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HUSEYIN MIRZA 
(008 Or) 
(6. 1139/1726) 


Safevi hükümdarı (1694-1722). 


Safevi Hükümdarı Şah Süleyman'ın büyük oğludur. Tahta geçtiğinde yirmi 
beş-yirmi altı yaşlarında bulunduğuna göre 1668 veya 1669'da doğmuş 
olmalıdır. Dini (Şii) akidelere önem vermesinden ve aza kanaat etmesinden 
dolayı Molla Hüseyin adıyla da anılır. Çocukluk ve gençlik yıllarını sarayda 
geçirdiği için kaynaklarda gerek fizik gerek zihni bakımdan hükümdarlığa 
uygun bir kişi olmadığı belirtilmektedir. 


Babasının ölümü üzerine 14 Zilhicce 1105'te (6 Ağustos 1694) halası 
Meryem Begüm ve harem ağalarının desteğiyle tahta çıktı. Hüseyin de 
babası gibi Şeyhülislâm Muhammed Bâkır el-Meclisi'nin etkisi altına girdi 
ve süfilik kılıcını onun elinden kuşandı; içki içmeyi, savaş tâlimlerini ve 
güvercin uçurtma sporunu yasakladı. Mollaların etkisi altında hüküm 
sürmeye başlayan Hüseyin Mirza'nın saltanatının ilk yılları sakin geçti. 
Osmanlılar'la iyi geçinmeye çalıştı; hatta 1109'da (1697-98) Basra'nın, 
urbân reislerinden Beni Müntefık Şeyhi Mânıi'in isyanı neticesinde 
Huveyze aşireti tarafından işgali üzerine burayı kurtararak o sıralarda batıda 
birçok devletle savaştığı için bölgeyle yeteri derecede ilgilenemeyen 
Osmanlılar'a geri verdi. TI. Mustafa bu dostluktan çok memnun kaldı ve 
Basra'nın anahtarlarını getiren elçi Rüstem Han'a değerli hediyeler verdi 
(Defterdar Sarı Mehmed Paşa, s. 636, 637). 


Şah Hüseyin idaresindeki Safevi Devleti'nde sükünet önce Belücistan'da 
çıkan bir ayaklanma ile bozulduysa da isyan hemen bastırıldı. Öte yandan 
Gürcistan'ın Gürcü Valisi XI. Giorgi de isyan etmiş, fakat daha sonra 
kendini affettirmek için İsfahan'a gitmişti. İslâmiyet'i kabul ettiğini bildiren 
Giorgi, Gurgin veya Navaz Han adıyla Kandehar'a vali tayın edildi. Ancak 
bu tayın halkının çoğunluğu Sümni olan, ayrıca öteden beri Hindistan'daki 


Bâbürlü Devleti ile Safeviler arasında tartışma konusu bulunan 
Kandehar'da büyük bir isyana yol açtı. Gılzey oymağının reisi olan ve 
Mekke'deki din âlimlerinden “dinsiz Gürcüler”le savaşmak için fetva alan 
Mir Veys Sünniler'i bir araya toplayarak 1708'de isyan etti. Kandehar 
Kalesi'ni ele geçirip Gurgin Han'ı öldürdü. Bu hadise Şah Hüseyin'i uzun 
süre uğraştırdı. 1715'te Mir Veys'in ölümü üzerine yerine geçen kardeşi 
Abdülaziz'in (bazı kaynaklarda Abdullah) Safeviler'le anlaşma teşebbüsü, 
Safevi idaresine girmek istemeyen Sünni Kandehar halkının tepkisine yol 
açtı. Halkın desteğiyle Mir Veys'in oğlu Mir Mahmud Kandehar'ın 
ıdaresini eline geçirdiği gibi Herat civarındaki Abdâli kabilesi de ayaklanıp 
ona tâbi olmuştu. Öte yandan kuzeydoğudan Özbekler Safevi topraklarına 
girmişler, Maskat Arapları ise TI. Sultan İbn Seyf idaresinde Bahreyn'i ele 
geçirmişlerdi (1717). İki yıl sonra Güney Dağıstan”daki Lezgiler, 
Gürcüler'in topraklarına saldırmışlar, fakat Gürcistan Valisi VI. Vahtang, 
Şah Hüseyin adına onları geri püskürtmüştü. 


Safevi Devleti'ndeki bu iç karışıklıklar Osmanlı Devleti'nin dikkatini 
çekmeye başladı. Pasarofça Antlaşması'ndan (1718) sonra Osmanlı-Safevi 
münasebetlerinde gerginleşme olmuş, bazı devlet adamları batıda 
kaybedilen toprakların doğuda telâfı edilmesi yolunda tekliflerde 
bulunmuşlardı. Ancak Nevşehirli Damad İbrâhim Paşa'nın sadrazamlığa 
getirilmesiyle Osmanlı-Safevi münasebetlerinde yeni bir döneme girildi. 
Öte yandan 1711 Prut Savaşı'nda yenilen Ruslar, Hazar-Karadeniz 
arasından güneye ilerleme siyasetine başlamışlardı. Dağıstan”daki Sünni-Şii 
mücadelesi Osmanlılar'ın bu bölgeyle ilgilenmesini gerektiriyordu. 
İran'daki olayların iç yüzünü iyice öğrenmek isteyen Damad İbrâhim Paşa, 
1132 Şevvalinde (Ağustos 1720) Dürri Ahmed Efendi'yi elçi olarak bu 
ülkeye gönderdi. Safevi merkezinde önce İ'timâdüddevle (başvezir), sonra 
da Şah Hüseyin Mirza ile görüşen Ahmed Efendi, İbrâhim Paşa'dan aldığı 
özel emir gereğince Safevi Devleti'nin iç durumu hakkında bilgi toplayıp 
15 Safer 1134'te (5 Aralık 1721) İstanbul'a döndü. Verdiği raporda Safevi 
Devleti'nin yıkılmaya yüz tuttuğunu belirtiyordu. Ruslar ise daha önce 
1715-1717 yılları arasında Volynsky'yi göndererek Safevi Devleti'nin iç 
durumundan haberdar olmuşlardı. 


Öte yandan Safeviler'le yeniden mücadeleye başlayan Kandehar hâkimi 
Mir Mahmud 1132'de (1720) Kirman'ı, ardından Meşhed'i zaptederek 


İsfahan'a yaklaştı ve Safevi başşehrini kuşattı (1134/1722). Bu esnada bazı 
Safevi devlet adamları Safevi hânedanı mensuplarının esir düşmesinden 
korkarak Şah Hüseyin'in oğlu Tahmasb'ı Kazvin taraflarına kaçırdılar. Aynı 
yıl Hacı Dâvud Bey liderliğindeki Şirvan Sünnileri ise Şemâhi, Şaburan, 
Ereş vb. yerleri zaptettikten sonra Osmanlı Devleti'ne katılmak için 
müracaat etmişler, Osmanlı hükümeti de Dâvud Bey'i Şirvan hanlığına 
getirmişti. 


Bu arada 1133 Saferinde (Aralık 1720) Lutf Ali Han'ın 
başkumandanlığında Mir Mahmud Han'ın üzerine yürüyen Safevi ordusu 
onu geri çekilmeye zorladı. Ancak onun önce Bahreyn üzerine gitmesini 
isteyenler Lutf Ali Han'a gerekli mühimmatı göndermeyince o da 
Kirman'dan dönüşte Şiraz'a kadar bütün çiftlikleri ve mâlikâneleri 
yağmalatarak aldığı levazımatı askerlerine dağıttı. Böylece Mir Mahmud 
Han rahatça İsfahan'ın kuzeydoğusundaki Gülnâbâd'a geldi. Fakat 
Afganlılar'ın ordusu az ve savaş aletleri eksik olduğundan kuşatma 
uzuyordu. O sırada başlayan kıtlık sebebiyle Şah Hüseyin teslim oldu ve 
İsfahan'ı Mahmud'a bırakarak onun lehine tahttan feragat etti (Muharrem 
1135/Ekim 1722). Onun tahttan indirilip hapse atılması sırasında daha önce 
veliaht tayin edilmiş olan oğlu Tahmasb kuvvet toplamaya çalışıyordu. 
Ancak babasına yardım için geç kaldı ve Mahmud'un baskısı üzerine Safevi 
şahı olarak ilân edildiği Kazvin'den kaçtı. Daha sonra Nâdir Han'ın desteği 
ve himayesi altında 


Afganlılar ile mücadelesini sürdürmeye çalıştı. Mir Mahmud'u bertaraf 
eden (1725) Gılzeyler”den Eşref Han, bu kuvvetlere karşı başarılı 
olamayınca hem intikam almak hem de o sırada İran'ın büyük bölümünü 
ele geçirmiş olan Osmanlılar'ın tahta çıkarmalarını önlemek için mahpus 
bulunan Hüseyin Şah'ı öldürttü (Muharrem 1139/Eylül 1726). Bazı 
kaynaklarda Hüseyin Şah'ın esir iken Osmanlı hükümdarına gizlice mektup 
gönderdiği, İran'ın Afganlılar?dan, kendisinin de esaretten kurtarılmasını 
rica ettiği, bunun üzerine Sadrazam İbrâhim Paşa'nın Eşref”e İsfahan”ı 
bırakıp Kandehar'a çekilmesi için ihtarda bulunduğu, sadrazamın 
mektubunu alan Eşref'in de Hüseyin'in kesik başını elçiye göstererek 
meselenin kılıçla halledilebileceğini ima ettiği rivayeti naklolunur (İA, XI, 
650). Şah Hüseyin, vesâyet altında olmadan hüküm süren son Safevi 
hükümdarı olup bazı tarihçilerce müstakıl Safevi hâkimiyetinin sona eriş 


tarıhı onun tahttan çekildiği 1722 yılı olarak kabul edilir. 
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Ahmet Taşağıl 


HÜSEYİN b. MUHAMMED en- 
NECCÂR 


(bk. NECCAR, Hüseyin b. Muhammed). 


HÜSEYİN MÜNİS 
(Gü Oz) 
(1912-1996) 


Mısırlı İslâm tarihçisi, gazeteci-yazar. 


Süveyş”te doğdu. 1934”te Kahire Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nin Tarih 
Bölümü'nü bitirdi ve aynı üniversitede eş-Şarku”I-İslâmi fi”1-“ aşri”1-hadis 
başlıklı yüksek lisans tezini hazırladı. Daha sonra Fransa'ya giderek Paris 
Üniversitesi Ortaçağ Tarihi Kürsüsü”nden ve Ecole des Hautes Etudes”den 
mezun oldu. 1939-1945 yılları arasında Zürih Üniversitesi Edebiyat 
Fakültesi'nde ders verdi ve bu arada Essai sur la chute du califat umayyade 
de Cordoue adlı tezle doktor unvanını aldı (1943). Mısır'a döndükten sonra 
1954”te Kahire Üniversitesi'nin İslâm Tarihi Kürsüsü'ne hoca olarak tayin 
edildi; ayrıca 1955'te Tâlim ve Terbiye Bakanlığı Kültür Dairesi genel 
müdürlüğüne getirildi. 1957-1969 yılları arasında İspanya”da Mısır 
Büyükelçiliği kültür ataşeliğinde bulundu ve Madrid İslâm Araştırmaları 
Enstitüsü'nün yöneticiliğini yaptı. 1969-1977 yıllarında Küveyt 
Üniversitesi Tarih Bölümü'nde önce öğretim görevlisi, ardından bölüm 
başkanı oldu. Hüseyin Münis Kahire'de vefat etti. 


Mısır'ın kültür hayatında önemli rol oynayan Hüseyin Münis, ilmi 
eserlerinin yanı sıra çok sayıda hikâye ve roman türünde eser kaleme aldığı 
gibi bazı dergi ve gazetelerde editörlük yapmış ve buralarda çok sayıda yazı 
yayımlamıştır. Süleyman Cevdet'in verdiği bilgiye göre Hey'etü'l-kitâb'a 
bağışladığı 3000 ciltlik kütüphanesi Mısır'da tarıh ve özellikle Endülüs 
tarihi konusunda en zengin koleksiyona sahiptir (Ceridetü'l-Vefd 
(19.111.1992)). 


Hüseyin Münis “İslâm tarihi” ve “İslâmi tarih” terimlerini tenkit ederek 
İslâm ve müslüman kavramları arasında ayırım yapılması gerektiği 
görüşünü savunmuştur. Çünkü söz konusu tarih din olarak İslâm'ın tarihi 
değil müslümanların tarihidir. Ona göre Araplar'ın ve müslümanların 


hatalarla dolu tarihini dine mal etmemek gerekir (Sâmi Diyâb, el-Ehrâm 
(05.V.1996)). Ayrıca müslümanların kendilerine çekidüzen vermeye ve 
İslâm'ı savunmak için kuvvetli olmaya çaba harcamadıklarını, buna karşılık 
İslâm düşmanlarının çok çalıştığını, bunun ise şevklerini büsbütün kırdığını 
söylemektedir. İmâd el-Miğzâli, Hüseyin Münis'in müslümanların geri 
kalmasının İslâm'la bir ilgisinin bulunmadığını söylediğini bildirmektedir 
(Ceridetü'1-Vefd (30.11.1992 )). 


İslâm tarihindeki bazı olayların birtakım devlet adamlarının müdahalesi 
sebebiyle yanlış aktarıldığını ileri süren Hüseyin Münis'e göre bazı devlet 
adamları tarihçilere baskı yapmışlar ve gerçekleri yazmalarını 
engellemişlerdir. Hüseyin Münis, bu yüzden bazı tarihçilerin kitaplarındaki 
yanlışları düzeltmek için sonradan eksiltme ve ilâveler yaparak eserlerini 
tekrar kaleme aldıkları kanaatindedir (Muhammed Bekir, Ceridetü”1- 

enbâ 1 İ-Küveytiyye (03.X1.1995 p). 


Yerli ve yabancı birçok kuruluşun üyesi olan ve çeşitli ülkelerdeki 
üniversitelerde dersler veren Hüseyin Münis çalışmalarından dolayı birçok 
ödül aldı. Üçüncü dereceden Mısır cumhuriyet nişanı, Mısır devlet takdir 
ödülü ve Alfonso nişanı (İspanya) bunların başlıcalarıdır. 


Eserleri. 1. eş-Şarku”l-İslâmi fi”1-“ aşri”1-hadis (Kahire 1935, 1938). Yüksek 
lisans tezi olup hocası Muhammed Şefik Gurbâl'in bir girişiyle yayımlanan 
eserde Mısır'ın Fransızlar tarafından işgalinden sonraki İslâm âleminin 
durumu anlatılır. 2. Fethu”l-“ Arab lı”I-Mağrib (Kahire 1947). 3. Essai sur la 
chute du califat umayyade â Cordoue en 1009 (Kahire 1948). Endülüs 
Emevi halifeliğinin yıkılışı hakkındaki doktora tezidir. 4. Şuver mine”1- 
butüle (Kahire 1949, 1956). 5. Mışr ve risâletühâ (Kahire 1955, 1956). 6. 
Historical Atlas of Muslim Peoples (Amsterdam 1957; R. Roolvink v.dğr.). 
7. Fecrü”l-Endelüs; dirâse fi târihi'I-Endelüs mine”l-fethi?1-İslâmi ilâ 
kıyâmı'ddevleti'I-Emeviyye (Kahire 1959). 8. Nüruddin Mahmüd (Kahire 
1378/1959, 1984). 9. Rihletü'l-Endelüs 


(Madrid 1963; Kahire 1985). Endülüs tarihi hakkındadır. 10. Dirâsât fi 
sevre 1919 (Kahire 1976). 11. el-Mesâcid (Küveyt 1981). Bu kitapta 
mescidlerin önemi anlatılarak çeşitli mescidler üzerinde araştırma 
yapılmıştır. 12. Başavât ve suber başavât: Şüretü Mışr fi “aşreyn (Kahire 


1984). Kavalalı Mehmed Ali Paşa zamanından başlamak üzere Enver 
Sedat'a kadar Mısır'ın siyasi hayatında rol oynamış devlet adamları 
hakkındadır. 13. et-Târih ve'I-mü”errihün; dirâse fi “ilmi't-târih mâhiyetühü 
ve mevZü'âtühü, mezâhibühü ve medârisühü “inde'I-garb ve 1“lâmü külli 
medrese ve bahs fi felsefeti't-târih ve medhal ilâ fıkhi't-târih (Kahire 1984). 
14. Dirâsât fi's-sireti”n-nebeviyye (Kahire 1985). 15. er-Ribâ ve harâbü'd- 
dünyâ (Kahire 1986). 16. Şüyühu”!l-“aşr fi'1-Endelüs (Kahire 1986). 17. 
Atlasü târihi”l-İslâm (Kahire 1987). 18. el-İslâmü”l-fâtih (Kahire 1987). 19. 
“Âlemü”l-İslâm (Kahire 1989). 20. el-Ka“ betü”l-müşrika ve”l-“ udvân 
“aleyhâ (Kahire 1991). 21. Ehâdisü münteşıfi”l-leyl (Kahire 1993). 22. el- 
İslâm fi “ışrin âye (Kahire 1993). 23. el-Câriye ve'ş-şâ“ir (Kahire 1993). 24. 
Târihu'l-Coğrâfya ve'I-coğrâfiyyün fil-Endelüs (Madrid 1967; Kahire 
1406/1986). İdrisi, Bekri, Birüni, İbn Hazm, İbn Haldün gibi çok sayıda 
müslüman âlim ve onların Endülüs'ün coğrafyasıyla ilgili eserleri hakkında 
bilgi vermektedir. 25. Târihu'l-müslimin fil-bahrı”I-mütevassıt: el- 
evdâ'u's-siyâsiyye ve'l-iktişâdiyye ve'l-ictimâ'iyye (Kahire 1411/1991). 
26. Ahbârü”l-“aşr fi inkıdâ”i devleti Beni Naşr (Kahire 1992). 27. Târihu”|- 
Mağrib ve hadâretühü (1-11, Beyrut 1412/1992). Bu eserde Kuzey Afrika 
tarihi ve kültürü geniş bir şekilde ele alınmıştır. Hüseyin Münis, Rihletü İbn 
Battüta'yı neşrettiği gibi (İbn Battüta ve rehalâtühü, Kahire 1980) Corci 
Zeydân'ın Târihu't-temeddüni”l-İslâmi adlı eserini gözden geçirerek 
yayımlamıştır (Kahire 1968). 
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Muhammed Harb 


HÜSEYİN NİZAMŞAH 
(eli ella Oğmn) 
(6. 972/1565) 


Nizamşâhiler Devleti'nin üçüncü hükümdarı (1554-1565). 


Kuzey Dekken bölgesinde 748 (1347) yılında kurulan Behmeniler 
Devleti'nin 934”te (1527) yıkılmasından sonra ortaya çıkan beş sultanlıktan 
(Âdilşâhiler, Beridşâhiler, İmâdşâhiler, Kutubşâhiler) biri olan ve 
Ahmednagar'da I. Ahmed Nizamşah Barhi tarafından kurulan Nizamşâhiler 
Devleti'nin ikinci hükümdarı 1. Burhan Şah'ın en büyük oğludur. 1554 
yılında “el-müeyyed min indillâh” lakabıyla tahta geçti. Bazı kaynaklarda 
Şii temayüllü olduğu yazılıdır. Saltanatının ilk yıllarında önce kendisine 
rakip çıkan kardeşi Abdülkadir'in isyanını bastırdı. Daha sonra diğer 
kardeşleri Mirân Şah Haydar ve Mirân Şah Ali ile mücadele etti. 


Taht iddiasında bulunan kardeşlerin Bicâpür'a sığınmasıyla bu defa 
Nizamşâhiler?le Âdilşâhiler arasında aralıklarla savaşlar meydana geldi. Bu 
savaşlar sırasında Âdilşâhiler safında yer alan Hindü Vicayanagar 
racalığının Dekken”deki müslüman varlığını tehdit etmeye başlaması 
üzerine Gülkünde, Âdilşâhi ve Bidârlı sultanlıkları Nizamşâhiler ile ittifak 
yaptılar. Hüseyin Nizamşah'ın da içinde bulunduğu müttefik ordu, Raca 
Râm Ray'ın idaresindeki Vicayanagar ordusu ile savaşmak üzere 
Talikota”ya (Rakasa-Tangadi) geldi ve yapılan savaşta 32.000 atlı, 300.000 
yaya ve 1500 kadar filin bulunduğu kalabalık Hindü kuvvetleri bozguna 
uğradı (5 Ocak 1565). Raca Râm Ray yakalanarak öldürüldü. Müttefiklerin 
ordusu racalığa girdi ve beş ay boyunca bölge yağma edildi. Bu savaş 
Hindistan'ın güney kısmının kaderinde önemli rol oynadı. Hüseyin 
Nızamşah bu savaşın ardından ülkesine döndü, fakat kısa bir süre sonra 
vefat etti (7 Zilkade 972/6 Haziran 1565). 


Nizamşâhiler'in büyük hükümdarlarından biri kabul edilen Hüseyin 
Nızamşah âdil ve cesur bir idareci olarak tanınır. Ancak sonu gelmeyen 


karışıklıklarla uğraşmak zorunda kaldığı ıçın Ahmednagar'da kalıcı bir 
istikrar sağlanamamıştır. Bununla birlikte Talikota Savaşı'ndan sonra 
Ahmednagar sarayı şair ve sanatkârların toplandığı bir merkez haline 
gelmiştir. 
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Enver Konukçu 


HÜSEYİN PAŞA, Ağa 
(1776-1849) 


Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılmasında önemli rol oynayan Osmanlı veziri, 
Asâkir-i Mansüre-1 Muhammediyye'nin ilk seraskeri. 


Edirne'de doğdu. Ruşçuklu bir aileye mensup olup babasının adı Hacı 
Mustafa'dır. Ailesiyle birlikte Edirne'den Bender'e giderek burada Yeniçeri 
Ocağı'na girdi. 1203'te (1788-89) İstanbul'a geldikten sonra 1807'de 
yapılan Rusya seferine katıldı ve cesaretiyle dikkati çekti. Ardından 
Sadrazam Sılâhdar Ali Paşa'ya intisap etti ve yenilikçi fikirlerle yetişti. 
Ocak içinde hızla ilerleyerek kısa sürede zağarcıbaşılığa yükseldi. TI. 
Mahmud Yeniçeri Ocağı'nı kaldırmak için yüksek rütbeli ocak 
zâbitliklerine kendi fikrinde yenilikçi adamlar yerleştirirken Hâlet 
Efendi'nin engellemeye çalışmasına rağmen Ali Paşa'nın tavsiyesiyle 
Hüseyin Ağa'yı önce kul kethüdâlığına, sonra da yeniçeri ağalığına getirdi 
(1823). 


Hüseyin Ağa, yenilik düşmanı olan ocak ileri gelenlerini birer bahane ile ya 
ortadan kaldırdı veya iş başından uzaklaştırdı. Ustaların ocak içindeki 
nüfuzunu iyi bildiğinden odabaşıları gizlice toplayarak ocak ustalarının 
tahriklerine alet olmamalarını söyledi. Böylece ustalarla odabaşıların arasını 
açtı. Aynı şekilde ocaktaki tayın ustaları ile seğirdim aşçı ustalarını da 
birbirine düşürdü (Cevdet, XII, 72-73). Amacı, ocak içindeki nüfuzlu 
kimseleri temizleyip yerlerine kendi adamlarını yerleştirmekti. Bu 
faaliyetleri esnasında Kethüdâyeri Celâleddin Ağa'nın büyük yardımlarını 
gördü. Yeniçeri ağalığı sırasında ayrıca İstanbul'un Asmaaltı, Tahtakale, 
Balıkpazarı gibi yerlerdeki işsiz güçsüz takımının barındığı bekâr odalarını 
ve kahvehaneleri yıktırdı (Lutfi, I, 153). Böylece kısa süre içinde 
İstanbul?da büyük temizlik yaptı, bu arada çok sayıda düşman kazandı. Bu 
hizmetlerine karşılık 26 Ekim 1823 tarihinde vezirlikle taltif edildi ve 
bundan böyle Ağa Paşa unvanıyla anılmaya 


başlandı (BA, HH, nr. 90). Fakat herhangi bir suikasta uğramaması için 
yeniçeri ağalığından alınarak aynı yılın sonlarında, üzerinde Bursa ve İzmit 
sancakları mutasarrıflığı da olduğu halde vezirlikle İstanbul Boğazı'nın 
Rumeli yakası muhafızlığına getirildi (BA, HH, nr. 17480). İstanbul'dan 
uzaklaştırılmamasının sebebi gerektiğinde emrindeki kuvvetlerle hemen 
yardıma koşması idi. 


Hüseyin Paşa'nın asıl önemli rolü Yeniçeri Ocağı'nın ortadan kaldırılması 
sırasında oldu. Onun kararlı tutumu ve tavsiyesiyle Eşkinci Ocağı'nın 
teşkilinden sonra, yeniçerilerin yeni tâlım şekillerini reddedip 15 Haziran 
1826 tarihinde ayaklanmaları üzerine emrindeki sekban askerleri ve 
topçularla yetişerek Boğaz'ın Anadolu yakası muhafızı Darendeli İzzet 
Mehmed Paşa ile birlikte yeniçeri kışlalarını top ateşine tuttu (Lutfi, IX, 
77). Bu hizmetlerine karşılık, üzerinde eski görevleri olduğu halde yeni 
kurulan Asâkir-i Mansüre-1 Muhammediyye seraskerliğine getirildi. Bu 
görevi sırasında da özellikle âsi yeniçerilerin bertaraf edilmesinde önemli 
hizmetleri geçen Ağa Hüseyin Paşa, Mayıs 1827'de seraskerlikten istifa 
ettiyse de Boğaz muhafızlığı görevi üzerinde kaldı. 1828-1829 Osmanlı- 
Rus savaşında ordu seraskeri olarak Şumnu ve Balkanlar'ın savunmasıyla 
görevlendirildi (a.g.e., 11, 25). Şumnu'yu azimle müdafaa etti, fakat 
Ruslar'ın Aşağı Tuna”daki istihkâmları ele geçirmesine engel olamadı. 
Daha sonra “sevâhıl seraskeri” unvanıyla Kamçı Suyu'na, ardından Rusçuk 
muhafızlığına tayın edildi, savaştan sonra Edirne valiliğine getirildi (1831). 
İşkodra”daki Arnavut isyanı dolayısıyla Üsküp'e gönderildi. 1832'de 
Mehmed Ali Paşa'nın oğlu İbrâhim Paşa kumandasındaki Mısır 
kuvvetlerine karşı gönderilen ordunun başında serdar olarak Halep'e gitti. 
Bazı kaynaklara göre Hüseyin Paşa bu göreve sadâret pâyesiyle getirilmiştir 
(Sicill-i Osmâni, II, 226). Ancak Osmanlı kuvvetlerinin önce Humus 
civarında, sonra da Belen Geçidi'nde arka arkaya mağlüp olması üzerine 
aynı yıl içinde serdarlık görevinden ve Edirne valiliğinden alındı (Lutfi, IV, 
17). Bir süre İstanbul'da ikamet etti ve bu sırada II. Mahmud tarafından 
“ıftihar” nişanıyla ödüllendirildi. Halep'ten dönerken yanında bulunan pek 
çok para, mücevherat, değerli eşya ve birkaç kölesinin hazine memurlarınca 
bir ecnebi gemisine yüklenmesine ve bu geminin de firar etmesine çok 
üzülen Hüseyin Paşa 1833 Ağustosunda Vidin muhafızlığına getirildi. 
Uzunca bir süre bu görevde kaldıktan sonra 1843 yılında İstanbul'a çağrıldı. 
Burada Kılâ-i Hâkâniyye nâzırlığı yaptı ve bazı meclislerde görev aldı. 


1847”de ikinci defa tayin edildiği Vidin muhafızlığı sırasında 25 Nisan 
1849 tarihinde vefat etti. Önce burada kale içine defnedildiyse de Vidin ve 
dolaylarının Bulgarlar tarafından işgali üzerine kemikleri Şürâ-yı Devlet 
âzasından oğlu Ali Şevket Paşa tarafından İstanbul'a getirildi ve Topkapı 
Mezarlığı'na gömüldü. 


Zeki, gayretli, cesur, sadık, ciddi bir kimse olan Hüseyin Paşa'nın geceleri 
huzurunda kitap okutup dinlediği, Sultan Abdülmecid'in kendisini 
huzuruna kabulde ona saygı gösterdiği ve oturmasına müsaade ettiği 
nakledilmektedir (a.g.e., 1, 236; VII, 180). 


Hüseyin Paşa'nın görev yaptığı yerlerde pek çok hayratı vardır. Boğaz 
muhafızı iken “Kılâ-i Hâkâniyye” denilen yirmi sekiz kaleyi, Baltalimanı 
ve Çakalburnu tabyalarını tamir ettirmiş, bazısına yeni sarnıçlar yaptırmış, 
Kalender Kasrı'na dağdan tatlı su getirtmiştir. Bâb-ı Seraskeri”deki kâgir 
yangın kulesini de (bk. BEYAZIT YANGIN KULESİ) II. Mahmud'un 
emriyle Ağa Hüseyin Paşa yaptırmıştır. Hatta kule inşaatının 
tamamlanmasına tarih düşüren Keçecizâde İzzet Molla'ya görevli 
bulunduğu Şumnu'dan câize göndermiştir (a.g.e., VI, 181). İstanbul 
Emirgân'da iskele başında kâgir bir muvakkithânesi de bulunan Hüseyin 
Paşa Şumnu'ya dört saatlik mesafeden tatlı su getirtmiş ve bunun için bir 
çeşme, yine Şumnu”da kâgir olarak Fedâi ve Çengel adlarında iki tabya 
yaptırmıştır. Ayrıca Semendire”'de köprüsü, Silistre'de cami, mektep ve 
medresesi, Lom kasabasında iç kalede camisi ve Lom Suyu üzerinde yedi 
gözlü kâgir bir köprüsü de mevcut olup Niğbolu?”da iki çeşme, iki erzak 
ambarı inşa ettirmiş ve Niğbolu Kalesi'ni onartmıştır. Aynı şekilde 
Belgradcık kazasındaki Eski Kale'yi stratejik önemi sebebiyle yeniden inşa 
edip genişletmiş, burada yeni tabyalar ve yirmi topu alacak büyüklükte bir 
kale ile çeşme yaptırmıştır. Vidin'de “koç” denilen büyük ambarlarla otuz 
iki topu alacak şekilde cephaneli bir karakolhane ile Kumbayırı Kapısı'nda 
yirmi sekiz topu alacak kapasitede kâgir bir kale yaptıran Hüseyin Paşa 
Vidin ve Varna'da askeri hastahaneler inşa ettirmiştir. Filibe'ye iki buçuk 
saat mesafeden getirttiği tatlı su için kırk üç adet çeşme ile kâgir büyük bir 
şadırvan, Edirne'de Havâss-ı Mahmud Paşa'da (Hasköy) çeşme ve şadırvan 
yaptırdığı gibi Lüleburgaz Camii'ni tamir ve burası için de yine bir şadırvan 
ınşa ettirmiştir (a.g.e., VİTI, 182). Hüseyin Paşa, Edirne valılığı sırasında 
şehrin manzaralı bir yerinde inşa ettirdiği büyük konakta 1846 yılında 


Sultan Abdülmecid”i ağırlamıştır (DİA, X, 433). 
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Abdülkadir Özcan 


HÜSEYİN PAŞA, Amcazâde 


(bk. AMCAZADE HÜSEYİN PAŞA), 


HÜSEYİN PAŞA, Cezayirli 


(bk. CEZAYİRLİ HÜSEYİN PAŞA). 


HÜSEYİN PAŞA, Deli 


(6. 1069/1658) 
Girit serdarı ve sadrazam. 


Bursa Yenişehir?de doğdu (Silâhdar, 1, 178). Genç yaşta İstanbul'a gitti. 
Önce Eski Saray'da, ardından Topkapı Sarayı'nda eğitildi. Zülüflü 
baltacılar sınıfına girerek burada ağa dairesinde hizmet etti. Enderun'da 
bulunan pehlivanlar arasında adı geçen ve bedenen çok güçlü bir yapıya 
sahip olan Hüseyin Ağa, İran elçisinin kimsenin kuramayacağını iddia ettiği 
yayı kurunca IV. Murad'ın dikkatini çekti ve onun yakınları arasında yer 
aldı. Daha sonra küçük mirâhurluğa, ardından da büyük mirâhurluğa 
getirildi, buradan vezirlik rütbesiyle kaptan-ı deryâlığa tayin edildi (Haziran 
1634). Donanma işlerini kethüdâsı Piyâle Bey'e bırakarak “derya kalemi”ne 
bağlı zeâmet ve timar sahipleriyle birlikte IV. Murad'ın yanında Revan 
Seferi'ne katıldı (1635). Revan Kalesi'nin fethinde özellikle topçuluktaki 
maharetiyle padişahın gözüne girdi. Daha sonra katıldığı Tebriz Seferi 
sırasında Mısır valisi oldu ve bu görevde bir yıl dokuz ay kadar kaldı. 
Mısır'da adı bazı suistimallere karışınca görevinden alındı, bir süre Çinili 
Köşk'te 


hapsedildi, mal ve emlâkinin müsâdere edilmesiyle cezalandırıldı. 


Kısa süre sonra eski itibarını elde ederek padişahın nedimi olan Hüseyin 
Paşa vezirlik rütbesini yeniden kazandı. 1638 Bağdat Seferi'ne padişah 
musâhibi olarak katıldı ve ordu Konya'ya yaklaşırken Anadolu 
beylerbeyiliğine getirildi. Bağdat muhasarasında iki kulenin ele 
geçirilmesinde, Bağdat sokaklarındaki çarpışmalarda ve iç kaledeki Narin 
Kule'nin alınmasında büyük hizmetleri görüldü. IV. Murad tarafından sefer 
dönüşünde tekrar kubbe vezirliğine tayın edildi. O sırada Sadrazam 
Kemankeş Mustafa Paşa aleyhindeki faaliyetlerde önemli rol oynadı ve 
sadâret kaymakamı Tabanıyassı Mehmed Paşa'nın öldürülmesi hadisesinde 
etkili oldu; ardından ondan boşalan kaymakamlığa getirildi (16 Aralık 
1639). Ocak 1640'ta ikinci defa kaptanpaşalığa tayın edildi; aynı yıl içinde 


Karadeniz'de ticareti engelleyen Rus-Kazak korsanlarını takiple 
görevlendirildi. Ele geçirdiği otuz kadar korsan gemisini İstanbul'a 
gönderdi. Sekiz ay sonra Özi muhafizı oldu. Bu görevde iken Rus işgaline 
uğrayan Azak Kalesi'ni kurtarmakla vazifelendirildi. Maiyetinde Silistre 
kuvvetleriyle Kaptanıderyâ Siyavuş Paşa, yeniçeri kethüdâsı Haydar 
Ağazâde, Kırım Hanı Bahadır Giray ve Kefe Valisi Yüsuf Paşa olduğu 
halde Azak'ı kuşattı; ancak mühimmatın bitmesi ve Siyavuş Paşa ile olan 
anlaşmazlık yüzünden üç ay kadar sonra muhasarayı kaldırmak zorunda 
kaldı. 


1642 Şubatında Bosna, ardından Bağdat valıliklerine getirilen Hüseyin 
Paşa, buralarda bir süreden beri bozulmuş olan asayışi sağladığı gibi 
Bağdat'ta Şat üzerindeki Kameriye Camii'ni onarttı. Tayin edildiği 
yerlerdeki başarılı hizmetlerinden dolayı itibarı yükseldi ve padişah 
musahipliği için Bağdat'tan çağrıldıysa da rakiplerinin tesiriyle İstanbul'da 
fazla kalamadı, Budin valiliğine tayın edildi. Bu arada Girit seferi başlamış, 
tayinler de hızlanmıştı. Hanya'nın fethi üzerine ikinci vezir rütbesiyle 
Hanya muhafızlığına getirildi. Emrindeki kuvvetlerle Anabolu”'dan Girit”e 
hareket eden Hüseyin Paşa kuvvetli bir fırtına çıkması üzerine Benefşe 
Limanı'na sığındı. Venedik donanmasının tehdidinden orada kışlayacağı 
söylentisini yayarak kurtuldu; bir süre sonra İstanbul'dan gönderilen yedi 
kadırga ve on Rodos gemisinin himayesinde üç günde Hanya'ya ulaştı 
(1646). Burada önce devam etmekte olan Venedik saldırılarını önledi, 
özellikle Hanya-Tuzla arasında güvenliği sağladı; bu arada da 
Venediklilerin teşvikiyle çeteler kurarak etrafı rahatsız eden atlı dağ 
köylülerine karşı adada 300 kışılık bir süvari birliği meydana getirdi. Daha 
sonra Girit serdarı Civan Kapıcıbaşı Mehmed Paşa'nın maiyetinde Suda 
kuşatmasına katıldı. Bu sırada serdarın ölümü üzerine vekâleten kuşatmayı 
sürdürdü, bir süre sonra da Girit serdarlığına getirildi (1646). Hüseyin Paşa 
hemen ordu erkânını toplayarak çok muhkem olmasından ve deniz 
tarafından donanmanın yetersiz kalmasından dolayı Suda Kalesi'nin 
muhasarasının kaldırılmasını teklif etti ve bu teklifi benimsendi. Daha sonra 
bu kalenin civarında bir miktar kuvvet bırakılarak Resmo'nun kuşatılması 
kararlaştırıldı. Hüseyin Paşa kumandasındaki Osmanlı kuvvetleri kırk 
günlük bir kuşatmadan sonra 14 Kasım 1646'da Resmo Kalesi'ni fethetti. 
İstanbul?da büyük sevinçle karşılanan bu başarısı üzerine Sultan İbrâhim 
bazı hediyeler göndererek Hüseyin Paşa'yı tebrik etti. Böylece Hüseyin 


Paşa'nın Girit'e gelişinden sonra Kisamo, Apokorano, İstirni, Değirmenlik, 
Granbosa, Milapotomo ve Resmo gibi kale ve müstahkem mevkiler 
alınarak adanın doğu kısmı Türk hâkimiyetine girmiş oldu. Hüseyin Paşa 
Resmo”da bir kiliseyi Sultan İbrâhim adına camiye çevirip kendi adına da 
bir cami, medrese ve hamam inşa ettirdi. Ayrıca şehrin imarı için çeşitli 
tedbirler aldı. 


Nisan 1647'de Kandiye'yi kuşatmak için Resmo'dan ayrılan Hüseyin Paşa 
önce şehir civarındaki müstahkem yerleri ele geçirdi. Kandiye adanın en 
müstahkem kalesiydi, içinde bol miktarda top ve tüfek vardı. Durum 
İstanbul'a bildirilmiş, top ve cephane istenmişti. Ancak Çanakkale 
Boğazı'nı kapatan Venedikliler Girit'teki Osmanlı kuvvetlerine yapılacak 
yardımı engelliyorlardı. Ayrıca o sıralarda hükümet merkezindeki 
karışıklıklar devlet erkânına Girit”teki sıkıntıyı âdeta unutturmuştu. Böylece 
bir yıldan fazla zaman geçti. Hüseyin Paşa bütün bunlara rağmen kuşatmayı 
sürdürdü. 13 Eylül 1649'da Kandiye Kalesi'ne yapılan üçüncü hücumdan 
da olumlu bir sonuç alınamadı. Fakat kale abluka altında tutulmaya devam 
edildi. Bu arada Hüseyin Paşa müstahkem Kandiye Kalesi'ni kontrol 
altında tutabilmek için yeni yapılacak bir kalenin planlarını ve masraf 
defterini İstanbul'a gönderdi. Fakat merkezden gerekli 250.000 kuruşu 
ödemenin imkânsız olduğu belirtilerek masrafı Girit vârıdâtından 
karşılanmak üzere kalenin inşası hususunda serdar serbest bırakıldı. Bunun 
üzerine Hüseyin Paşa dört buçuk ayda İnâdiye Kalesi'ni inşa ettirdi. 


Beş yıldır Girit”te bulunan Hüseyin Paşa bütün imkânsızlıklara rağmen 
yavaş yavaş adanın fethini gerçekleştirirken aldığı yeni idari tedbirler, 
düzenlemeler ve âdil vergi sistemiyle halkı Türk idaresine ısındırmış, hatta 
bazılarının müslüman olmasını sağlamıştı. Onun bu faaliyetlerini kıskanan 
İstanbul'daki rakipleri tekrar entrikalara başladılar. İnâdiye Kalesi'nin 
ınşası dolayısıyla eksilen Girit gelirlerini gözden geçirmek üzere adaya 
müfettiş gönderilmesi onu oldukça etkiledi. Bu arada uzunca bir süreden 
beri ulüfe alamayan asker de otağını yağmaladı. Bu isyanın planlayıcısı o 
sırada Rumeli beylerbeyi olan Zurnazen Mustafa Paşa idi. Bu hadise 
üzerine Hüseyin Paşa istifa ettiyse de kendisine görevinde kalması 
bildirildi; az sonra da 28 Şubat 1656'da Süleyman Paşa'nın yerine 
sadrazamlığa tayin edildi, mührü Girit'e gönderildi. Zurnazen Mustafa Paşa 
da sadâret kaymakamı oldu. Ancak sadâret mührü daha 


Girit”e ulaşmadan Mustafa Paşa asaleten veziriâzamlığa getirildi; böylece 
Hüseyin Paşa haberi bile olmaksızın azledilmiş sayıldı. 


Hüseyin Paşa, Köprülü Mehmed Paşa'nın sadrazamlığı zamanında Kandiye 
muhasarasında başarısız olduğu ithamıyla Girit serdarlığından alınarak 
merkeze çağrıldı. Edirne'de IV. Mehmed tarafından huzura kabulü 
sadrazamı tedirgin etmişti. Köprülü, Girit'teki kuvvetlere gönderilen parayı 
kötüye kullanma ve Kandiye'nin fethinde gevşeklik gösterme gibi 
suçlamalarla kendisine rakip olarak gördüğü Hüseyin Paşa'yı ortadan 
kaldırmak istiyordu. Hatta bunun için dönemin şeyhülislâmı Bolevi Mustafa 
Efendi'den fetva istemiş, fakat alamamıştı. Şeyhülislâmdan başka 
Dârüssaâde ağasının ve Vâlide Turhan Sultan'ın da himayesi sayesinde 
Köprülü rakibini kaptan-ı deryâlığa tayine mecbur kaldı. Bu onun üçüncü 
kaptanpaşalığı idi. 


Hüseyin Paşa, Köprülü'nün kendisi aleyhindeki emellerini bildiği için 
kaptanpaşalığı esnasında çok dikkatli davranıp herhangi bir şikâyete fırsat 
vermemeye çalışmış, hatta derya beylerinin kaptan-ı deryâya sunmaları 
gelenek olan hediyeleri bile almamıştı. Bunun üzerine Köprülü onu 13 
Aralık 1658'de geniş yetkilerle Rumeli beylerbeyiliğine tayın etti. Bu 
görevi sırasında Hüseyin Paşa, kapı halkının masraflarını karşılamak üzere 
halktan bir miktar cerime talep etmişti. Köprülü tarafından her hareketi 
takip edilen Hüseyin Paşa'nın bu talebi üzerine Filibe Kadısı Süleyman 
Efendi merkeze bir şikâyetnâme gönderdi. Ayrıca Rumeli'den bazı 
şikâyetçilerin de gelmesi üzerine Hüseyin Paşa görevden alınarak İstanbul'a 
çağrıldı. Aslında bu şikâyet olaylarının sadârette rakipsiz kalmak isteyen 
Köprülü'nün bir tertibi olduğu anlaşılmaktadır. Padişahın huzurunda 
sorgulanan Hüseyin Paşa, suçu sabit görülerek dostlarının ricasına rağmen 
Yedikule Zindanı'nda idam edildi (3 Rebiülâhir 1069/29 Aralık 1658). Bu 
olay halk arasında büyük bir infiale sebep olmuştur. Hüseyin Paşa'nın 
mezarı Yedikule dahilindeki has bahçede Yaldızlı (Mücevher) kapıdadır. 
Mezartaşı Üsküf serpuşlu olup kitâbesizdir. Oğlu Sarı Mustafa Paşa II. 
Ahmed'in kızı Sâliha Sultan'la evlenmiştir. 


Halk arasında “Er”, atılganlığı, cesareti ve pervasızlığından dolayı da 
“Deli” lakabıyla tanınan Hüseyin Paşa güçlü vücut yapısına sahip bir 
vezirdi. Revan ve Bağdat kuşatmalarında özellikle Girit”in fethinde 


gösterdiği kahramanlıklarla halk arasında haklı bir şöhret kazanmıştı. 
Hanya, Kandiye ve Ayatodori kaleleri dışında Girit'in fethinde büyük payı 
olduğunda şüphe yoktur. Harp sanatında mahir, kararlarında isabetli bir 
kumandan olan Hüseyin Paşa Hanya, Resmo ve İnâdiye”de cami, mektep, 
medrese, tekke, hamam, çeşme vb. eserler yaptırmıştır (Silâhdar, I, 178 
vd.). Köprülüzâde Fâzıl Ahmed Paşa Kandiye'nin fethini tamamladıktan 
sonra bir kiliseyi Deli Hüseyin Paşa adına camiye çevirterek kadirşinaşlık 
örneği göstermiştir. 
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Mücteba İlgürel 


HÜSEYİN PAŞA, Küçük 
(6. 1218/1803) 


Osmanlı kaptan-ı deryâsı ve veziri. 


Vefatında kırk altı yaşlarında olduğu belirtildiğine göre 1172'de (1758-59) 
doğmuş olmalıdır. Bazı kaynaklarda Çerkez veya Gürcü asıllı olduğu, aslen 
Ahıskalı olan Vezir Silâhdar İbrâhim Paşa tarafından 1181'de (1767-68) TI. 
Mustafa'ya takdim edildiği belirtilir. Enderun'da öğrenim gördükten sonra 
Şehzade Mehmed'in hizmetinde bulundu. UI. Selim hükümdar olunca (7 
Nisan 1789) mâbeyincilik ve tebdilcilik göreviyle hâne-i hassaya nakledildi 
ve beş altı ay kadar sonra başçuhadarlık makamına getirildi. Cevdet Paşa bu 
tayinin usule aykırı olduğunu belirtmektedir. Hüseyin Ağa bu görevde iken 
hükümdarın Beşiktaş'ta Ihlamur'”daki nişan tâlimlerinde bulunduğu gibi 
Fransız elçisi H. Sebastiani ile İshak Bey arasında Osmanlı ordusuna 
verilecek yeni nizam çalışmalarına da katıldı. Böylece III. Selim'in sevgi ve 
takdirini kazanarak 16 Receb 1206'da (10 Mart 1792) vezâret rütbesiyle 
kaptan-ı deryâlığa tayin edildi ve ölümüne kadar bu görevde kaldı. Ayrıca |. 
Abdülhamid'in kızı Esmâ Sultan'la nikâhlanarak (7 Şevval 1206/29 Mayıs 
1792) saraya damat olmuştur (düğün tarihi 5 Cemâziyelevvel 1207/19 
Aralık 1792). 


Hüseyin Paşa'nın kaptan-ı deryâ ve vezir olarak faaliyetlerini dört grupta 
toplamak mümkündür. Bunlardan ilki Ege denizinde korsanlarla yaptığı 
mücadeledir. Bu sıralarda Ege denizinde bazısı Rus bandıralı pek çok 
korsan Osmanlı tüccar gemilerinin seyrü seferine engel olmakta, bunları 
yağmalamakta, kıyılara da baskınlar düzenlemekteydi. Bu sebeple Küçük 
Hüseyin Paşa görevi devralır almaz denize açılmış ve korsanlardan on beş 
parça tekne ile etrafı kasıp kavuran Lambro isimli korsanı etkisiz hale 
getirmiş, Karakaçan adlı bir diğeri de yakalanarak idam edilmişti. Onun 
kısa süredeki bu başarıları padişah nezdinde itibarını arttırmakla birlikte 
diğer devlet adamlarını kıskandırmıştır. İkinci görev alanını Vidin 
seraskerliği sırasındaki faaliyetleri oluşturur. 1794'ten sonra âsilerin 
merkezi haline gelen Vidin”de Pazvandoğlu Osman'ın itaate alınmasına 


çalışılmış, fakat başarılı olunamayınca 27 Kasım 1797”de Bâbıâlı'de 
toplanan Meclisi Umümi'de onun bertaraf edilmesine karar verilmişti. 


Bunun üzerine 1 Aralık 1797*de Kaptanıderyâ Küçük Hüseyin Paşa Vidin'e 
serasker tayin edildi. Onun İstanbul'dan uzaklaştırılmasını isteyen rakipleri 
bu tayinde etkili olmuşlar ve başarısızlığı halinde de itibarının azalacağını 
düşünmüşlerdi. Hüseyin Paşa bu görevi ilkbahardan önce cepheye hareket 
etmemek, görevi sona ermeden donanmaya dönmesi istenmemek ve 
Anadolu Valisi Seyyid Ali Paşa (Alo Paşa) Eflak'a gönderilmek kaydıyla 
kabul etti. Kendisine seraskerlik kürkü ve unvanı verilmemesi teklifi ise 
uygun bulunmadı. Küçük Hüseyin Paşa, 23 Şevval 1212'de (10 Nisan 
1798) Vidin'e hareket ederek 22 Nisan'da kale yakınlarına ulaştı. Rumeli 
Valisı Mustafa Paşa, Anadolu Valisi Seyyid Alı Paşa ve Tepedelenli Alı 
Paşa ile diğer civar vilâyet valileri de orada toplanmışlardı. Vidin Kalesi 
karadan ve ince donanma vasıtasıyla Tuna”dan muhasara edildi. Etkili topçu 
ateşi şehirdeki bazı binaların yıkılmasına, yangınlar çıkmasına yol açtıysa 
da yeterli asker ve malzeme bulunmadığından beklenen sonuç alınamadı ve 
muhasara uzadı. Soğuk ve hastalıklar asker arasında ölümleri arttırdı, 
kumandanlar arasında geçimsizlikler de kuşatmayı etkiledi. 2 Temmuz 
1798'de Napolyon'un Mısır'a çıkması üzerine Hüseyin Paşa geri çağrıldı. 
Bunun üzerine Hüseyin Paşa, Pazvandoğlu Osman'ın af taleplerini merkezi 
hükümet nezdinde destekleyerek hakkında idam fetvası olan âsiyı bağışlattı 
ve ona kapıcıbaşılık rütbesi verdirdi. Böylece bu meseleyi halletmiş ve 
başarısızlığını örtbas ederek Ocak 1799'da İstanbul'a dönmüştü. 


Onun üçüncü faaliyet sahasını Mısır meselesi teşkil eder. Küçük Hüseyin 
Paşa, Vidin dönüşü donanma ile Akdeniz'e açılarak Mısır sahillerini abluka 
altına alan İngiliz donanmasına katıldı. Ancak bu ablukaya rağmen 
Napolyon'un Mısır'dan gizlice Fransa*ya kaçması önlenemedi (Ağustos 
1799). Hüseyin Paşa Mart 1801'de kethüdâsı Hüsrev Ağa'yı 6000 kişilik 
bir kuvvetle karaya çıkarttı. Reşid ve Rahmâniye şehirleri alındı, Fransızlar 
mağlüp edilerek teslim olmaya zorlandı. 27 Haziran 1801'de ise antlaşma 
yapıldı. Kahire'de Kansu Gavri Sarayı'nda Mısır ulemâsı toplanarak Il. 
Selim adına fetih hutbesi okunduğu gibi kale anahtarları da İstanbul'a 
hükümdara yollanmıştı. Hüseyin Paşa'nın bu faaliyetleri ve kazandığı 
başarılar 111. Selim'i çok memnun etmiştir. 


Hüseyin Paşa'nın dördüncü grupta zikredilebilecek en önemli faaliyetini 
donanmada yapılan ıslahat oluşturur. Bu yolda öncelikle tersane ve 
donanma nizamında birtakım değişiklikler yaptı. Seferden dönüşte gemi 
mürettebatı bahriyelilerin memleketlerine gönderilmeleri usulü kaldırılarak 
bunların kış aylarında da tersanede kalıp tâlim ve terbiyelerinin devamının 
sağlanması, donanma kaptanlarının ehliyetlerine göre sınıflandırılması, 
kabahati olmayanların rütbelerinin indirilmesinin önlenmesi, marangozların 
donanma gediklileri arasına alınıp ustaişçi sınıfı meydana getirilmesi, 
kalyonların büyük ve küçük olarak ayrılması sağlandı. Ayrıca eğitime 
büyük önem verilerek 1793'te gemi inşasındaki uzmanlığı herkesçe kabul 
edilen Fransız gemi mimarı Jacgues Balthasard le Brun, iki asistanı Jean 
Baptiste Benoit ve Toussaint Petit ile birlikte İstanbul'a getirildi. Le 
Brun'ün teklifiyle tersanedeki mühendishânede eğitim hesap-hendese, gemi 
resim ve planı ile öğrenilen nazari bilgilerin tatbikatı olmak üzere üç grupta 
düzenlendi. Öğrencilere coğrafya ve harita bilgisi de veriliyordu. Öğrenci 
sayısı yirmi olarak sabit tutulmuştu. Herhangi bir boşalma durumunda 
tersane mensuplarının çocuklarının onların yerlerine alınması 
öngörülmüştü. Öğrencilere aylık da bağlanmıştı. Eğitim hizmetleri yanında 
bu dönemde gemi yapımına hız verildi. Osmanlı donanması 1789-1798 
arasında kırk beş yeni savaş gemisiyle takviye edildi. Bunlardan 1796'da 
denize indirilen Selimiye 122 top, 1200 mürettebata, 1797'de tamamlanan 
Bâdi-i Nusret ve ertesi sene donanmaya katılan Tâvüs-ı Bahri seksen iki 
topa ve 900 bahriyeliye sahipti. Donanmanın ateş gücü 2156 topa, asker 
sayısı da 40.000'e ulaşmıştı. Böylece Osmanlı donanması Avrupa'nın en 
güçlü donanmalarından biri haline gelmişti. Hasköy”deki Bahriye 
Mühendishânesi'nde le Brun'ün yanında Türk mühendisler yetişti ve bunlar 
başka tersanelerde görevlendirildi. Tersanede birkaç havuz inşa edilmiş, 
Tersane Sarayı da onarılmıştı. 


Bütün bu faaliyetler sürerken Küçük Hüseyin Paşa 1803 Kasımında verem 
hastalığına yakalandı. Öleceğini hissettiği için bir vasiyetnâme yazıp bunu 
III. Selim'e sundu. Burada esas olarak borçlarının ödenmesi için 
hükümdardan ricada bulunmuş ve mallarının satışını istemişti. Çok 
geçmeden aynı yılın 8 Aralığında vefat ederek Eyüp'te Mihrişah Vâlide 
Sultan Türbesi'nin yanına defnedildi. “Gülşen-i aden ola mesken Kapudan 
Paşa'ya” mısraı Tarıhçı Vâsıf'ın onun ölümüne düşürdüğü tarihtir. 


Hüseyin Paşa'nın Napolyon'un Mısır'dan ayrılmasından sonra Fransızlar'la 
Osmanlı Devleti arasındaki dostluk münasebetlerinin tesisinde katkısı 
büyüktür. Bundan dolayı ölümü Paris'te üzüntü ile karşılanmış, bizzat 
Napolyon Osmanlı elçisi Hâlet Efendi'ye en sadık dostlarının Hüseyin Paşa 
olduğunu, onun ölümüyle NI. Selim'den başka dostlarının kalmadığını 
söylemişti. 


Kaynakların bildirdiğine göre Küçük Hüseyin Paşa kendini beğenmiş, haris, 
çabuk kızan bir mizaca sahipti. Bu sebeple vezirler arasında pek çok 
düşmanı vardı. Onun tersanedeki faaliyetleriyle ilgili olarak G. A. Ollivler 
tenkidi bir yaklaşımla bir devlet adamına yaraşır görüşlere ve bilgiye sahip 
bulunmadığını, iyi niyetli olduğunu, en ince ayrıntıyla bizzat uğraşıp 
işçilerin başından ayrılmadığını ve onları teşvik ettiğini, ancak sınırlı bilgi 
ve düşünceleri sebebiyle pek çok gemi yaptırmakla bahriyeyi ihya ettiğini 
zannettiğini, tayfa yetiştirilmesinde herhangi bir planı bulunmadığını, 
ticareti teşvik etmediğini, tersanedeki mektebe de gereken himayeyi 
göstermediğini belirtir. Bununla birlikte HI. Selim'e sunduğu, ona atfedilen 
lâyıhada yer alan bilgiler tersane ve donanma hakkındaki görüşlerini, bu 
konudaki derinliğinin derecesini ortaya koyar. Ayrıca 1801'de Mısır'da 
Fransızlar'a karşı giriştiği harekâtı konu alan Gazavât-ı Hüseyin Paşa adlı 
bir risâlenin varlığı bilinmektedir (Levend, s. 159). Mehmed Hafid Efendi 
eserini onun denizcilikteki 


başarılarından dolayı kaleme almıştır. Kasımpaşa'da Hastahane Yokuşu'nda 
bir çeşme yaptırdığı belirtilir. 
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Nejat Göyünç 


HÜSEYİN PAŞA, Mere 


(6. 1033/1624) 
Osmanlı vezirlâzamı. 


Arnavut asıllıdır. Bazı eserlerde Merre (e) imlâsıyla yazılan lakabının, 
cezalandırılmasını istediği kimseler için yakın adamlarına, Arnavutça “alın 
götürün” anlamındaki bu kelimeyle seslenme âdeti dolayısıyla verildiği 
belirtilir. 


Muhtemelen Enderun'da yetiştikten sonra çavuş olarak 1597 Haziranının 
ılk günlerinde Macar seferi serdarlığına getirilen Satırcı Mehmed Paşa'nın 
hizmetine girdi ve onun aşçıbaşıları arasında yer aldı (Topçular Kâtibi 
Abdülkadir Efendi, s. 158). Ardından Enderun'da aşçı olduğuna dair bilgi 
gibi (Sicill-i Osmâni, 11, 188) sipahiliğe geçtikten sonra sokak sılâhdarı 
olduğu yolundaki ifadeler de (Hadikatü'l-vüzerâ, s. 69) ihtiyatla 
karşılanmalıdır. Satırcı Mehmed Paşa'nın azledilip 6 Temmuz 1599”da 
öldürülmesine kadar onun maiyetinde bulundu. Daha sonra Defterdar 
Ekmekçizâde Ahmed Paşa ve Dârüssaâde ağalarına intisap etti. Malkoç Ali 
Paşa'nın 16 Ekim 1603'te veziriâzamlığa ve Macar seferi serdarlığına 
tayininde koyun emini, Kara (Öküz) Mehmed Paşa'nın aynı makama 
gelişinden (17 Ekim 1614) hemen sonra çavuşbaşı, Kayserili Halil Paşa'nın 
vezirâzam oluşu sırasında (17 Kasım 1616) kapıcıbaşı olmuştu. Ardından 
kapıcılar kethüdâlığına, mirâhür-ı sâniliğe ve Kara Mehmed Paşa'nın 18 
Ocak 1619”daki ikinci veziriâzamlığında mirâhür-ı evvelliğe getirildi 
(Topçular Kâtibi Abdülkadir Efendi, s. 196, 207, 326, 446, 504, 506, 519). 
Bu son vazifede iken Başdefterdar Bekir Paşa'nın teftişinde bulundu. Nisan 
1620'ye kadar bu görevde kaldığı anlaşılmaktadır (BA, MAD, nr. 7027, s. 
60). 


TI. Osman'ın dikkatini çekerek Şâban 1029'da (Temmuz 1620) Mısır 
beylerbeyiliğine tayın edilen Hüseyin Paşa 23 Ağustos'da Kahire'ye vardı 
(Abdülkerim b. Abdurrahman, nr. 705, vr. 39a). Burada yiyecek maddeleri 
darlığı, fiyatlarının kontrolü ve uzun süren veba salgınıyla meşgul oldu. 


Ancak aşırı harcamalar sebebiyle tenkide uğradı. Beylerbeyılik gelirlerini 
alıkoyduğuna ve diğer bazı suistimallerine dair şikâyetlerin İstanbul'a 
ulaşması üzerine azledildi. Halefi Mustafa Paşa'nın buraya 7 Ocak 1622'de 
tayin edilmesi (BA, KK, nr. 257,s.47, 63, 84) bu tarihten bir süre önce 
görevden alındığını gösterir. 


Hüseyin Paşa İstanbul'a geldiğinde kendisini 11. Osman'ın saltanatına karşı 
meydana gelen olayların içinde buldu. 1. Mustafa'nın 19 Mayıs 1622'de 
ikinci defa cülüsu, Veziriâzam Kara Dâvud Paşa'nın isyancılarla olan bağı 
karışıklıkları sona erdiremedi. Bu sırada gizlice Şeyhülislâm Zekeriyyâzâde 
Yahyâ Efendi'nin konağına giderek askerlerin kontrolünün temini vb. 
taahhütlerde bulunan Hüseyin Paşa sadârete tâlip oldu. Şeyhülislâmın 
vâlide sultana yazdığı ve devrinde de garip karşılanan bu tezkirenin 
ardından 3 Şâban 1031'de (13 Haziran 1622) veziriâzamlığa getirildi (BA, 
KK, nr. 372, vr. 2b). Veziriâzamlığa tayininde Mısır'da iken elde ettiği 
paraların rolü olduğu belirtilir. 


Veziriâzam olduktan sonra iyice sarsılmış olan idarenin ve düzenin yeniden 
kurulması için birtakım tedbirler aldı. Uzun zamandır toplanamayan Divân- 
ı Hümâyun'a işlerlik kazandırdı. Yeniçeri ve sipahilere “koyun bahası” 
adıyla para dağıtarak onları yatıştırdığı ve kendisine bağlamaya çalıştığı 
gibi 11. Osman'ın ihmal ettiği cuma selâmlığına 1. Mustafa'yı büyük 
merasimlerle çıkararak padişah hakkındaki olumsuz fikirleri bertaraf 
etmeye gayret etti. Erdel Beyi Bethlen'e (Gabor) yardım için Sarhoş 
İbrâhim Paşa'yı Bosna beylerbeyiliğine getirdi. Bunun sonucunda önemli 
bir Avusturya taburu Sokol yakınlarında yenilgiye uğratılarak 
kumandanlarıyla birlikte esir alındı. Ancak hazineden hesapsız para sarfına 
engel olunamadı. Ayrıca onun, sultanların vakıflarının tevliyet ve 
nezâretlerinin sipahilerin eline geçerek harap olmasına göz yumduğu, 
silâhdar ve sipahi mülâzımlarının sürekli tartışma konusu olan dirlik 
meselelerine önem vermeyip bunları birer bahane ile İstanbul?dan 
uzaklaştırmaya çalıştığı belirtilir. Bu arada yeniçeri ağası Derviş”i Karaman 
beylerbeyiliğine tayın etmesi, 7 Temmuz gecesi bir Mudanya kayığı ile 
Burgazada'ya gönderdiği yeniçeri ağasının öldürüldüğü yolundaki yalan 
haberler, azliyle neticelendi. Nitekim eski sadrazam Kara Dâvud Paşa'nın 
tahrikiyle hareket eden ocak ihtiyarlarının onun azlini temin için |. 
Mustafa'nın adı bilinmeyen annesiyle (““mestüre” olarak) emsaline daha 


önce rastlanmadığı üzere görüştükleri bilinmektedir (28 Şâban 1031/8 
Temmuz 1622; Hüseyin Tügi Çelebi, s. 47-48). Bir gün sonra Lefkeli 
Mustafa Paşa veziriâzam olurken Derviş Ağa da vezâretle eski görevine 
iade edildi (BA, KK, nr. 257, s. 106-107). Hayatından endişe ettiği için 
saklanan Hüseyin Paşa, II. Osman'ın katline karışanları ortadan kaldırmaya 
çalışan Gürcü Mehmed Paşa'nın sadâreti sırasında yeniden bu makamı elde 
etmek için birtakım tertiplere girişti. Veziriâzamın kendilerine yönelik 
hareketlerinden memnun olmayan yeniçeri ve sipahileri para dağıtmak 
suretiyle elde etti (Hüseyin Tügi Çelebi, s. 81; Solakzâde, s. 730). Nitekim 
divanın toplandığı gün hazırlanan plan uyarınca yeniçeriler isyan edip 
sadrazamın azli ve Hüseyin Paşa'nın tayinini istemişler, Mehmed Paşa da 
mührü iade ederek görevden çekilmişti. Saraydan çıkan hatt-ı şerifte 
Kayserili Halil Paşa'nın veziriâzamlığa uygun görüldüğü, Hüseyin Paşa'nın 
kabul edilmediğinin yazılı olduğu olayların içinde bulunan Bostanzâde 
Yahyâ Efendi 


tarafından aktarılmaktadır. Bostanzâde yine Kaptanıderyâ Kayserili Halil 
Paşa'nın kargaşa dolayısıyla bunu kabule yanaşmadığını, reisülküttâb ile 
birlikte yazdıkları yeni bir telhisle ortalığın yatışması için veziriâzamlığın 
Mere Hüseyin Paşa'ya tevcihinin gerekli olduğunu belirttiklerini, cevabi 
hattın da bu yönde verildiğini kaydeder (Vak“a-ı Sultan Osman Han, vr. 
50a-b). Böylece adamlarından haber beklemekte olan Hüseyin Paşa, kısa 
sürede buraya gelip 4 Rebiülâhir 1032'de (5 Şubat 1623) ikinci defa 
sadâreti ele geçirmiş oldu (BA, KK, nr. 372, vr. 6lb). 


Bu ikinci veziriâzamlığında ilkinin aksi bir yol takip eden Hüseyin Paşa, 
yeniçeri ve sipahilerin desteğinin devamını sağlamaya itina gösterdi. Evkaf 
tevliyetlerinin birçoğunu bunlar arasında paylaştırdığı gibi ocağın 
bulunduğu Etmeydanı'nı sıkça ziyaret ederek aşçılarına ayrıca ilgi gösterdi 
ve buradaki Orta Cami'yıi ibrişim halılarla döşetip cuma namazlarını da çok 
defa burada kıldı. Ayrıca kendisini de yeniçeri yazdırdı. Bu sırada uzun 
süredir Kamaniçe?de bekleyerek İstanbul'a gelmeyi geciktiren Leh elçilik 
heyeti zorla getirtildi ve İngiliz elçisi T. Roe'nin de katkısıyla daha önceki 
Hotin Muahedesi'nin hükümlerine uygun on dokuz maddelik bir antlaşma 
18 Şubat'ta imzalandı. 


Bu arada II. Osman'ın kanını dava ederek Anadolu'da hükümet merkezine 


karşı büyük bir isyan çıkaran Abaza Paşa üzerine Cigalazâde Mahmud Paşa 
serdar olarak gönderildi. Beypazarı'na kadar giden Cigalazâde, Ankara'yı 
kuşatmış bulunan Abaza Paşa ile birtakım temasların sonunda Bursa'ya 
çekilmek zorunda kaldı. Eski veziriâzam Gürcü Mehmed Paşa merkezden 
uzaklaştırıldı; Halil Paşa da Malkara'ya gönderildi (Nisan 1623). Kırım 
hanlığı Mehmed Giray'a tevcih edilirken II. Osman'ı hacca gitmeye teşvik 
ettiği bilinen hocası Ömer Efendi'ye Mekke şeyhülharemliği verildi. Bu 
arada Bağdat'ta beylerbeyinin öldürülmesiyle başlayan çekişmeler 
Diyarbekir Beylerbeyi Hâfız Ahmed Paşa tarafından yatıştırıldı. 


Bu olaylar cereyan ederken Hüseyin Paşa mali işlerle uğraşıyordu. Artan 
akçe talebine karşılık vâlide sultanla anlaşarak darphâneyi Enderun'a taşıttı 
ve altın, gümüş eşyanın eritilmesiyle askerin mevâciblerini karşıladı. 
Yerinde bırakılmasına karşılık yüklü bir meblağ göndereceğini bildiği Eflak 
beyinden böyle bir girişim sonucunda istediğini elde etti (Hammer, VİL, 
255). Ancak ayarı düşük akçeden dolayı sıkça toplanarak seslerini 
yükselten sipahi mülâzımlarını yatıştırmakta zorlandı. Ardından divanda 
mir-i mirân pâyeli bir ihtiyara dayak attırmasının ölümle sonuçlanması, 
sâdâttan olduğu belirtilen bir kadıyı ikindi divanı sırasında tahkir etmesi ve 
dövdürmesi ulemânın büyük tepkisine yol açtı. İlmiye mensupları Fâtih 
Camii'nde toplanarak sadrazamın azlini ve muhakeme edilmesini istediler. 
Eski kazaskerlerin İstanbul kadısının ve diğer ileri gelen müderrislerin 
aralarında bulunduğu kalabalık bir ulemâ topluluğunun bu nümayişi büyük 
bir yankı uyandırdı. Buradaki toplantıya istemeyerek gelen şeyhülislâmın 
önce azlin gerektiğini söylemesi saray ve ocakla temasa geçilmesine yol 
açtı. Ağakapısı'ndan gelişmeleri takip etmekte olan Hüseyin Paşa, ulemânın 
dağıtılması için içlerinde Abdülmecid Sivâsi ile Nakibüleşraf Gubâri Kâsım 
Efendi'nin de bulunduğu nasihat heyetleri gönderdi. 6 Haziran 1623'te 
cereyan eden ve benzerine pek rastlanmayan bu olaya dair devrin 
kaynaklarına yansıyan birçok haber arasında, 1. Mustafa'nın cülüsunu 
gecikmeyle kabullenmiş olan ulemânın Abaza Paşa ile mektuplaştığına, 
Şehzade Murad'ı tahta çıkarmak düşüncesinde olduklarına dair bilgiler de 
yer alır. Aynı gün ikindi vaktinde veziriâzamın şeyhülislâm, kazaskerler, 
mülâzımlar, acemi oğlanları ile birlikte Şehzade Camii avlusuna kadar 
geldiği, ulemânın bir kısmını kendi yanına çektiği, ancak bu sırada Fâtih 
Camii'nde başlayan mücadele sonucu on dokuz kişinin öldüğü kaynaklarda 
tafsılâtlı şekilde anlatılır. 


Yine sert tedbirlerle otorite kurmak isteyen Hüseyin Paşa, kendisini de 
zaman zaman Zor durumda bırakan sipahileri ortadan kaldırma planları 
kurdu. Hazırlanan plana göre Mısır askerleri gibi donatılan bostancı ve 
yeniçeriler saraya yerleştirilerek elçi kabulü ve dirlik tevcihi bahanesiyle bir 
divan günü toplanan sipahileri ortadan kaldıracaklardı. Fakat kurban 
bayramı dolayısıyla ertelenen bu planın açığa çıkması üzerine Hüseyin Paşa 
Ağakapısı'na sığındı. Taşrada ve seferde sipahilerin çok olduğunu ve 
kendilerine düşman olacaklarını anlayan yeniçeriler veziriâzama destek 
vermekten vazgeçti, bunun üzerine mührü vermemekte direnen Hüseyin 
Paşa makamını bırakmak zorunda kaldı, yeniçeri ağasının kefaletiyle 
hapisten kurtuldu ve saklandı (4 Zilkade 1032/30 Ağustos 1623). Ancak IV. 
Murad'ın cülüsuyla birlikte entrikalarından çekinildiği için, Vezirlâzam 
Kemankeş Ali Paşa'nın ısrarlı aramaları sonucunda 8 Şevval 1033'te (24 
Temmuz 1624) yakalanarak öldürüldü (Atâi, s. 679). Mezarının 
Karacaahmet'te Miskinler yakınlarında bulunduğu belirtilmektedir. 


Osmanlı müelliflerinden ilmiye mensubu olanlar Hüseyin Paşa'yı kaba, 
cahil, zalim gibi ağır ifadelerle anarlar (a.g.e., s. 679; Mehmed b. Mehmed, 
vr. 34b; Kara Çelebizâde Abdülaziz Efendi, s. 552). Bunda Fâtih 
Camii'ndeki hadise etkili olmuştur. Şiddet ve hiddetle hareket ettiği 
belirtilen (Hasanbeyzâde Ahmed, II, 347) Hüseyin Paşa'yı “seyfiyye”ye 
mensup tarihçiler âdil bir vezir olarak tanıtırlar (Hüseyin Tügi Çelebi, s. 85; 
Topçular Kâtibi Abdülkadir Efendi, s. 623). Mısır'da kendisini tanıyanlara 
göre ise göründüğü kadar sert bir kimse değildi (Abdülkerim b. 
Abdurrahman, nr. 4877, vr. 33a). Bostanzâde Yahyâ Efendi, başına buyruk 
olmakla beraber akıllıca hareketlerine ve fitneye izin vermediğine, ancak 
yanlış işlerinin çokluğuna işaret etmektedir (Vak'a-i Sultân Osmân Hân, vr. 
51b-52b). Hüseyin Paşa İpek”te (Pe6) bir cami, han ve hamam yaptırmıştır. 
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HÜSEYİN PAŞA, Mezemorta 


(bk. MEZEMORTA HÜSEYİN PAŞA). 


HÜSEYİN PAŞA, Tunus Beyi 


(6. 1152/1739) 
Tunus'ta hüküm süren Hüseyni hânedanının kurucusu (1705-1735). 


Babası, Girit'in Kandiye şehrinden geldiği rivayet edilen ve Tunus'ta uzun 
zaman Arap kabilelerine karşı yaptığı çarpışmalarla şöhret kazanan Alı et- 
Türki adlı bir Osmanlı sipahisidir. Hüseyin Tunus beyleri Mehmed, 
Ramazan ve Murad'ın dönemlerinde tecrübeli bir asker ve idareci olarak 
temayüz etti. Murâdiler sülâlesine son verip (1702) dayı, bey ve paşa 
unvanlarını şahsında toplayan İbrâhim Şerif zamanında önemli bir 
kumandan oldu ve 1116 (1704) Tunus-Cezayir savaşı esnasında sipahi 
ağalığı görevini yürüttü. Cezayir beylerbeyinin Tunus'u istilâsı ve İbrâhim 
Şerif'in esir düşmesi üzerine ileri gelenler ve ocak ağalarından oluşan 
emâret meclisi (divan) 20 Rebiülevvel 1117 (12 Temmuz 1705) tarihinde 
Muhammed Hoca'yı dayı, Hüseyin'i de bey seçti. Hüseyin Bey, aynı yıl 
Cezayırliler'in saldırısını püskürttükten sonra Muhammed Hoca'yı ve 
serbest bırakılan İbrâhim Şerif”i öldürtüp Tunus'un idaresini tek başına ele 
geçirdi (1117/1703). İstanbul?daki Osmanlı idarecileriyle kurduğu iyi 
münasebetler sayesinde kendisine paşalık unvanıyla birlikte Tunus 
beylerbeyiliğinin verilmesi (1708) nüfuzunu daha da arttırdı. Başlangıçta 
çocuğu olmadığından yeğeni Ali Bey'i kendisinden sonra beyliğe aday 
göstermesine rağmen daha sonra bir câriyesinden çocuğu doğunca meclisi 
toplayarak iktidarın kendi çocuklarına intikali için karar aldırdı (1710). 
Böylece Tunus'ta kısa bir kesintiden sonra 1957'ye kadar hüküm süren 
Hüseyni hânedanı kurulmuş oldu. 


Hüseyin Paşa'nın otuz yıl süren iktidarını iki dönemde incelemek 
mümkündür. 1705-1729 arasındaki ilk dönem sükünet içinde geçti. İmar 
işleriyle bizzat uğraşan Hüseyin Paşa iç karışıklıklar sırasında zarar gören 
Kayrevan'ın surlarını yükseltti; birçok camiyi ve su yollarını tamir ettirdiği 
gibi pek çok köprü ve sarnıçla Tunus, Sefâkus, Kafsa, Nefta ve Süs 
şehirlerinde cami ve medreseler yaptırdı. Halkın vergi yükünü hafifletti. 
Yakın yardımcılarından biri Raynaud adlı bir Fransız olan Hüseyin Paşa 


Avrupa ülkeleri ile iyi münasebetler içerisindeydi. Osmanlı Devleti'nin 
himayesi altında Fransa (1710, 1728), İngiltere (1716), İspanya (1720), 
Avusturya (1725) ve Hollanda ile (1728) deniz ticareti ve korsanlık 
konusunda ikili antlaşmalar yaptı. Ancak Tunuslu korsanlar faaliyetlerini 
sürdürdüler, hatta Fransa 1728 ve 1731'de Goletta önüne donanma 
göndererek bu durumu protesto etti. 


1729-1735 arası, Hüseyin Paşa'nın bütün gücünü iktidarını koruma 
savaşına harcadığı dâhili karışıklık yıllarıdır. Hüseyin Paşa'nın, on beş yıl 
önce emâret meclisinden çıkarttığı iktidarın kendisinden sonra çocuklarına 
geçeceğine dair karar çerçevesinde büyük oğlu Mehmed”i resmen veliaht 
tayın edip ülkede yılda iki defa yapılan vergi toplama işiyle görevlendirmesi 
yeğeni eski veliaht Ali Bey'in infialine sebep oldu. Hüseyin Paşa, Sultan 
II. Ahmed ve sadrazamı Damad İbrâhim Paşa'ya müracaatla Tunus 
beylerbeyiliğinin yeğenine verilmesini sağladı (1138/1725). Ancak 
İstanbul”dan gelen paşalık fermanı ve kaftan Ali Bey'in hoşnutsuzluğunu 
gidermeye yetmedi. Çünkü beylerbeyıilik sadece isimden ibaret bir 
makamdı. Asıl güç ve nüfuz ise Tunus Ocağı beylerinin başında bulunan ve 
vatan beyi olan amcasının elindeydi ve ondan sonra bu görev çocuklarına 
geçecekti. Bu durumu kabullenemeyen Ali Paşa, oğlu Yünus'la birlikte bazı 
kabileleri de ayaklandırarak Cebelüssalât mevkiinde direnişe geçti (1729). 
Hüseyin Paşa'nın karşısında yenilince de Cezayir'e kaçtı (İlter, II, 24, 31) 
ve 1734'e kadar orada kaldı. Bâbıâli, Ali Paşa ile oğlunun İstanbul'a 
gönderilmesi için Cezayir beylerbeyine emir verdi. Fakat emre uyulmadı. 
Cezayir Dayısı Kör Abdi, Hüseyin Paşa ile anlaşarak kendisini hapse 
attırdıysa da halefi İbrâhim serbest bıraktı ve onunla birlikte Tunus 
topraklarına girdi. Emrindeki Arap birliklerinin bir kısmı tarafından 
terkedilen Hüseyin Paşa, 4 Eylül 1735'te Simence'de mağlüp oldu ve 
Kayrevan'a çekilmek zorunda kaldı. Böylece Ali Paşa hem beylerbeyıliği 
hem de vatan beyliğini ele geçirdi; yardımını gördüğü Cezayir dayısına da 
daha önce söz verdiği gibi yıllık haraç ödemeyi taahhüt etti. Bu sırada 
Hüseyin Paşa Kayrevan'da kuvvet toplayıp tekrar saldırıya geçerek Ali 
Paşa'nın oğlu Yünus'u yendi (3 Kasım 1735) ve Tunus surlarına kadar 
ilerledi; fakat şehri kuşatma cesaretini gösteremeyip tekrar Kayrevan'a 
çekildi. Kayrevan'da beş yıl kuşatma altında yaşayan Hüseyin Paşa, 16 
Safer 1152'de (25 Mayıs 1739) şehrin düşmesi üzerine Cezayir'e kaçarken 
yakalandı ve Yünus tarafından öldürüldü. Bu gelişmeler karşısında fiilen bir 


şey yapamayan Bâbıâli, Ali Paşa'nın beylerbeyiliğini ve Vatan beyliğini 
kabul ve tasdik etmek zorunda kaldı (1739). Hüseyin Paşa'nın oğulları 
Mehmed ve Ali beyler sahil şehirlerinde tutunmaya çalıştılarsa da bir sonuç 
elde edemediklerinden Cezayir'e çekildiler (bk. HÜSEYNİLER),. 
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Atılla Çetin 


HÜSEYİN RÂCİ EFENDİ 
(6. 1902) 


Daha çok Târihçe-i Vak'a-i Zağra adlı eseriyle tanınan Osmanlı âlimi. 


Günümüzde Bulgaristan sınırları içinde kalan Karınâbâd kasabasına bağlı 
Mollaşeyh köyünde doğdu. Babasının adı Hacı Hasan'dır. Râcı Efendi, 
memleketinde başladığı tahsilini İstanbul'un çeşitli medreselerinde 
tamamladı. Tasavvuf terbiyesini, 


Çırpan'da kütüphanecilik yapan ve daha sonra şehid olan Nakşi şeyhi el- 
Hâc İsmâil Efendi?den aldı. Birçok mektepte hoca ve müdür olarak görev 
yaptı. Doksanüç Harbi devam ederken başlayan büyük göç sırasında Eski 
Zağra”dan ailesiyle birlikte önce Edirne”ye, oradan da İstanbul'a gitti (28 
Ağustos 1877). Eski Zağra ve çevresinde olduğu kadar İstanbul'da da 
sevilip sayılan Râci Efendi bu sırada diğer muhacirler gibi oldukça sıkıntılı 
günler geçirirken Eski Zağra'da ve göç sırasında başından geçenleri kaleme 
aldı. Râci Efendi'nin göçten sonra İstanbul'da çok kalmadığı 
anlaşılmaktadır. 13 Temmuz 1878'de imzalanan Berlin Antlaşması ile, 
Ruslar ve Bulgarlar'ın büyük zulümler yaparak işgal ettikleri bölgenin Eski 
Zağra sancağının da bulunduğu güney kısmında Rumeli-1 Şarki Vıilâyeti 
kurulunca 1879 Eylülünden itibaren muhacirler eski topraklarına dönmeye 
başladılar. Râcı Efendi de bu sırada Eski Zağra'ya dönmüş olmalıdır. 
Nitekim 17 Ekim 1881'de Eski Zağra müftülüğüne tayın edildiği ve ihtiyaç 
sebebiyle 22 Mart 1883'te müftülükten ayrılıp muallim olarak rüşdiyeye 
geçtiği bilinmektedir (Aydın, s. 207, 225). Ayrıca Bulgarlar'ın vilâyeti ılhak 
faaliyetleri, müslüman ahaliye yapılan zulümler ve bunlara karşı alınması 
gereken tedbirlerle ilgili olarak Bulgaristan Cemâat-i İslâmiyyesi tarafından 
Bâbıâlı'ye sunulan 1302 (1885) tarihli lâyıhanın altında “Müftü ve Cemâat- 
i İslâmiyye Reisi” unvanıyla imzasının bulunması 1885 yılı sonlarında Eski 
Zağra'da bulunduğunu göstermektedir (Derviş Vahdeti, s. 170). Râci 
Efendi'nin Ma'lümat'ta Yunan harbi dolayısıyla yazdığı tebrik ve tarih 
manzumesinde de (12 Haziran 1897) “Zağra-i Atik Cemâat-i İslâmiyyesi 
Reisi” imzası vardır. Ancak aynı derginin 27 Zilhicce 1317 (27 Nisan 1900) 


tarihli sayısındaki şiiri “Meclisi Kebir-i Maârıf âzâsından” unvanıyla 
yayımlandığından 1897'den sonraki bir tarihte İstanbul'a geldiği 
anlaşılmaktadır. Eski Zağra Müftüsü olarak tanınan Râci Efendi Meclisi 
Kebir-i Maârif üyeliği görevinde iken vefat etti ve Eyüpsultan 
Mezarlığı'nda toprağa verildi. 


Eserleri. Manzum ve mensur bazı eserleri bulunan Râci Efendi'nin 
yayımlanan kitapları şunlardır: 1. Telhisü”l-inşâ (İstanbul 1313). Sağlığında 
yayımlanan tek eseri olan bu kitabı müellif, Zağra'da rüşdiye mektebinde 
muallimi evvel olarak çalıştığı sırada kaleme almıştır. Güzel okuma ve 
doğru yazmayı öğretmek amacıyla orta öğrenim seviyesine uygun tarzda 
hazırlanmış bir ders kitabıdır. 2. Târihçe-i Vak*a-i Zağra (İstanbul 1326). 
Müellifi hayatta iken basımı için gerekli izin alındığı halde savaş yüzünden 
yayımlanamayan eser daha basılmadan okuyanlarca çok beğenilmiş, bazı 
nüshaları Nâmık Kemal, Recâizâde Ekrem gibi devrin tanınmış 
edebiyatçılarına da gönderilmiş ve onlar tarafından takdir edilmiştir. Râci 
Efendi'nin son şeklini 1897”de verdiği, ölümünden sonra oğlu topçu 
binbaşısı Necmi Râci tarafından yayımlanan eser “Târihçe-1 Vak'a-1 Zağra”, 
“Hercümerc-i Kıt'a-i Rumeli” ve “Hicretnâme” başlıkları altında üç 
bölümden meydana gelmektedir. Başında Necmi Râci ve müellifin kısa 
birer sunuş yazısı bulunan ilk bölüm hâtıra tarzında kaleme alınmış olup 
Ruslar'ın 21 Haziran 1877 tarihinde Tuna'yı geçerek Osmanlı topraklarına 
girmesiyle başlamakta; Eski Zağra'ya ulaşan işgal haberleri, buradaki 
tedirgin bekleyiş, Bulgarlar'ın Rus işgali sırasında yaptıkları zulüm, 
Süleyman Paşa yönetimindeki Osmanlı ordusunun kasabayı kurtarması 
anlatılmakta, arkasından başlayan göç ve yaşanan faclaların tasviriyle son 
bulmaktadır. Bu ilk bölüm yazarın bizzat şahit olduğu veya duyduğu 
olayların hikâyesidir. Kitapta yer alan birçok trajik olayın anlatılışı esere 
edebi bir hüviyet kazandırmaktadır. İkinci bölümün ilk kısmında Doksanüç 
Harbi esnasında Rumeli cephesindeki askeri harekât özetlenmekte, bu 
sırada yapılan hatalar ve bunların nelere mal olduğu anlatılmaktadır. Eserin 
nüshalarından biri o sırada Bağdat'ta sürgünde bulunan Doksanüç Harbi 
kumandanlarından Süleyman Paşa'ya gönderilince paşa eserde yer alan 
askeri konularla ilgili olarak tenkidi mahiyette bir mektup göndermiştir (bu 
mektup Râci Efendi'nin oğlu Binbaşı Necmi Bey tarafından ayrıca 
yayımlanmıştır). M. Ertuğrul Düzdağ, Hüseyin Râci'nin bu bölümün ilk 
kısmını, Süleyman Paşa'nın bu mektubunda verdiği bilgileri bazı 


değişikliklerle iktibas suretiyle hazırladığını belirtmektedir. Râci Efendi'nin 
kaleminden çıkan ikinci kısımda, Ruslar'ın Zağra'yı ve çevresindeki 
beldeleri ikinci defa işgal ettikleri 1878 yılı Ocak ayı başından itibaren 
meydana gelen olaylar, müslümanların katledilişi ve ikinci göçün acıklı 
manzaraları anlatılmakta, bu faciayı gören yabancı gazetecilerin 
yazılarından da parçalar nakledilmektedir. Eserin üçüncü bölümü 364 
beyıtlik bir manzumeden oluşmaktadır. “Müftellün müfteilün fâllün” 
vezniyle yazılan bu manzumede göç ve göç sırasında yolda çekilen 
sıkıntılarla İstanbul'a gelen yüz binlerce muhacirin burada karşılaştığı 
zorluklar dile getirilmektedir. Henüz yayımlanmadan Recâizâde Ekrem'in 
Talim-i Edebiyyât (İstanbul 1299/1882, s. 185-186) ve Mehmed Celâl'in 
Osmanlı Edebiyatı Numüneleri (İstanbul 1312, s. 64) adlı eserlerine bazı 
parçalarını aldıkları Târihçe-i Vak'a-i Zağra, Yahya Kemal'in çocukluğunda 
Ta'lim-i Edebiyyât'ta okuduğu bölümüyle dikkatini çekmiştir. 
Yayımlandıktan sonra ise şair kitabın başındaki, “Aziz-i kavm idik a'dâ 
zelil kıldı bizi / Esir-i bend-i belâ vü sefil kıldı bizi” beytini uzun zaman 
dilinden düşürmemiştir. Yahya Kemal, “Türkler'in vatan edebiyatında en 
samimi, yüksek bir şâheseri” olarak nitelediği eseri Falih Rıfkı Atay gibi 
nesir üstatlarına da tavsiye etmiştir (Dergâh, 11/14 (1921), s. 17-20). Arif 
Nıhat Asya bu mısralardan ilham alarak her bendin sonunda ilk mısraı 
tekrar edildiği bir mersiye yazmıştır (Şiirler, İstanbul 1976, 11, 47). Târihçe- 
ı Vak'a-i Zağra, M. Ertuğrul Düzdağ tarafından sadeleştirilerek 
“Hercümerc-i Kıt'a-ı Rumeli” bölümündeki Süleyman Paşa'ya ait kısım 
çıkarılıp geniş açıklamalarla birlikte yayımlanmıştır (İstanbul 1973). 


Ma'lümat'ın 11 Muharrem 1315 (11 Haziran 1897) ve 27 Zilhicce 1317 (28 
Nisan 1900) tarihli sayılarında dört manzumesi yayımlanan Hüseyin Râci 
Efendi'nin Eser-i Aşk, Bedreka, İlzâm-ı Avâm, İlcâm-ı Hisân adlı manzum 
eserleriyle bir kısım şiirlerini topladığı divançesinin ne olduğu 
bilinmemektedir. 
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Mustafa Uzun 


HÜSEYİN RAHMİ GÜRPINAR 


(bk. GÜRPINAR, Hüseyin Rahmi). 


HÜSEYİN ŞAH 


(bk. HÜSÂMEDDİN HÜSEYİN ŞAH). 


HÜSEYİN ŞAH, Alâeddin 


(elk Oyman ül ede) 
(6. 925/1519) 


Bengal'de hüküm süren Hüseyinşâhiler hânedanının kurucusu ve ilk 
hükümdarı (1494-1519) 


(bk. HÜSEYİNŞÂHİLER). 


HÜSEYİN ŞAH ARGUN 


(6. 962/1555) 
Argun hânedanı hükümdarlarından (1524-1554). 


876'da (1471-72) veya 896'da (1491) Kandehar'da doğdu. Şah Hasan 
Argun ve Mirza Şah Hasan adlarıyla da anılır. Soyu Cengiz Han'a kadar 
ulaşmaktadır. Bâbürlüler Kandehar'ı ele geçirince Hüseyin Şah'ın babası 
Şah (Şah Şücâ) Bey İndus kıyısındaki Bakkar?ı başşehir yaptı (1522). Şah 
Bey'in 1524'te ölümü üzerine yerine daha önce Sultan Bâbür'ün hizmetine 
girmiş olan oğlu Hüseyin Şah geçti ve Bâbür adına hutbe okutarak 
bağlılığını bildirdi. Daha sonra hâkimiyetini tanımayan Câm Firüz üzerine 
yürüdü ve onu mağlüp ederek Tatta'yı ele geçirdi. Vekâyi'de Hüseyin 
Şah'ın faaliyetlerinden sık sık bahsedilmektedir. 


Mültan'daki Lengâh hânedanı Argunlular için tehlike arzetmekte ve zaman 
zaman Argunlu arazisine saldırmaktaydı. Mültan sıkı bir muhasaraya alındı 
ve uzun süren bir kuşatmadan sonra şehir zaptedildi (1526). Hüseyin Şah, 
kalenin idaresini güvenilir bir kimse olan Hâce Şemseddin Mâhüni'ye 
bırakarak geri döndü. Daha sonra da Argunlular'a karşı hücum hazırlığı 
içinde olan Kutç hâkimi Rây Hangâr'a karşı sefere çıkarak onu da ağır bir 
bozguna uğrattı. Bu dönemde Bâbürlü Sultanı Hümâyun ile Delhi Sultanı 
Şirşah arasındaki mücadele Argun Hânedanı'nı da etkiledi. Şirşah 
karşısında mağlüp olan Hümâyun Sind'e sığındı, fakat Hüseyin Şah 
Şirşah'tan çekindiği için ona yardım edemedi. Hümâyun daha sonra Sind'e 
saldırıp Sihvân'ı kuşattı. Hüseyin Şah, Argun'un başarılı müdafaası 
karşısında hiçbir sonuç alamadan Cün'a çekildi. Hüseyin Şah hayatının son 
yıllarında akli dengesini kaybetti. Bunun üzerine devlet ileri gelenleri onu 
tahttan indirdiler ve yerine geçecek oğlu bulunmadığından aynı soya 
mensup Mirza Muhammed İsâ Tarhan”ı sultan ilân ettiler (1554). 


Osmanlı kaptan-ı deryâlarından Seydi Ali Reis Hint sahillerine yaptığı sefer 
sırasında fırtınaya tutulup Gucerât'a sığınmıştı. Geri dönüşü esnasında 
Hüseyin Şah tarafından huzura kabul edilmiş, ondan ilgi ve itibar görmüştür 


(Mir'âtü'l-memâlik (nşr. Ahmed Cevdet), s. 37). 


el-Melikü”l-Müeyyed unvanıyla anılan Hüseyin Şah 12 Rebiülevvel 962'de 
(4 Şubat 1555) Alipoto köyünde öldü ve Tatta yakınında Makli'de toprağa 
verildi. İki yıl sonra naaşı Sind”den alınarak Mekke'ye nakledildi ve 
Cennetü'l-Muallâ'da babasının yanına defnedildi. Onun ölümüyle Argun 
hânedanı sona ermiş oldu. Hüseyin Şah ilimle de meşgul olup Muslihuddin- 
i Lâri ve Şeyh Yünus es-Semerkandi gibi âlimlerden ders okumuştu. İlim 
adamlarını sever, onlara ihsanda bulunurdu. 
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Enver Konukçu 


HÜSEYİN ŞAH CAMİİ ve 
TÜRBESİ 


Üsküp yakınında XVI. yüzyıl ortalarında inşa edilen cami ile bânisinin 
türbesi. 


Makedonya”da Üsküp şehrinin 10 km. kadar dışında, Kalkandelen'e giden 
eski anayolun kenarındaki Saray köyünde bulunan cami, kapısı üstündeki 
dört beyitlik Arapça kitâbeye göre 961 (1554) yılında Hüseyin Şah 
tarafından yaptırılmıştır. Ancak kitâbede bâni için kullanılan “merhum” 
ibaresi kabir taşındaki 974 (1566-67) 


tarihiyle tezat teşkil etmekte, bazı araştırmacılar, buradan hareketle ilk 
tarihin inşaata başlama yılı olabileceğini ve mâbedin muhtemelen 974”ten 
sonra bitirilmiş bulunduğunu ileri sürmektedir (Lıdıja KumbaradZi- 
Bogoevic, s. 76-77). 


Caminin bânisi Hüseyin Şah Rumeli”de vakıfları bulunan Karlıili beyleri 
soyundandır. Bulgaristan'da Karlova kasabasında da vakıfları vardır (bk. 
ALİ BEY CAMİİ). Yine aynı ailenin Üsküp”te 1925'te yıktırılan bir 
camisiyle bir türbesi vardı. Elezovic, bu aileye dair inanılması güç bazı 
söylentilere dayanarak Toko adında Mağrıibli bir Fransız soyundan geldiğini 
bildirir ve caminin Avusturyalılar'ın istılâsı sırasında X VT. yüzyıl 
sonlarında harap olarak o tarihten beri öylece kaldığına işaret eder. Ayrıca 
1915'te Üsküp'ün Bulgar istilâsına uğraması sırasında caminin mihrap ve 
mahfeli yıkıldığı gibi türbe de tahrip edilmiştir. 1963 Üsküp depreminde 
zarar gören mâbed, ancak 1977'de Tarihi Eserler Koruma Kurumu'nun 
hazırlattığı proje uyarınca restore edilmiştir. Cami ile kurucusunun 
türbesinin Saray adını taşıyan bir köyde olması Karlıli beylerinin 
saraylarının burada bulunduğunu gösterir. Nitekim buranın eskiden Hüseyin 
Şah adıyla anıldığını Bogoevic de belirtmektedir (a.g.e., s. 76). 


Hüseyin Şah Camii 8,25 x 8,25 m. ölçülerinde kare planlı bir yapı olup 
harimi basık sekizgen, sağır bir kasnağa oturan bir kubbe örter. Duvarların 


kubbe kasnağı eteğinde dört köşesi aşağıya doğru meyillidir. Bu pahlar ve 
kubbe 1160 (1747) yılına ait bir bilgiye göre kurşunla kaplı iken şimdi 
alaturka kiremitle örtülmüştür. Moloz taşlardan inşa edilen binanın dış 
cepheleri sıvanmıştır. Mâbed oldukça gösterişli bir eser olmasına rağmen 
kâgir bir son cemaat yerine sahip değildir. Fakat giriş cephesinde görülen 
kiriş deliklerinden ahşaptan bir son cemaat yerinin varlığı anlaşılmaktadır. 
Harimde kareden kubbeye geçiş köşelerde tromplarla sağlanmıştır. Bunların 
altında köşeyi trompun alt kenarına yediren birkaç dizi mukarnas görülür. 
Mekân üç cephede açılmış pencerelerle aydınlanmıştır. Bunlar altta iki, 
ortada iki ve en üstte tek olmak üzere beşer adettir. Alt sıra pencerelerin 
sivri biçimli boşaltma kemerleri beyaz ve kırmızı renkli taşlardan 
yapılmıştır. Mukarnaslı mihrap kavsarasının dışında içeride sanat değerine 
sahip başka bir mimari unsur yoktur. Minber ise alelâde tahtalardan 
yapılmış çok basit ve perişan görünüşlüdür. Caminin belki bir yangın 
geçirdiği ve bu yüzden mimarisiyle bağdaşmayan bu duruma girmiş olduğu 
düşünülebilir. 


Çok köşeli bir kürsü üstünde yükselen minare 22,5 m. olup Rumeli'deki 
birçok benzeri gibi yanındaki camiye nisbetle çok uzundur. Çok köşeli 
gövdesi yassı taşlardan yapılmış, şerefe altı çıkmaları ise mukarnaslı olarak 
işlenmiştir. 1929*da yayımlanan eski fotoğrafında şerefe korkulukları 
yokken sonraları bu eksiklik giderilmiştir. 


Caminin yanında yer alan türbenin kapısı üstünde vakfın kurucusu olan 
Hüseyin Şah'ın adını veren 974 (1566-67) tarıhlı, dört kartuş içine 
istiflenmiş sekiz satırlık bir kitâbe yer almıştır. Sekizgen biçiminde ve üstü 
kiremit kaplı bir kubbe ile örtülü olan türbe, yanındaki cami ile 
yarışırcasına hemen hemen onunla aynı yüksekliktedir. Bunun da her 
cephesinde altlı üstlü iki pencere vardır ve altta olanların kemerleri 
camidekiler gibi çift renkli taşlardandır. Kubbe sekizgen bir kasnağa oturur. 
Yanındaki hazirede Hüseyin Şah'ın 1032'de (1622-23) vefat eden oğlu Ali 
Bey'in üstüvâne biçiminde, kavuksuz ve çok sade mezar şâhidesi 
bulunmaktadır. 
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Semavi Eyice 


HÜSEYİN ŞAH LENGÂH 


(es olLü Üm) 
(6. 908/1502) 


Mültan'da hüküm süren Lengâh hânedanının kurucusu ve ilk hükümdarı 
(1469-1502) 


(bk. LENGÂHLAR). 


HÜSEYİN ŞAH ŞARKİ 


(ud olLü Üs) 
Hüseyn Şâh b. Mahmüd Şâh Şarkı (6. 911/1505) 
Cavnpür'da hüküm süren Şarki Sultanlığı”nın son hükümdarı (1458-1495). 


Delhi Sultanı Behlül-i Lüdi'ye karşı başlatılan bir savaşta ölen ağabeyi 
Muhammed Şah'ın yerine tahta geçti (863/1458) ve hemen ardından Behlül 
ile dört yıllık bir antlaşma imzaladı. Bundan faydalanarak Tirhut ve 
Orissa'ya doğru güçlü bir ordu sevketti. Her iki yeri de ele geçirip Orissa 
Hindü emirini yüklü bir fidye ödemeye mahküm etti. 871'de (1466) Racpüt 
veliahdı Mân Singh'in elindeki Gvalyor Kalesi'ni muhasara altına aldı ve 
savaş tazminatını ödeterek barış yaptı. Mülteci Delhi Sultanı Alâeddin'in 
kızı olup Melike-i Cihân diye mâruf olan gözde melikesi Bibi Hunza'nın 
babasının tahtını tekrar ele geçirmesi yönündeki baskıları neticesinde 
878'de (1473) Behlül'ün Pencap'tan uzakta olmasını fırsat bilerek Delhi 
üzerine yürüdü. Oldukça kalabalık bir orduya sahip olmasına rağmen barış 
ısteyen Behlül'ün bu talebini reddetti. Fakat çatışmalar sonunda şartlar 
aleyhine dönünce canını kurtarmak için kaçmak zorunda kaldı. Aralarında 
melikenin de bulunduğu haremi Behlül'ün eline geçti. Hüseyin Şah, 879 
(1474) yılında bu yenilginin intikamını almak için Kutub Han Lüdi'nin 
elindeki Etâve'ye saldırdı ve yine yenildi. Üçüncü girişiminin sonunda da 
aynı âkıbete uğradı. 883'te ise (1478) askeri taktikleriyle Lüdiler?i yenmeyi 
başardı. Ancak ordusu geri dönerken Behlül tarafından arkadan vuruldu ve 
Kanpli, Patıâli ve Doâb'daki diğer şehirlerden çekilmek zorunda kaldı. Bu 
darbeden sonra Hüseyin 892'de (1487) Sunhar?'da (Etâve bölgesi) Behlül ile 
karşılaştıysa da bozguna uğradı. Bunun üzerine Cavnpür düştü ve ilk önce 
Mübârek Han'ın, sonra da Behlül'ün oğlu Bârbek Şah'ın eline geçti. Zor 
durumda kalan Hüseyin Bihâr'a kaçtı, Behlül tarafından Ganj üzerindeki 
Haldi'ye kadar takip edildi. Bihâr'da kaldığı müddet zarfında, Cavnpür'a 
hâkim olan Bârbek Şah ile Delhi Sultanlığı'nın başındaki kardeşi İskenderi 
Lüdiyi birbirine düşürmek için entrika çevirmeye devam etti. Sonunda 
İskender başarılı bir manevra ile Bârbek'i yendi ve esir alınan Bârbek'in 


hâkimiyetindeki topraklar Delhi Lüdi Sultanlığı'na katıldı. 900 (1495) 
yılında Bihâr?'da İskenderi Lüdi'ye mağlüp olarak 


kaybettiği tahtını ele geçirmekten ümidini kesen Hüseyin Şah Bengal'deki 
Kahlgaon'a (Colgong) çekildi ve 911 (1505) yılında ölümüne kadar Bengal 
Sultanı Alâeddin Hüseyin Şah'ın emanı altında yaşadı. Onun 905'te (1500) 
öldüğü de rivayet edilir (E12 (İng.|, II, 632). Böylece Şarki Sultanlığı da 
(mülükü'ş-Şark) sona ermiş oldu. Arzusu üzerine naaşı Cavnpür'a 
nakledilerek Şeyh İsâ Tâc b. Ahmed İsâ'nın el-Câmiu?ş-Şark'ın yakınındaki 
hankahı içinde bulunan aile kabristanına defnedildi. Hüseyin Şah 
döneminde tamamlanan bu cami Şarki Sultanlığı mimarisinin en güzel 
örneğidir. Güzel sanatlara düşkün olan ve kültürlü bir emir olarak temayüz 
eden Hüseyin Şah aynı zamanda bir müzisyendi ve Hint müsikisinde 
“hayâl” adıyla bilinen nağmeyı icat etmişti. Müsiki alanındaki kabiliyet ve 
ehliyeti ona “Nâik” (müsiki üstadı) lakabını kazandırmıştır (S. İkbâl 
Ahmed, s. 548-555). 
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DİA 


HÜSEYİN TEVFİK PAŞA 


(1832-1901) 
Osmanlı devlet adamı ve matematikçisi. 


Günümüzde Bulgaristan sınırları içinde yer alan Vidin'de doğdu. Hem 
bundan dolayı hem de kendisi gibi matematikçi olan sınıf arkadaşı Tevfik 
Paşa'dan ayırt edilmek için daha çok Vidinli lakabıyla anıldı. Babası Hasan 
Tahsin Efendi'dir. İlk okulu ve rüşdiyeyi Vidin'de okuduktan sonra on beş- 
on altı yaşlarında iken İstanbul'a giderek Hasköy?deki Mühendishâne-i 
Berri-1 Hümâyun'un resim sınıfına kaydoldu. Resim hocasının perspektif 
üzerine yaptığı açıklamaları kavrayamadığından şikâyet etmesi üzerine 
daha önce Öklid geometrisi okumadığı anlaşılınca Maçka'daki askeri 
ıdâdiye gitmesi uygun görüldü. Bu okulu bitirdikten sonra Mektebi 
Harbiyye'ye girdi. Burada Cambridge Üniversitesi mezunu matematik 
öğretmeni Tâhir Paşa onun üstün matematik yeteneğini farkederek 
kendisine özel dersler verdi ve yanına yardımcı alıp bazı günler kendi 
yerine derslere girmesini sağladı. Böylece Hüseyin Tevfik bir yandan 
öğrenim görürken bir yandan da küçük sınıflara öğretmenlik yaparak kısa 
sürede hem hocalar hem öğrenciler arasında şöhrete kavuştu. Sonraları 
Hüseyin Tevfik, “Her ne elde ettimse Tâhir Paşa sayesinde olmuştur” 
diyerek ona karşı beslediği minnet duygusunu dile getirmiştir. 1859”da 
diplomasını alınca Erkân-ı Harbiyye'ye girdi ve 1860 yılında buradan 
mezun olduktan sonra muallim kadrosuyla Harbiye'ye ve muallim muavini 
kadrosuyla Erkân-ı Harbiyye'ye tayin edildi. Tâhir Paşa'nın vefatı üzerine 
üst sınıflara cebir, yüksek cebir, geometri, analiz, diferansiyel ve entegral 
hesap, mekanik ve astronomi derslerini de o verdi. Bu sıralarda Tâhir 
Paşa'nın Avrupalı matematikçiler tarzında yazdığı cebir kitabına da türevler 
ve seriler bahislerini eklemiştir (aş. bk.). 


Hüseyin Tevfik 1863 yılında kolağasılığa, 1867”de binbaşılığa ve 1869'da 
kaymakamlığa yükseltilmesinden sonra pek iyi geçinemediği sınıf arkadaşı 
Şevket Paşa'nın Harbiye kumandanı olması üzerine Harbiye'deki dersleri 
de uhdesinde kalmak şartıyla Tophâne-i Âmire?de kurulan Tecrübe ve 


Muayene Komisyonu'na üye tayin edildi. Bunun üzerine Harbiye'den 
Bahriye'ye geçmek istediyse de kendisinden çok şey bekleyen yeni serasker 
Hüseyin Avni Paşa onu, önce balistik ve tüfek ımalâtı üzerine incelemelerde 
bulunmak üzere Fransa'ya göndereceğini söyleyerek ikna etti. Hüseyin 
Tevfik iki yıl Paris'te kaldı ve bu süre zarfında bir silâh fabrikasının yanı 
sıra Paris Üniversitesi'ne ve College de France'a da devam ederek 
matematık bilgisini geliştirdi; bu arada Nâmık Kemal başta olmak üzere 
orada bulunan zamanın aydınlarından da büyük itibar gördü. 1872 yılında 
geri döndüğünde miralaylığa terfi etti ve Tophâne-i Amire?deki görevine 
başladı. Bu görevi sırasında silâhlar hakkında Paris'te elde ettiği bilgileri 
daha da geliştirmiş, ayrıca dürüstlüğü ve çalışkanlığı ile de tanınmıştır. | 
Ağustos 1872'de Winchester Şirketi'ne 200.000 ve 1873'te de Providence 
Tool Kumpanyası'na 500.000 adet Martini-Henry tüfeği sipariş edilmişti. 
Tüfeklerin şartlara uygun imal edilmesini denetlemek ve silâhları teslim 
almak üzere görevlendirilen komisyonda bulundu. İmalâtın başlamasından 
altı ay önce İngilizce öğrenmek amacıyla Amerika'ya gitti. Bu görevi 
esnasında mirlivâlık rütbesini aldı. Söz konusu silâhlar 1876'da Hüseyin 
Avni Paşa'nın seraskerliği zamanında askerlere dağıtılmaya başlanmıştı. 


Sılâhlarla birlikte geriye döndüğünde ferikliğe yükseltilen Hüseyin Tevfik 
Paşa Mühendishâne-i Berri-i Hümâyun nâzırlığına, henüz bir yıl dolmadan 
Tophâne-i Amire Meclisi reisliğiyle beraber Umür-ı Nâfia Komisyonu 
üyeliğine tayın edildi. Ardından 23 Aralık 1880'de Maliye nâzırlığına 
getirildiyse de 27 Temmuz 1881'de görevden alındı. 15 Ağustos 1882'de 
Tophâne-i Âmire fabrikaları müfettişliğine ve 1883 yılında ortaelçilikle 
Washington sefirliğine gönderildi. Üç yıl sonra Askeri Teftiş Kurulu 
üyeliğine getirildi. Bu görev çerçevesinde Mauser tüfeklerinin (mavzer) 
muayenesi için Almanya'ya yollanan komisyonun başkanlığını yürütürken 
bir jurnal üzerine geri çağrılıp Roma sefirliğine tayin edildi, fakat bu göreve 
gitmedi; 1891'de Ticaret ve Nâfia nâzırlığına getirildi. 1893'te müşir oldu 
ve beş yıl kadar Nâfia nâzırlığı yaptıktan sonra Divân-ı Muhâsebât 
reisliğine tayın edildi. 2 Ekim 1897'de ikinci defa Maliye nâzırı oldu ve 


ertesi yıl yine Askeri Teftiş Kurulu üyeliğine getirildi ve bu görevde iken 16 
Haziran 1901'de vefat etti; mezarı Eyüp'te Beybaba sokağı kenarındaki 
kabristandadır. 


Fransızca ile İngilizce'yi çok iyi bilen ve büyük bir matematikçi olan 
Hüseyin Tevfik Paşa resmi görevleri dışında kalan zamanlarını özellikle 
Amerika Birleşik Devletlerinde bulunduğu yıllarda tamamen matematiğe 
ayırmıştır. Linear Algebra adlı İngilizce eserini Amerikada yazmış, 
üzerinde çok çalıştığı halde bir sonuca ulaştıramadığı Argand sistemindeki 
eksiklikleri de ikinci defa Amerika'ya giderken yolda tamamlamıştır. Ünlü 
matematikçi Sâlih Zeki, Hüseyin Tevfik Paşa'nın bu problemi kamarasında 
âdeta Allah'tan gelen bir ılhamla bir sigara paketinin arkasında çözdüğünü 
ve kendisinin bu sigara paketini gördüğünü, ancak bunun paşanın 
vefatından sonra evrakı arasından çıkmadığını yazmaktadır. Hüseyin Tevfik 
Paşa, Amerika'da bulunduğu yıllarda uğraştığı ilmi konulara ait bütün 
kitapları toplayıp Türkiye'ye getirmiştir; bunlardan 1873'te Kelland ve Taid 
tarafından yayımlanan kuaterniyonlara (üstün karmaşık sayılar) dair kitabın 
hemen her sayfasına çeşitli açıklama ve ılâveler yaptığı görülür. 


Hüseyin Tevfik Paşa Yüsuf Ziyâ Paşa, Gazı Ahmed Muhtar Paşa, Sakızlı 
Ahmed Esad Paşa ve Ali Naki Efendi ile beraber fakir müslüman 
çocukların eğitim ve öğretimlerine yardımcı olmak amacıyla 30 Mart 
1864'te Cem'iyyet-i Tedrisiyye-i İslâmiyye'yi kurdu. Bu cemiyetin 1867 
yılından itibaren aylık olarak neşretmeye başladığı Mebâhis-i İlmiyye adlı 
dergide makaleler yayımladı. 


Eserleri. 1. Linear Algebra. XVII. yüzyıldan itibaren İslâm âleminde fen 
alanında yazılan eserlerin tamamının Doğu'dan veya Batı'dan yapılmış 
derlemelerden ibaret olmasına karşılık 1882'de İngilizce olarak kaleme 
alınan ve o dönemdeki matematiğin en yeni konularından kuateriyonları 
işleyen kitap tamamen orijinal içeriğiyle önemli bir istisna teşkil etmiş ve 
1920”lere kadar bu niteliğini korumuştur. Hüseyin Tevfik Paşa bu eserinde, 
1843'te İrlandalı matematikçi-astronom William Rowan Hamilton 
tarafından bulunan ve fiziğe uygulanmasıyla büyük önem kazanan 
kuatemiyonlar üzerinde yoğunlaştırdığı çalışmasının sonunda, kompleks 
sayılar cebrini içine alan ve üç boyutlu uzay vektörleri kümesini oluşturan 
üç boyutlu cebiri inşâ etmiştir. Bu metodun elemanter geometriye ait çeşitli 
problemlere tatbikini de gösteren bu orijinal eser Türk ve İslâm bilim tarihi 
bakımından çok önemli bir yere sahiptir. 1882 yılında İstanbul?da 
yayımlanan kitabın birinci baskısı 68, 1892'de gerçekleştirilen genişletilmiş 
ve düzeltilmiş ikinci baskısı ise 185 sayfa olup Kâzım Çeçen tarafından bu 


baskının ofset neşri yapılmıştır (bk. bibi.). Eserin çok az sayıda yapıldığı 
anlaşılan ilk baskısının bir örneği Kandılli Rasathânesi Kütüphanesi'nde 
(nr. A 401/1776), ikinci baskısının iki örneği de İstanbul Teknik 
Üniversitesi Merkez Kütüphanesi'nde (nr. 2635/236) bulunmaktadır. 2. 
Zeyl-i Usül-i Cebr. Tâhir Paşa'nın Usül-i Cebr adlı taş basması kitabına 
yazdığı türevler ve Taylor, Mc. Lauren serileri gibi konuları içeren ektir 
(İstanbul 1278, 2. baskısı da yapılan eser bulunamamıştır). 3. Cebr-i Alâ 
(bulunamamıştır). 4. Fenn-i Makina (İstanbul, ts.). 5. Usül-i İlm-i Hisâb 
(yalnız 224 sayfası basılan eser bulunamamıştır). 6. Mahsüsât ve gayr-i 
mahsüsât (felsefe ile ilgilidir, bulunamamıştır). Hüseyin Tevfik Paşa'nın 
bunlardan başka astronomi ve rubu' tahtasına dair iki kitap daha kaleme 
aldığı ve Mebâhis-i İlmiyye dergisinde çeşitli yazılarının yayımlandığı 
bilinmektedir (bu dergi İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı katalogunda 
olmasına rağmen bulunamamıştır). 
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Kâzım Çeçen 


HUSEYIN TUGİ 
(6. 1032/1623'ten sonra) 


II. Osman Vak'ası'na dair Musibetnâme adlı eseriyle tanınan müellif. 


Daha ziyade şiirlerinde kullandığı Tügı mahlasıyla tanınır. 
Musibetnâme'nin baş kısmında künyesini Hüseyin b. Sefer b. Abdullah 
olarak kaydeder. Eserin son kısımlarında yer alan ve “Arz-ı Hâl-ı Fakir 
Tügı-i Kesirü”t-taksir” başlığını taşıyan altmış bir beyitlik şiirde hayat 
hikâyesini anlatan müellif Belgrad civarında Srem bölgesinde Egrebeli adlı 
yerde doğduğunu, kul asıllı olduğunu belirtir. Kendisini kul oğlu kul olarak 
tanıtması, babası Sefer'in muhtemelen bu bölgeden devşirilmiş ve daha 
sonra buraya yerleşmiş olduğunu gösterir. Küçük yaşlarda İstanbul'a 
giderek Yeniçeri Ocağı'na giren Hüseyin, yine bu şiirinden anlaşıldığına 
göre Kuyucu Murad Paşa'nın sadrazamlığı zamanında (1606-1611) 
Canbolatoğlu Ali Paşa ve Kalenderoğlu Mehmed gibi Celâliler'e karşı 
yapılan savaşlara katıldı. Murad Paşa'nın 1610 yılında çıktığı İran seferine 
de iştirak etti, bu seferden sonra solaklığa yükseltildi. Padişah muhafızı olan 
solaklar cesur, kuvvetli, boylu poslu, sözü dinlenir ve güvenilir yeniçeriler 
arasından seçildiğinden Hüseyin Tügi'nin de bu vasıfları taşıdığı 
anlaşılmaktadır. Sekiz yıl devam eden solaklık hizmetinden sonra emekliye 
ayrılan Tügı Yeniçeri Ocağı çevresiyle yakın münasebetini sürdürmüş ve 
bazı ileri gelen ocak mensuplarının maddi desteğiyle emeklilik yıllarını 
geçirmiştir. Bu yıllar zarfında başka bir görev aldığına dair bir bilgi 
bulunmayan ve hangi tarihte vefat ettiği bilinmeyen müellif muhtemelen IV. 
Murad'ın hükümdarlık döneminin ilk yıllarını idrak etmiştir. 


II. Osman'ın öldürülmesiyle sonuçlanan olayların görgü şahidi olan 
Hüseyin Tügi'nin Musibetnâme'si İbretnümâ (Hüseyin Tügi, Tügi Târihi, s. 
489; Kütükoğlu, s. 42), Vak'a-1 Sultan Osman (Babinger, s. 173), Târih-i 
Tügi (Kâtıb Çelebi, Fezleke, TI, 9) ve Tügi Târihi (Naimâ, II, 209) gibi 
adlarla da anılır. Babinger'e göre eser IV. Murad'ın cülüsundan bir süre 
sonra yazılmıştır. Telif tarihi veya bunu ima eden bir kayıt yoksa da bazı 
ıpuçlarından eserin 10 Receb 1031 (21 Mayıs 1622) - | Şevval 1031 (9 


Ağustos 1622) tarihleri arasında yazıldığı, ancak daha sonra birkaç defa 
müellifi tarafından ele alındığı ve IV. Murad'ın cülüsunun ardından 


muhtemelen Zilhicce 1032'ye (Ekim 1623) doğru son şeklinin verildiği 
anlaşılmaktadır. 


Musibetnâme'de esas olarak II. Osman'ın hal'i ve katliyle ilgili vak'alar 
anlatılmaktaysa da 1. Mustafa'nın birkaç aylık ikinci saltanatı dönemi 
olayları hakkında da bilgi verilmekte ve eser IV. Murad'ın cülüsunu 
müteakip sona ermektedir. Eserin birkaç telif merhalesi vardır. İlk 
yazımında bulunan mukaddime diğer teliflerde mevcut değildir. Muhteva 
bakımından Musibetnâme İstanbul'da ve taşrada vuku bulan hadiseler 
olarak iki bölüme ayrılabilir. İlk bölümde gün gün Il. Osman'ın cülüsu ve 
hal'iyle sonuçlanan olaylar, ikinci bölümde Sultan Osman'ın ülkenin her 
tarafına gönderdiği gizli emirler üzerine taşradaki yeniçerilere karşı 
takınılan tavır ele alınmıştır. Eserde ayrıca bazı tayın, azil ve ölümler de yer 
almaktadır. 


Kâtib Çelebi, Solakzâde Mehmed Hemdemi, Karaçelebizâde Abdülaziz 
Efendi ve Müneccimbaşı Ahmed Dede gibi X VTİ. yüzyıl tarihçileri 
Musibetnâme'yi kaynak olarak kullanmışlardır. Ancak bunlar eserden 
alıntılar yaparken bazan tarih kayıtlarını, mansıb, şahıs adı, sıfatı ve 
lakaplarını belirtmeyip yer yer olaylar arasında takdim-tehirler yaparak bazı 
tasarruflarda ve hatalı nakillerde bulunmuş, hadiselerin anlaşılmasını 
güçleştirmişlerdir. Hammer-Purgstall, 11. Osman ve I. Mustafa dönemleri 
için kendi koleksiyonundaki müellif hattı nüshayı kullanmıştır. Hüseyin 
Tügi olayları kronolojik sırayla aktarmakta, bazan da olaylar arasında 
sebep-sonuç ilişkisi kurmaktadır. Musibetnâme, diğer Osmanlı tarihçilerinin 
ele almadığı bu olayın yeniçeri muhitindeki görünüş ve yorumunu 
yansıtması bakımından ayrıca önem kazanmaktadır. Eser sade bir üslüpla 
yazılmış, yer yer mısra, beyit, kıta, gazel, mersiye, methiye ve müseddes 
gibi manzum parçalarla süslenmiştir. 


Musibetnâme”nin İstanbul, Konya, Avusturya, Almanya, Fransa ve 
İngiltere'de dokuz yazma nüshasının varlığı bilinmektedir. İstanbul”dakiler 
Nuruosmaniye (nr. 3134, vr. 175a-222b) ve Râgıb Paşa (nr. 987, vr. 36la- 
389a) kütüphanelerinde mevcut Hasanbeyzâde tarihlerinin içinde, 


Konya'daki İzzet Koyunoğlu Müze ve Kütüphanesi”nde (nr. 13316), 
Avusturya'dakiler Wien Nationalbibliothek”te (nr. H. O. 74, H. 0. 19, vr. 
303b-326b, nr. H. O. 65, vr. 144b-185a), Almanya'daki yazma Dresden 
Landesbibliothek'te (nr. 178, vr. 27a-51b) bulunmaktadır. Bunlardan Wien 
Nationalbibliothek”te kayıtlı nüsha (nr. H. O. 74) bizzat müellif tarafından 
yazılmış ve yer yer tashih edilmiştir. Fransa'daki yazma Bibliothögue 
Nationale”de (Suppl. Turc, nr. 871) kayıtlıdır (Blochet, II, 80). Bu nüsha, 
İstanbul'daki Fransız elçiliği tercümanlarından Philibert Deval tarafından 
Nev'i diye birine izâfe edilerek 1733'te istinsah edilmiş ve Fransızca'ya 
çevrilmiştir (Vak'a-i Sultan Osman Han nşr. Fahir İz|, s. 120). 
İngiltere”deki nüsha ise Cambridge Üniversitesi Kütüphanesi'nde 
bulunmaktadır (Babinger, s. 173). 


Musibetnâme, ilk olarak Antoine Galland tarafından Relation de la mort du 
sultan Osman et du couronnement sultan Mustapha adıyla Fransızca'ya 
çevrilerek neşredilmiştir (Cologne 1678). Nev'i adlı bir kişiye izâfe edilen 
eser M. A. Danon tarafından da Fransızca'ya çevrilmiş ve “Contributions â 
Vhistoire des Sultans Osman Il et Moustafa 1” adıyla yayımlanmıştır (JA, 
XIV (1919), s. 68-139, 244-310). Danon, sadece Tügr'nin 
Musibetnâme'sini değil aynı yerde 11. Osman dönemiyle ilgili dört belge de 
neşretmiştir. Daha sonra İsmail Hami Danişmend tarafından Türkçe'ye 
çevrilen Danon'un bu makalesi İzahlı Osmanlı Tarihi Kronolojisi'nin yeni 
tertip basımının (1971) VI. cildinde yayımlanmıştır (s. 282-321). İbretnümâ 
adıyla Midhat Sertoğlu tarafından da neşredilen eseri (bk. bibl.) Fahir İz, 
Dresden ve Danon nüshalarına dayanarak Vak'a-1 Sultan Osman Han adıyla 
yayımlamıştır (bk. bibi.). Son olarak Nezihi Aykut eserin tenkitli metnini 
yayıma hazırlamıştır. 
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Nezihi Aykut 


HÜSEYİN VAÂİZ-i KAŞİFİ 
(çâlS be! 3 ün) 


Mevlânâ Kemâlüddin Hüseyn b. Ali-ı Beyhaki-yı Sebzevâri (6. 910/1504- 
1505) 


Iranlı müfessir, mutasavvıf ve şair. 


İran'ın Horasan bölgesinde Sebzevâr'da doğdu. 860”ta (1456) Meşhed'e 
gittiği sıralarda otuz yaşlarında olduğu kabul edilirse 830 (1427) yılı 
civarında doğduğu söylenebilir. Vaazlarıyla tanındığı için “Vâiz” lakabı ve 
şiirlerinde kullandığı Kâşıfi mahlasıyla tanınır. Çocukluk ve gençlik 
yıllarını Sebzevâr ve 


yöreresinde geçiren Hüseyin Vâiz'iın iyi bir öğrenim gördüğü, Herat'a 
gittiğinde ilmi ve vaazları ile kendisini kısa sürede kabul ettirmesinden 
anlaşılmaktadır. Hüseyin Vâiz, geniş bilgisi ve etkili vaazlarıyla şöhreti 
etrafa yayılınca ülkesinden ayrılıp Nişâbur'a gitti, oradan Meşhed'e geçti. 
Dönemin büyük Nakşibendi şeyhi Sa'deddin-i Kâşgari'nin Herat'ta 
öldüğünü (Mayıs 1456) öğrendiği günlerde rüyasında onu görmesi, 
mezarını ziyaret etmek üzere Herat'a gitmesine sebep oldu. Burada 
Sa'deddin-i Kâşgari'nin müridi ünlü süfi ve şair Abdurrahman-ı Câmi ile 
tanıştı ve onun vasıtasıyla Nakşibendi tarikatına intisap etti. Herat'ta verdiği 
vaazlarla kısa zamanda meşhur olan Hüseyin Vâiz, bir süre sonra Hüseyin 
Baykara ve Ali Şir Nevâi”'nin himayesine girdi. Onların teşvikiyle çeşitli 
kitaplar telif etti. Câmi'nin ölümünden (898/1492) sonra Herat'tan ayrılan 
Kâşıfi 910 (1504-1505) yılında Sebzevâr'da vefat etti. Türbesi Sebzevâr'ın 
güneybatısında Dervâze-1 Nişâbür denilen yerdedir. Hüseyin Vâiz halkın 
çoğunluğu Şii olan Sebzevâr'da Sünnilik, Herat'ta yaşadığı dönemde ise 
Şiilik”le itham edilmiştir. Şii olarak tanınmasında daha çok RavZatü'ş- 
şühedâ” adlı eserinin etkisi vardır. Bu eserin bir beytinde, “Ali içinde 
doğduğu için müslümanlara Kâbe'yi tavaf etmek vâcip olmuştur” diyen 
Kâşıfi'nin Ehl-i beyt”e duyduğu büyük sevgi ondaki Şiilik eğiliminin daha 
kuvvetli olduğunu gösterir. Nakşibendiyye tarikatının temel eserlerinden 


Reşehât-ı “Aynü”l-hayât adlı eserin müellifi Fahreddin Ali Safi (6. 
939/1532-33) onun oğludur. 


Eserleri. Hüseyin Vâiz tefsir, tasavvuf, edebiyat ve gizli ilimler başta olmak 
üzere çeşitli konularda eserler kaleme almıştır. Kâşifi mahlasıyla şiirler 
yazmakla birlikte şair olarak önemli bir varlık gösterememiştir. Kâşifi'nin 
başlıca eserleri şunlardır: 1. Cevâhirü”t-tefsir li-tuhfeti'l-emir (Tefsirü”|- 
“arüs, Tefsirü'z-zehrâveyn). Müellif, dört cilt olarak planlayıp ancak ilk 
cildini yazabildiği eseri Ali Şir Nevâi”'ye ithaf etmiştir. Kur'an'ın başından 
Nisâ süresinin 84. âyetine kadar olan kısmının tefsirini ihtiva eden eserin 
giriş bölümünde dört ana başlık altında Kur'an ilimlerine dair yirminin 
üzerinde konu ele alınmıştır. Eserin birçok yazma nüshası bulunmaktadır 
(Storey, V1, s. 12). 2. Mevâhib-i “Aliyye (Tefsir-i Hüseyni). Hüseyın Vâiz, 
Cevâhirü't-tefsir'in geri kalan kısmını yazmaktan vazgeçerek 897-899 
(1492-1494) yılları arasında daha sade bir dille ve daha kısa olarak bu eseri 
kaleme almıştır. Birçok baskısı yapılan eser (Bombay 1268, 1279, 1290, 
1295, 1303, 1312; Delhi 1294, 1304; Agra 1308; Leknev 1313; I-IV, Tahran 
1329 hş.) Ebülfazl Mehmed Efendi (6. 982/1574) tarafından Türkçe'ye 
çevrilmiş (Atâi, s. 189), İsmâil Ferruh Efendi de 1830'da eseri bazı ilâve ve 
kısaltmalarla Mevâkib adıyla Türkçe'ye tercüme etmiştir. Bu çevirinin 1282 
(1865) tarihinden itibaren birçok baskısı yapılmıştır (Özege, TI, 1128). 
Mevâhib-i “Aliyye'nin Urduca ve Peştuca tercümeleri de mevcuttur (Storey, 
VI,s. 13). 3. Câmi“uw's-sittin. Yüsuf süresinin tasavvufi tefsiridir (a.g.e., 1/2, 
s. 1195). 4. RavZatü'ş-şühedâ?. Ehl-i beyt'e yapılan zulümleri ve Kerbelâ 
Vak'ası'nı anlatan eser, 908'de (1502) Hüseyin Baykara'nın kız tarafından 
torunu Mirza Mürşidüddin için yazılmıştır. On bölümden meydana gelen 
Ravzatü”ş-şühedâ? müellifin en tanınmış eseridir. İlk defa Bombay?'da 
basılan eserin ilmi neşri Muhammed Ramazan ve Ebü'l-Hasan Şa'râni 
tarafından yapılmıştır (Tahran 1331 hş., 1349 hş.). Eseri Aşık Çelebi 
Tercüme-i Ravzatü'ş-şühedâ, Câmi-i Rümi Saâdetnâme adıyla Türkçe'ye 
tercüme etmiş, Fuzüli de Hadikatü's-suadâ'sını yazarken bu eserden geniş 
ölçüde faydalanmıştır. Eserin Deh Meclis ve Müntehab-ı RavZatü'ş-şühedâ ? 
adıyla kısaltılmış şekilleri de vardır (Storey, 1/1, s. 212). 5. Aplâk-ı 
Muhsini*. Hüseyin Baykara'nın oğlu Ebü'lMuhsin Mirza adına 900 (1495) 
yılında yazılan eser birçok defa basılmış (Bombay 1298, 1312, 1313; 
Leknev 1271, 1279; Tahran 1321, 1326, 1328) ve çeşitli dillere çevrilmiştir. 
6. Envâr-ı Süheyli. Müellif, Kelile ve Dimne'yi Hüseyin Baykara'nın 


emirlerinden Şeyh Ahmed Süheyli'nin isteği üzerine bu adla yeniden 
kaleme almıştır. On dört bölümden meydana gelen Envâr-ı Süheyli'nin 
birçok yazma nüshası vardır. Müellifin sağlığında istinsah edilen 897 
(1492) tarihli bir nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunmaktadır 
(Ayasofya, nr. 4215). Eser ilk defa Kalküta”da basılmış (1804), bunu J. W. 
J. Ouseley'in neşriyle (Hertford 1851) Kalküta (1916) ve Berlin (1301 
hş./1922) baskıları takip etmiştir (diğer baskıları için bk. Hânbâbâ, I, 581- 
583). Envâr-ı Süheyli Alâeddin Ali Çelebi tarafından Hümâyunnâme adıyla 
Türkçe'ye çevrilmiştir. Avrupa'da çok tanınan ve eserin ilk Fransızca 
tercümelerine esas teşkil eden bu çeviriden sonra E. B. Fastwick (Hertford 
1854) ve A. N. Wollaston tarafından (London 1877) İngilizce*ye tercüme 
edilmiştir. Urduca'ya da çevrilen Envâr-ı Süheyli'ye Ekber Şah'ın veziri 
Ebü”l-Fazl el-Allâmi “İyâr-ı Dâniş adıyla bir nazire yazmıştır. 7. 
Mahzenü”l-inşâ?. Kâşıfi, Hüseyin Baykara ve Ali Şir Nevâi için kaleme 
aldığı mektup yazma sanatıyla ilgili bu eseri 907 (1501-1502) yılında 
tamamlamıştır (Rieu, Il, 528). 8. Esrâr-ı Kasımi. Sihir, tılsım ve kimyaya 
dair olan eser ilki Bombay'da (1302) olmak üzere dört defa basılmış, oğlu 
Fahreddin Ali Safi esere Keşf-i Esrâr-ı Kasımi adıyla bir şerh yazmıştır 
(Bombay 1894, 1910). 9. Fütüvvetnâme-i Sultâni. Fütüvvet ve fütüvvet 
erbabı hakkında yazılmış olan bu eseri Muhammed Ca'fer Mahcüb 
yayımlamıştır (Tahran 1348 hş.). Eser Abdülbaki Gölpınarlı tarafından 
tanıtılıp özet bir tercümesi yapılmıştır (İFM, XV1/1-4 (1956), s. 127-155). 
10. Bedâyı'u”l-efkâr fi şanâyı' ”I-âsâr. Edebi sanatlardan bahseden eser 
Rahim Müslüman Ali tarafından Rusça bir önsözle neşredilmiştir (Moskova 
197). 11. Risâle-i Hâtimiyye (Kışaş u Âsâr-i Hâtim-i Tâ?i) Müellifin 
891'de (1486) Hüseyin Baykara adına yazdığı bu eser cömertliğiyle 
efsaneleşmiş Hâtem et-Tâi ile ilgili hikâyeleri içerir. Schefer (Paris 1883) ve 
M.R. Celâli (Tahran 1320) tarafından yayımlanan eser Dâstân-ı Hâtım-ı Tâi 
(Hâtem-i Tâi Hikâyesi) adıyla Türkçe'ye çevrilmiş ve birçok defa 
basılmıştır (Özege, 1, 253; TI, 517). Eserin Kuzey Türkçesi”ndeki bir 
versiyonu Kazan'da yayımlanmış (1876), Hint, Urdu, Felemenk ve Malay 
dillerine de çevrilmiştir. 12. Letâyifü't-tavâ '1f. Fıkralardan ibarettir (Tahran 
1957). 13. Lübb-i Lübâb-i Ma'nevi. Müellifin Mevlânâ Celâleddin-i 
Rümünin Mesnevi'sinden yaptığı seçmeleri ihtiva eder (nşr. Said-i Nefisi, 
Tahran 1319 hş./1940). 14. er-Risâletü'l-aliyye fil-ehâdisi”'n-nebeviyye. 
Kırk hadis konusunda 875 (1470) yılında Farsça yazılmış bir şerh olup 
Şemseddin Ebü'i-Meâli Alı el-Muhtâr en-Nessâbe en-Nakıb'e 


ithaf edilmiştir. Eser Abdurrahman Hibri ve Taşköprizâde Kemâleddin 
Mehmed Efendi tarafından Türkçe'ye çevrilmiştir. 15. Şahife-1 Şâhi. 
Müellifin Arapça ve Farsça mektuplarını ihtiva eden bu risâlenin taş 
basması yapılmıştır (Leknev 1844; Cawnpore 1848). 


Hocası Fahreddin Hâce Ehad'ın astronomiyle ilgili Lübâbü”l-ihtiyârât fi 

ta yini'l-evkât adlı eserini tamamlayan Hüseyin Vâiz'in astronomi ve 
astrolojiye dair Mevâhibü'z-Zuhal, Meyâminü'l-Müşteri, Kavâtı“”1-Mirrih, 
Levâmıi'u'ş-Şems, Mebâhicü'z-Zühre, Menâhicü'|-“Utârid ve Levâihu”1- 
Kamer adlı risâleleri vardır. 
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Adnan Karaismailoğlu 


HÜSEYİN VASSÂF 


(1872-1929) 
Sefine-1 Evliyâ-ı Ebrâr adlı eseriyle tanınan tasavvuf tarihçisi, mutasavvıf. 


8 Mart 1872'de İstanbul Aksaray'da doğdu. Hayatı hakkında bilinenler 
Sefine-i Evliyâ-1 Ebrâr'ın sonunda verdiği bilgilere dayanmaktadır (V, 280- 
299). Babası Ürgüplü Hacı Osman Efendi, Mısır Valisi Mehmed Ali 
Paşa'nın ve oğlu İbrâhim Paşa'nın hizmetinde bulunmuş, bunların 
vefatından sonra Mehmed Ali Paşa'nın damadı Yüsuf Kâmil Paşa'nın 
hizmetine girerek uzun yıllar Mısır ve İstanbul'da görev yapmış, Yüsuf 
Kâmıl Paşa'nın eşi Zeyneb Hanım tarafından Fatma Emsâl Hanım'la 
evlendirilmiştir. 


Hüseyin Vassâf Ağayokuşu İbtidâi Mektebi, Medrese-i Hayriyye, Mektebi 
Osmâni, Aksaray Vâlide Rüşdiyesi ve Mektebi Mülkiyye İdâdisi?'nde 
öğrenim gördü. Rüsümat Emaneti Evrak Kalemi”'nde çalışan ağabeyi 
vasıtasıyla burada göreve başladı (Nisan 1892). Ertesi yıl Şirket-i Hayriyye 
Tahrirat Kalemi'ne girdi. Burada bir yıl kadar çalıştıktan sonra eski 
görevine döndü. Rüsümat Mektübi Kalemi mümeyyizi, Galata Emtia-i 
Dâhıliyye Gümrüğü kontrol memuru, müskirat, zahire ve ihracat 
gümrükleri müdürü ve Sirkeci Gümrüğü müdürü olarak görev yaptıktan 
sonra İstanbul Rüsümat başmüdürlüğüne tayin edildi (Mart 1920). 1922 yılı 
sonunda kendi isteğiyle emekli oldu. 


Tasavvufa karşı ilgisi küçük yaşlarda aile çevresinde başlayan Hüseyin 
Vassâf'ın annesi Fatma Emsâl Ahmed Ziyâeddin Gümüşhânevi'ye 
mensuptu. Babası Hacı Osman Efendi ise Şehremini”nde bulunan Ümmi 
Sinan Tekkesi'nin şeyhi Sâlih Efendi'nin dervişiydi. Hüseyin Vassâf da 
Aksaray Vâlide Rüşdiyesi'ne devam ettiği yıllarda Mehmed Esad Dede'den 
Farsça dersleri aldı. Gümrük memuru olarak çalışmaya başladığı yıllarda 
İstanbul'a gelen Kerbelâ hatibi Şeyh Nâsır Efendi'den Süleymaniye 
Camii'nde bir yıl kadar Şahih-i Buhâri okudu. Beyazıt Camii'nde Hoca 
Hüsnü Efendi'nin Buhâri derslerine devam etti. Nakşibendi şeyhi Abalı 


Hâfız ile Sünbül Efendi Dergâhı şeyhi Ziyâeddin Efendi'nin sohbetlerinden 
faydalandı. 1896”da Şam'dan İstanbul'a gelen ve evinde misafir kalan 
Şâbâni-Bekri şeyhi Muhammed Sultan Efendi'ye intisap etti. Birkaç yıl 
sonra icâzetnâme aldı. Küçük Ayasofya'da oturan Şâbâni şeyhi Hacı Kâmıl 
Efendi'nin sohbetleriyle Sünbül Efendi ve Seyyid Nizâm dergâhlarındaki 
zikir ve sohbetlere düzenli olarak katıldı. Şeyhi Muhammed Sultan 
Efendi'nin vefatından sonra sürekli mektuplaştığı Gülşeni şeyhi Şuayb 
Şerefeddin Efendi'nin daveti üzerine Edirne'ye giderek kendisine intisap 
etti. On yıl kadar hizmetinde bulunduğu Şerefeddin Efendi'nin vefatından 
sonra da damadı Şeyh Ahmed Müslim Efendi'ye biat etti. Ahmed Müslim 
Efendi'nin emriyle halifesi Şeyh Şehri Efendi'den Gülşeni hilâfetnâmesi 
aldıktan sonra Kasımpaşa'da Hüsâmeddin Uşşâkı Dergâhı şeyhi Mustafa 
Hılmı Efendi'nin yanında yeniden seyrü sülüke başladı. Mustafa Hilmi 
Efendi'nin vefat etmesi üzerine halifelerinden İnegöl müftüsü Mehmed 
İzzet Safiyyullah Efendi İstanbul'a gelip Hüseyin Vassâf”ın seyrü sülükünü 
tamamlattı ve şeyhinin taç, hırka ve kemerini bir icâzetnâmeyle birlikte 
kendisine teslim etti (Haziran 1925). Kadiri şeyhlerinden Müştak Baba'nın 
oğlu Edhem Baba'nın halifesi Mehmed Kemteri Efendi de ona teberrüken 
Kadiri icâzeti verdi. Böylece Şâbâniyye, Gülşeniyye, Uşşâkıyye ve 
Kadiriyye tarikatlarından hilâfeti olan Hüseyin Vassâf dört kişiye (Pötürgeli 
Ali Rızâ, Sivaslı Ömer Rüşdü, Göreleli Osman Sıdkı, Ankaralı Mehmed 
Mecdi) Uşşâkıyye tarikatından hilâfet vermiştir. 


Hüseyin Vassâf telifi için yirmi yıl çalıştığı Sefine-1 Evliyâ-1 Ebrâr'a 
malzeme toplamak için birçok yer dolaştı, buralarda bulunan 
mutasavvıflarla görüştü, tekke ve türbelerde incelemelerde bulundu. 2000'e 
yakın süfi biyografisini ihtiva eden eserini 1925'te tamamladı. 21 Ekim 
1929*da Arnavutköy'deki evinde vefat etti; vasiyeti üzerine Rumelihisarı 
Kabristanı'na defnedildi. 


Tâhirülmevlevi, İbnülemin Mahmud Kemal, Ahmed Remzi Akyürek, 
Bursalı Mehmed Tâhir, Tâhir Ağa Tekkesi şeyhi Ali Behcet Efendi, Halil 
Nihat Boztepe, Mehmet Ali Ayni gibi devrin birçok tanınmış siması ile 
dostluk kuran Hüseyin Vassâf bunların bazıları hakkında müstakil eserler 
kaleme almıştır. Kitaplarının müellif hattı nüshalarının çoğu oğlu Suat Erler 
tarafından Süleymaniye Kütüphanesi'ne bağışlanmıştır. Tâhir Ağa 
Dergâhı'n-dan intikal eden bazı eserleri ise Çemberlitaş'taki Karababa 


Tekkesi”'ndedir. 


Eserleri. Hüseyin Vassâf, Sefine-i Evliyâ-i Ebrâr'ın sonunda ikisi tercüme 
olmak üzere otuz iki eserinin adını zikretmiş, muhtevaları hakkında kısa 
bilgiler vermiştir. Bu eserleri şunlardır: 


I. Sefine-i Evliyâ-i Ebrâr*, Hüseyin Vassâf, tarikat silsileleriyle meşâyıh 
biyografilerini ihtiva eden bu önemli eseri Mehmed Sâmi'nin Esmâr-ı 
Esrâr'ını şerhetmek amacıyla yazmaya başlamışsa da yirmi yıl süren bir 
çalışma sonunda beş büyük ciltten oluşan telif bir eser meydana gelmiştir. 
Müellif hattı tek yazma nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunan 
(Yazma Bağışlar, nr. 2305-2309) eserin ilk cildi Mehmet Akkuş ve Ali 
Yılmaz tarafından yayımlanmıştır (İstanbul 1990). 2. Divan. Müellifin, 
birçoğu Sefine-i Evliyâ-1 Ebrâr'ı yazarken dolaştığı türbe ve tekkelerde 
medfun tarıkat büyükleri ve devrinin meşhur şeyhleri hakkında yazdığı 
şiirlerle tanıdıklarının vefatı münasebetiyle kaleme aldığı tarih 
manzumelerini ihtiva eden eserde tekkelerin, camilerin inşa ve tamirine dair 
şiirler ve düşürülen tarihler de önemli yer tutmaktadır. Şiirler büyük boy 
265 sayfalık bir deftere harf sırasıyla yazılmaya başlanmış, ancak bu düzen 
daha sonra sürdürülmemiştir. 504 şiir ihtiva eden defterin bazı sayfaları 
daha sonra doldurulmak üzere boş bırakılmıştır (Süleymaniye Ktp., Yazma 
Bağışlar, nr. 2311). 3. Gülzâr-ı Aşk. Süleyman Çelebi'nin Mevlid'inin 
şerhidir (Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2315). 4. Vesiletü'n-necât. 
Bursalı Mehmed Tâhir'in isteği üzerine Sırât-ı Müstakim”de yayımlanan 
Süleyman Çelebi ve mevlidiyle ilgili iki makalesinin genişletilmesiyle 
meydana gelmiştir (İstanbul 1329). 5. Kitâb-ı Külliyyât. İslâmi edep ve 
faziletlere dair bazı konuları ihtiva etmektedir (Süleymaniye Ktp., Yazma 
Bağışlar, nr. 2318). 6. Müntehabât-ı Ezhâr-ı İrfân. Dini-tasavvufi eserlerden 
aldığı notlardan oluşan beş defterlik bir çalışmadır (Süleymaniye Ktp., 
Yazma Bağışlar, nr. 2314). 7. Mürâselât. Şeyh Şuayb Şerefeddin Efendi'nin 
biyografisini ve mektuplarını ihtiva eder (Süleymaniye Ktp., Yazma 
Bağışlar, nr. 2310). 8. Es'adnâme. Mesnevihan Mehmed Esad Dede 
hakkındaki eser Esad Dede'nin şiirlerini ihtiva etmesi bakımından 
önemlidir (Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2098, 2324). 9. Risâle-i 
Hayriyye. Yahyâ Efendi Dergâhı şeyhi Hasan Hayrı Efendi'nin hayatı 
hakkındadır (Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2326). 10. Risâle-i 
Müştâkiyye. Müştak Baba ve oğlu Edhem Baba'nın hayatı ve halifeleri 


hakkındadır (Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2320). 11. Risâle-i 
Salâhiyye. Selâhaddin Uşşâki'ye dairdir. Önceki risâleyle aynı cilt içindedir. 
12. Kemâlnâme-i Şeyh Hakkı. İsmâil Hakkı Bursevi”nin hayatı ve eserleri 
hakkındadır (Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2324). 13. Gülzâr-ı 
Şâdi der Beyân-ı Menâkıb-ı Mehmed Emin Tokadi (Süleymaniye Ktp., 
Yazma Bağışlar, nr. 2315). 14. Ravza-i Sâdâttan Bir Şemme. Müellif, 
Ahmed er-Rifâ”nin hayatını ve menâkıbını ihtiva eden bu eserinin bir Rifâi 
şeyhinde kaldığını söyler. 15. Bursalı Mehmed Tâhir Bey (Süleymaniye 
Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2324). 16. Kemâlü”l-Kemâl. İbnülemin Mahmud 
Kemal hakkındaki 600 sayfalık bu eserin yazma nüshası İstanbul 
Üniversitesi Kütüphanesi'nin İbnülemin bölümündedir. 17. Aynü”l-hayât. 
Hüseyin Vassâf, Mehmed Ali Ayni hakkındaki bu eseri okuyup 
değerlendirmesi için kendisine gönderdiğini belirtir. 18. Lücec-i Asri Şerh-i 
Kelâm-ı Mısri. Niyâzi-i Mısri'nin, “İlm bahr vücüd esdâf onun 
dürdânesiyem ben” mısraıyla başlayan şiirinin şerhidir (Süleymaniye Ktp., 
Yazma Bağışlar, nr. 2319). 19. Mir'ât-ı İncilâ-yı Hakikat. Niyâzi-i 
Mısr'nin, “Halk içre bir âyineyem herkes bakar bir an görür”; “İbn-i 
vaktem ben ebü”l-vakt olmazam” mısralarıyla başlayan iki gazelinin 
şerhidir. Eserin sonunda Sefine-i Evliyâ-ı Ebrâr için yazdığı biyografi 
sondan birkaç paragraf eksiğiyle yer almaktadır (Süleymaniye Ktp., Yazma 
Bağışlar, nr. 2313). 


Diğer eserleri şunlardır: Tertib-i Cedid Coğrafyâ-yı Umümi, Hulâsa-i 
Coğrafyâ-yı Umümi (İstanbul 1309), Hâtıra-i Hicâziyye, Suriye'de Bir 
Cevelân (1913'te Halep, Humus, Hama, Trablusşam, Yafa ve Kudüs'e 
yaptığı seyahati anlatır), Bursa Hâtırası, Vâkı'ât (Seyrü sülük sırasında 
yaşadığı mânevi halleri anlatan risâleyi şeyhi Mustafa Hilmi'nin emriyle 
kaleme almıştır), Mir'âtü'l-Kemâl, Feyzü'l-Kemâl (bu iki risâle 
İbnülemin'in bir na*tıyla bir kıtasının şerhidir), Tevfiknâme (İbnülemin'in 
kardeşi Tevfik Bey hakkında yazılmış manzum bir risâledir), Risâle-i 
Şevkiyye (Kaygusuz Dergâhı şeyhi Mustafa Şevki Efendi hakkındadır), 
Remzinâme (Üsküdar Mevlevihânesi şeyhi Ahmed Remzi Dede 
hakkındadır), Esrâr-ı Kur'âniyye”den Bir Nebze (İsmâil Hakkı Bursevi'nin 
Rühu”I-beyân adlı tefsirinin Yâsin süresiyle ilgili bölümünün tercümesidir, 
Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2312), Güldeste-1 Hakikat (Rühu”|- 
beyân'dan iki cüzün tercümesidir). Hüseyin Vassâf'ın ayrıca Mahfel, Sırât-ı 
Müstakim, Ceride-i Süfiyye gibi dergilerde şiir ve makaleleri 


yayımlanmıştır. 


BİBLİYOGRAFYA 


Hüseyin Vassâf, Sefine, V, 280-299; Divan Ebediyatı Müzesi, Cemaleddin 
Server Revnakoğlu'nun Dosyaları, nr. B170, s. 172-196; BA, Sicill-i Ahvâl 
Defteri, s. 361-362; Ahmed Sâfi, Sefinetü”s-Sâfi, İÜ Cerrahpaşa Tıp Fak. 
Tıp Tarihi Enstitüsü Ktp., nr. 2096, XII, 1436-1440; Tâhirülmevlevi, 
Manzum Bir Muhtıra, İstanbul 1931, s. 74-77; a.mlf., Şair Anıtları, Millet 
Ktp., Ali Emiri, nr. 1398, s. 32-33; İbnülemin, Son Asır Türk Şairleri, IV, 
1915; “Mehmet Ali Ayni, Hatıraları”, Canlı Tarihler, İstanbul 1945, TI, 86; 
Gövsa, Türk Meşhurları, s. 396; Nail Tuman, Tuhfe-iı Nâili, Milli Ktp., or. 
6ll,1I, 1165; Yavuz Balıkcı, Osmanzâde Hüseyin Vassaf Efendi'nin 
Ceride-i Sofiye'de Yayınlanmış Olan Şiir ve Makaleleri (lisans tezi, 1996, 
Gazi Üniversitesi Eğitim Fak. Türk Dili ve Edebiyatı Eğitimi Bölümü); 
İsmail Kasap, Hüseyin Vassaf ve Divanı (yüksek lisans tezi, 1996, Gazi 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü); Mustafa Tatcı, Edebiyattan İçeri, 
Ankara 1997, s. 559-589; a.mlf., “Kendi Kaleminden Hüseyin Vassaf Bey 
ve Kayıp Bir Eseri İncilâ-yı Mir'ât-ı Hakikat”, Yedi İklim, sy. 71, İstanbul 
1996, s. 54-64; Mustafa Uzun, “Şeyh Hüseyin Vassaf Efendi'nin Bir 
Mektubu”, MÜİFD, sy. 3 (1985), s. 371-380; Mustafa Erdoğan, “Niyazi-i 
Mısri Şerhleri”, Dergâh, sy. 71, İstanbul 1996, s. 15-17; Mustafa Kara, 
“İbnülemin'e Mevlid”, a.e., sy. 93 (1997), s. 4; Ekrem Işın, “Hüseyin 
Vassaf”, DBİSst.A, IV, 108-109. 


Cemal Kurnaz - Mustafa Tatcı 
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HUSEYINŞAHILER 
1494-1538 yılları arasında Bengal'de hüküm süren bir İslâm hânedanı. 


Hânedanın kurucusu Seyyidü's-sâdât Ebü'l-Muzaffer Alâeddin Hüseyin 
Şah'tır. Babası Seyyid Eşref Hüseyni ve Mekki nisbeleriyle anılır. Hüseyin 
Şah'ın Bengal'de yerleşmiş Hz. Hüseyin'in soyundan gelen bir aileye 
mensup olduğu ileri sürülmekte ve bundan dolayı kurduğu hânedana 
Seyyidiler de denilmektedir. Mahalli rivayetlere göre ise ailesinin aslı 
Kuzey Bengal'in Rangpür bölgesindendir. Çândpür eyaletinin küçük Râdh 
kasabasına yerleşen babasının Tirmiz'den geldiği de söylenir. 


Hüseyin Şah ilk eğitimini Râdh kadısından aldı ve daha sonra onun kızıyla 
evlendi. Ardından Bengal”de hüküm süren Habeşiler'den Şemseddin 
Muzaffer Şah'ın hizmetine girerek üstün kabiliyet ve meziyetleri sayesinde 
vezirliğe kadar yükseldi. Ancak daha sonra ordunun başına geçerek 
hükümdarın baskıcı tutumu karşısında ayaklanan halkın yanında yer aldı ve 
sarayı zaptedip öldürttüğü Şemseddin Muzaffer Şah'ın tahtına oturdu. 
Adına basılmış 900 (1494) tarihli bir altın sıkkeye dayanarak tahtı bu tarihte 
veya biraz önce ele geçirdiği söylenebilir. Hüseyin Şah, ilk iş olarak sarayın 
zaptından sonra şehri yağmalamaya devam eden askerlere durmaları için bir 
ferman çıkardı ve emrine uymayan yaklaşık 12.000 kişiyi öldürttü. 
Arkasından daha önceki yönetimde saray muhafızlığı yapan kimseleri 
dağıttı ve onun yerine yeni güvenlik birimleri oluşturdu. Ayrıca Iş başında 
bulunan Habeşiler'i ülkeden uzaklaştırdı ve Şemseddin Muzaffer Şah'ın 
kendisine muhalif olmalarından çekinerek görevden aldığı Hindü ve 
müslüman aristokratlara eski itibarlarını iade etti. Bu tedbirler sayesinde 
halkın teveccühünü kazanıp iktidarını kuvvetlendirdikten sonra yönetim 
merkezini Gavr?dan İkdâlâ”ya taşıdı ve “halifetullah” unvanını kullanmaya 
başladı. 


1495 yılında Cavnpür Sultanı Hüseyin Şah Şarki, Delhi Sultanı İskenderi 
Lüdi ile Bihâr'da yaptığı savaşı kaybederek Hüseyin Şah'a sığındı. 
Başlangıçta bundan haberi olmayan İskenderi Lüdi, daha sonra harekete 
geçerek Darveşpür'dan Bengal sınırındaki Tuğlukpür'a doğru ilerledi. 


Bunun üzerine Hüseyin Şah oğlu Dânyâl'i ona karşı gönderdi. İki ordu 
Patna'nın doğusundaki Barh'ta kamp kurduysa da bir çatışmaya girmeden 
anlaşmaya vardı. Yapılan antlaşmaya göre Dânyaâl, Lüdiler'in düşmanlarına 
sığınma hakkı tanımayacaklarına dair söz verdi (1498). Ancak İskenderi 
Lüdnin bölgeden ayrılmasından sonra Bengal Sultanlığı'nın Kuzey 
Bihâr'ın bütününü ve Güney Bihâr'ın bir kısmını ele geçirdiği 
anlaşılmaktadır. Aynı yıl Hüseyin Şah, sınırlarını Karatoya'nın doğu 
kıyılarına kadar genişleten Kamtapür Kralı Nilambara'ya karşı da İsmâil 
Gazi kumandasında bir ordu gönderdi. Uzun bir kuşatmadan sonra 
Kamtapür'u ele geçiren İsmâil Gazi bölge topraklarını sultanlığın sınırlarına 
kattı ve Hüseyin Şah buranın valiliğine oğlu Dânyâl'ı tayın etti. Daha sonra 
Tipperah bölgesine yapılan ilk üç seferde ordularının ağır yenilgi alması 
üzerine bizzat askerin başına geçerek şiddetli çarpışmaların ardından bazı 
yerleri ve Çitagong'u zaptetti ve buraya Fethâbâd adını verdi (1512). 
Hüseyin Şah'ın harekâtını ileriye doğru sürdürmesini fırsat bilen güneydeki 
Arakanlılar bir ara Çitagong'u ele geçirdilerse de 1517?de veliaht şehzade 
Nâsırüddin kumandasında bölgeye gönderilen kuvvetler şehri geri aldılar. 


1519 yılında Hüseyin Şah'ın vefatı üzerine oğlu Nâsırüddin, Ebü”1- 
Muzaffer Nusret Şah unvanıyla tahta geçti. Nusret Şah da babası gibi 
devletin sınırlarını genişletmeye devam etti. 1521'de saraya Portekizli bir 
elçinin gelmesi Bengal'in Avrupa ile bilinen ilk diplomatik ilişkisidir. 
1522'de Bihâr'da ortaya çıkan Luhâni Krallığı'nın Lüdiler karşısında 
durumunu korumak için Bengal Sultanlığı ile dostluk kurmak zorunda 
olması Nusret Şah'ın işine yaradı ve hâkimiyetini Tırhut'a kadar 
genişleterek o bölgenin yönetimini kayınbiraderleri Alâeddin'e ve 
Mahdüm-i Âlem”e verdi. 


1526'da Bâbür'ün Luhâniler'i Cavnpür?'dan çıkarıp Bengal üzerine sefer 
hazırlıklarına başlaması üzerine Nusret Şah Bâbürlü sarayına bir elçi 
gönderdi. Bu diplomatik girişimin sonucunda Bâbür Bengal seferini 
durdurdu. Ancak bir süre sonra Gogra'ya ulaşabilmek için Bengal 
topraklarından geçiş izni istedi ve Nusret Şah buna yanaşmadığı için 
ordusunun başında Sâran'a kadar ilerledi (1529); Nusret Şah 
kumandanlarının da etkisiyle istenen izni vermek zorunda kaldı. 1530'da 
Bâbür'ün yerine Hümâyun geçince Nusret Şah onun muhtemel saldırılarını 
önlemek amacıyla Gucerât Sultanı Bahadır Şah'la bir ittifak kurma 


girişiminde bulundu; ancak kesin sonuç alamadan bir kölesi tarafından 
öldürüldü (1532). 


Nusret Şah'tan sonra yerine oğlu Ebü”l-Muzaffer Alâeddin Firüz Şah 
geçtiyse de birkaç ay sonra amcası Abdülbedr tarafından öldürüldü (1533). 
Gıyâseddin Mahmud unvanıyla tahta çıkan hânedanın son hükümdarı 
Abdülbedr, Gucerât'ta çarpışan Bâbürlüler'e askeri bir darbe indiremediği 
gibi politikada da başarılı olamadı. O sırada henüz Şir Han adıyla anılan 
komşusu Süri Afganlar'ın reisi Şir Şah Sür ile bir ittifak kurabilecekken 
düşmanı Patna Luhânileri”yle 1ş birliği yaparak onun karşısında yer aldı. Şir 
Han, önce Gıyâseddin Mahmud'un Bihâr'ı ele geçirmek üzere yolladığı 
Kutub Han'ı mağlüp edip öldürttü; arkasından da eskiden beri arasının açık 
olduğu Kuzey Bihâr Valisi Mahdüm-i Âlem'i kendi yanına çekti. 
Gıyâseddin Mahmud 1534 yılında Sürajgarh'ta meydana gelen savaşta Şir 
Han karşısında ağır bir yenilgiye uğradı. Bu yenilginin en önemli siyasi 
neticesi, onun toprak ve itibar kaybetmesinden çok Şir Han'ın hükümdarlık 
yolunda büyük bir mesafe kazanmasıdır. 


Hümâyun'un Gucerât ile meşgul olmasından faydalanan Şir Han, Bengal 
Sultanlığı'na karşı daha kesin bir tavır ortaya koyarak 1536'da 
başşehirlerine doğru yürüdü. Bengalliler Portekizliler'in de yardımıyla 
Taliagarhi Geçidi'ni şiddetle savundular. Ancak Şir Han, bir manevra yapıp 
oğlunu geçitte bırakarak yanındaki kuvvetle Gavr'a ulaştı ve çok zor 
durumda kalan Gıyâseddin Mahmud tazminat ödemek şartıyla ateşkes 
antlaşması imzaladı. Bir müddet sonra Şir Han tazminatın ödenmemesini 
bahane ederek tekrar Gavr üzerine sefere çıktı. Ancak bu 


sırada Şir Han'ın gittikçe güçlendiğini gören Hümâyun onun başşehri 
Çunâr'ı kuşattı. Şir Han'ın geri dönmesine rağmen kumandanları Gavr'ı 
düşürdüler (1538). Gıyâseddin Mahmud Kuzey Bihâr'a kaçarak canını 
kurtardıysa da bir süre sonra iki oğlunun Afganlar tarafından öldürüldüğü 
haberini alınca üzüntüsünden öldü. 


Hüseyinşâhi hânedanının özellikle Hüseyin Şah ve Nusret Şah dönemleri 
Bengal Sultanlığı'nın altın çağı sayılır. Hüseyin Şah müslüman veya Hindü 
olsun bütün tebaasının güven ve sevgisini kazandı. Hatta aralarından 
bazılarını vezir ve debir-i hâs gibi yüksek mevkilere getirdiği Hindülar 


kendisini Krişna'nın “avatar”ı (Insan şeklinde tecessüm etmiş hali) sayıp 
ona Nripatı Tilak (kralların tacı) ve Jagat-Bhushan (âlemin süsü) lakaplarını 
taktılar. Aynı zamanda bir âlim olan Hüseyin Şah ilim adamlarını himaye 
etti ve Bengal dilinin gelişmesini sağladı. Nusret Şah da babası gibi ilim ve 
edebiyatın ilerlemesine yardımcı oldu; öncelikle ünlü Mahabharata'yı 
Sankritçe'den Bengalce'ye tercüme ettirdi. Her iki hükümdarın 
himayesinde bugün Bengal edebiyatının klasikleri sayılan Manasâ- 
Vijayana, Padma-Purâna ve Krna-Manasâgalâ gibi eserler yazıldı. 
Hükümdarlığının çok kısa sürmesine rağmen Firüz Şah'ın da Bengal 
edebiyatına yakın ilgi duyması adının unutulmamasını sağladı. O da 
şehzadeliğinde şair Sridhara”ya meşhur aşk hikâyesi Vidya-Sundara'yı 
yazdırmıştı. Bu dönemde İslâm minyatür sanatı da gelişme göstermiş ve 
çoğu Farsça olan birçok kitap minyatürlerle bezenmiştir. Hüseyinşâhiler 
zamanında özellikle mimariye büyük önem verilmiş ve gerek hükümdarlar 
gerekse tayın ettikleri valiler Bengal'ın başlıca şehirlerini cami, medrese, 
türbe, çeşme ve köprü gibi mimari eserlerle süslemişlerdir. 
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Rıza Kurtuluş 


HÜSEYİNZÂDE ALİ 


(bk. TURAN, Ali). 


HÜSEYNİ 
(ea) 
Türk müsikisinde bir perde ve makamın adı. 


Hüseyni Perdesi. Türk müsikisi ses sistemi içinde tiz sekizlinin dokuzuncu 
perdesi olan sesin adıdır. Herhangi bir değiştirme (ârıza) işareti taşımayan 
ana perdelerden olan bu ses ayrıca nevâ perdesine bir tanini diyezi veya 
acem perdesine bir bakıye bemolü getirilerek elde edilebilir. Bugün 
kullanılan Batı müsikisi nota sisteminde portenin dördüncü aralığına yazılır, 
adı “mi”dir. 


Orta sekizlide hüseyni-aşiran, en tiz sekizlide tiz hüseyni adını alır. Bu 
perde gerek klasik ebced gerekse Abdülbâki Nâsır Dede'nin ebced nota 
sistemlerinde (1S), Kantemiroğlu notasında (g), harfleriyle gösterilmiş, 
Hamparsum notasında ise (0s) şekli kullanılmıştır. 


Hüseyni Makamı. Dizisi, yerinde hüseyni beşlisine hüseyni perdesinde 
uşşak dörtlüsünün eklenmesinden meydana gelmiştir: 


Hüseyni makamının seyri sırasında ve özellikle inici nağmelerde iniş 
cazibesiyle bazan eviç perdesi yerine acem perdesinin kullanılması sonucu 
hüseynideki uşşak dörtlüsünün yerini kürdi dörtlüsü alır. Bu durumda 
“acemli hüseyni dizisi” adlı yeni bir dizi teşekkül eder. Bu dizi makamın 
ikinci dizisi olup hemen bütün hüseyni eserlerde kullanılır: 


Nota yazımında donanımına si için koma bemolü (segâh), fa için bakıye 
diyezi (eviç) yazılır, gerekli diğer değişiklikler eser içerisinde gösterilir. 
Makamın yedeni rast, durağı dügâh, güçlüsü hüseyni perdesidir. 


Hüseyni makamının en önemli ve karakteristik asma karar perdesi çârgâhtır. 
Acemli hüseyni dizisi kullanılarak yukarıdan inildiğinde bu perdede yapılan 
asma karar çârgâh çeşnili olup hüseyni makamı için çok önemlidir. Ayrıca 

eviç perdesiyle inildiğinde yapılan pencgâhlı kalışın çok az kullanıldığını da 


belirtmek gerekir: 


Makamın ikinci derecede önemli asma karar perdesi ise segâhtır. Bu perde 
üzerinde segâh veya ferahnâk çeşnili, eğer acemli hüseyni dizisiyle inilip 
kalınırsa eksik segâh veya eksik ferahnâk çeşnili asma kararlar yapılır. 


Nevâ perdesi de üzerinde rast veya büselik çeşnileriyle kalınan diğer bir 
asma karar perdesidir. Ayrıca rast perdesinde de rast çeşnisiyle asma karar 
yapılabilir. 


Hüseyni makamı tiz taraftan iki şekilde genişler. Birincisi, güçlü perdesi 
üzerindeki uşşak dörtlüsünün, muhayyer perdesine bir büselik beşlisi 
getirilerek hüseynide uşşak dizisi halinde uzatılması suretiyle meydana 
gelir. Bu, hüseyni makamının en çok kullanılan, yeni dizi oluşumu 
şeklindeki genişlemesidir: 


İkinci genişleme ise karar perdesi üzerinde bulunan hüseyni beşlisinin 
simetrik olarak tiz durak muhayyer üzerine göçürülmesi suretiyle meydana 
gelir. 


İnici-çıkıcı bir seyir takip eden hüseyni makamının seyrine güçlü hüseyni 
perdesi civarından başlanır. Diziyi meydana getiren çeşnilerde, hüseyni 
perdesi merkezli karışık gezindikten sonra güçlü perdesinde uşşak 
çeşnisiyle yarım karar yapılır (Bu perdedeki kürdili kalışlar genellikle asma 
karardır, ancak bazı eserlerde yarım karar olarak kalındığı da görülmüştür). 
Diziyi meydana getiren çeşnilerde, gerekli asma kararlar ve diğer özellikler 
de gösterilip istenirse genişlemiş bölgede de dolaşıldıktan sonra hüseyni 
dizisiyle dügâh perdesinde hüseynili tam karar yapılır. 


Zaharya'nın berefşân usulünde, “Şebnem gibi saçılsın hün-i eşk-i 
pürrevânım”, Ebübekir Ağa'nın remel usulünde “Cânım yerine geldi ki 
cânânımı gördüm” mısraı ile başlayan besteleri, yıne Zaharya'nın “Tal'atın 
devr-i kamerde mihr-i âlemtâb eder” mısraı ile başlayan ağır semâisi, Tab'i 
Mustafa Efendi'nin “Ben gibi sana âşık-ı üftâde bulunmaz” mısraı ile 
başlayan yürük semâisiyle Kara İsmâil Ağa'nın “Gönüller uğrusu bir yâr-i 
bi-amânım var” mısraı ile başlayan nakış yürük semâisi bu makamın seçkin 
eserleri arasındadır. Ayrıca Tanbüri Ali Efendi'nin aksak semâi usulünde 


“Nice bir hasreti cânâna tahammül edeyim”, Şevki Bey'in curcuna 
usulünde “Nedir bu hâletin ey mehcemâlim”, Hâfız Yüsuf Efendi'nin 
curcuna usulünde “Saçın bükümleri gönül bağıdır” mısraıyla başlayan 
şarkıları ve Hamâmizâde İsmâil Dede Efendi'nin yürük semâi usulünde 
“Nür-i fahr-i âleme bir zerre olmaz âfıtâb” mısraı ile başlayan tevşihi ile 
Balat Şeyhi Kemal Efendi'nin devr-i revân usulünde “Varsam bir âmile 
sorsam hâlimi” mısraı ile başlayan ilâhisi de hüseyni makamının yaygın 
örneklerindendir. 
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HÜSEYNİ, Ebü”i-Mehâsin 


(çizdi Olaali si) 


Ebü'l-Mehâsin (Ebü Abdillâh) Şemsüddin Muhammed b. Ali b. el-Hasen 
el-Hüseyni ed-Dımaşkı (6. 765/1364) 


Hadis ve fıkıh âlimi, tarihçi. 


Şâban 715”te (Kasım 1315) Dımaşk”ta doğdu. İshak el-Amidi, İzzeddin İbn 
Cemâa, Muhammed b. Ebü Bekir b. Abdüddâim, Yüsuf b. Abdurrahman el- 
Mizzi ve Zehebi gibi âlimlerden ders okudu. Mısır'a giderek burada Ebü”|- 
Feth Sadreddin Muhammed b. Muhammed el-Meydümi'nin derslerine 
devam etti. Dımaşk'taki ilmi mirasa şahit olan ve Dârü'l-hadisi”l-Bahâiyye 
şeyhliği görevinde bulunan Hüseyni'nin güzel bir hattı olduğu ve çok 
süratli yazı yazdığı kaydedilmekte, İbn Hacer, Zehebi”ye ait el-“ İber adlı 
eseri onun beş günde yazdığını nüshanın sonuna kendisi tarafından düşülen 
nota atıfta bulunarak belirtmektedir. 


Zeynüddin el-Irâki bazı yönlerden Moğultay b. Kılıç, Ebü”l-Fidâ İbn Kesir, 
İbn Râfi' ve Hüseyni arasında mukayeseler yapmış, muasır âlimleri ve 
hadis tahricini en iyi bilenin Hüseyni olduğunu, ancak hıfz açısından 
diğerlerinin gerisinde bulunduğunu söylemiştir. Zehebi de onun tahric 
konusunda üstün bir muhaddis ve fakih olduğunu kaydetmiştir. İbn 
Nâsırüddin ve Takıyyüddin İbn Fehd ise Hüseyni”nin 


güzel ahlâkına ve sika oluşuna temas etmişlerdir. 


Hüseyni 29 Şâban veya I Ramazan 765'te (1 veya 2 Haziran 1364) 
Dımaşk”ta vefat etti; Sâlıhiyye'de Kâsiyün dağı eteklerinde defnedildi. Bazı 
kaynaklarda vefat gününün pazar olarak belirtilmesinden hareketle onun 
ölüm tarihinin | Ramazan 765 şeklinde tesbit edilmesi gerektiği 
anlaşılmaktadır. 


Eserleri. 1. et-Tezkire bi-ma'rıfeti ricâlı kütübi'l-“ aşere (et-Tezkire fi 


ricâlı'l-“aşere). Mizzi'nin Tehzibü'l-Kemâl'indeki biyografilerden Kütüb-i 
Sitte”de rivayeti bulunmayanların çıkarılması, buna karşılık esere Ahmed b. 
Hanbel'in el-Müsned'i, İmam Mâlik'in el-Muvatta 'ı, Şâfi'nin el-Müsned”i 
ve Ebü Abdullah Hüseyin b. Muhammed b. Hüsrev el-Belhi'nin Müsnedü 
Ebi Hanife'sindeki ricâlın ilâve edilmesi suretiyle meydana getirilmiş olup 
müellif hattıyla yazılmış bir nüshası Köprülü Kütüphanesi'nde (nr. 263), bu 
nüshadan alınmış bir fotokopisi de İslâm Araştırmaları Merkezi 
Kütüphanesi'nde (nr. 8449) bulunmaktadır (ayrıca bk. Brockelmann, GAL 
Suppl, 11, 69). 2. Zeylü Tezkireti'l-huffâz (Zeylü Tabakâtı'l-huffâz). 
Zehebi'nin Tezkiretü”l-huffâz'ının zeyli olup Takıyyüddin İbn Fehd el- 
Mekki”'nin Lahzü”l-elhâz bi-zeyli Tabakâtı'l-huffâz ve Süyüti'nin Zeylü 
Tabakâtı'l-huffâz adlı eserleriyle birlikte neşredilmiş (Dımaşk 1347/1928), 
daha sonra Beyrut'ta ofset baskısı yapılmıştır (Dârü İhyâi”t-türâsi”l-Arabi, 
ts.). 3. el-İkmâl fi zikri men lehü rivâye fi Müsnedi”l-İmâm Ahmed mine”r- 
ricâl sivâ men zükire fi Tehzibi'l-Kemâl. Abdülmu'ti Emin Kal'aci'nin 
tahkikiyle neşredilmiştir (Mansüre 1409/1989). Eseri ayrıca Abdullah b. 
Sürür Muhammed yüksek lisans tezi olarak tahkik etmiştir (1408, 
Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye-Külliyyetü usüli?d-din). 
4. el-İlmâm (el-İmâm) bi-âdâbi duhüli'l-hammâm (Köprülü Ktp., or. 1214; 
Nuruosmaniye Ktp., nr. 1401; ayrıca bk. Brockelmann, GAL Suppl, 11, 69). 
5. el-İktifâ“ fi”d-du'afâ?. Dârü”l-kütübi'1-Mısriyye?de bir nüshasının 
bulunduğu zikredilmektedir (Zeylü Tezkireti'I-huffâz (neşredenin 
mukaddimesi), s. 1). 6. Zeylü”l-“İber. Zehebi'nin el“ İber fi haberi men 
gaber adlı eserine kendisi tarafından yazılan zeylin zeyli olup her iki eser 
bir arada Min züyüli”1-“İber adıyla Muhammed Reşâd Abdülmuttalib'in 
(Küveyt 1970) ve Züyülü”1-İber fi haberi men gaber adıyla Ebü Hâcer 
Muhammed Said'in (Beyrut 1405/1985) tahkikiyle yayımlanmıştır. 7. el- 
Keşşâf fi ma'rıfeti'l-Etrâf. Mizzi'nin el-Etrâf'ının (Tuhfetü'l-eşrâf bi- 
ma'rıfeti'l-Etrâf) muhtasarı olan eserin I ve Tl. ciltleri Dârü'l-kütübi”|- 
Mısriyye'de bulunmaktadır (Hadis, nr. 445). 


Hüseyni'nin bunlardan başka et-Ta'lik “alâ Mizâni'1-i“tıdâl (Zehebi'nin 
Mizânü”l-i“tidâl'i üzerinde yapılmış bir çalışma olup kitaptaki pek çok 
yanlışa işaret edildiği ve yeni isimler eklendiği belirtilmektedir), el-Mu“cem 
(kendi hocalarının biyografileri), Riyâzü'z-zâhidin fi menâkıbi”l-hulefâ ?'r- 
râşidin, el-“ Arfü”z-zeki fi'n-nesebi?z-zeki ve el-İ tibâr fi zikri't-tevârih 
ve'l-ahbâr adlı eserlerinin bulunduğu kaynaklarda zikredilmektedir. İbn 


A YAY 


Kadi Şühbe onun Sünenü”'n-Nesâ 'i'ye şerh yazmaya başladığını 
belirtmekte; ayrıca İbnü”lKayserâni'nin el-Etrâf li”l-efrâd li”d-Dârekutni 
adlı eserini ihtisar ettiği ve “Aberü”l-a' şâr ve haberü”l-emşâr adlı bir 
eserinin bulunduğu (Zirikli, VII, 177) kaydedilmektedir. 


Selâhaddin el-Müneccid, Hüseyni'nin Ebü Nuaym'e ait Hılyetü”l-evliyâ ? 
adlı eseri Mecma'u”l-ahbâb (ahbâr) adıyla ihtisar ettiğini söylüyorsa da 
kaynakları arasında yer alan İbnü”l-İmâd'ın Şezerâtü'z-zeheb'indeki (VI, 
205-206, 244) bir başka Hüseyni ile (Muhammed b. Hasan, 6. 7/76/1374) 
onu karıştırdığı ve hayatıyla ilgili olarak verdiği bilgilerde aynı hataya 
düştüğü anlaşılmakta, el-İkmâl'in nâşiri Abdülmu"ti Emin Kal'aci'nin de 
Müneccid'in yanlışını tekrarladığı görülmektedir. 
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Tayyar Altıkulaç 


HÜSEYNİ SÂDÂT el-GÜRİ 


(Gal Bala çimin) 


Emir (Mir) Rüknüddin Hüseyn b. Alim b. Muhammed el-Güri el-Herevi (6. 
729/1329'dan sonra) 


İranlı mutasavvıf şair. 


Afganistan sınırları içinde bulunan Gür şehrinin Guziv köyünde doğdu. 
Gür'dan göç eden ailesiyle birlikte küçük yaşta Herat'a geldi. Hayatının 
büyük bir bölümünü burada geçirdi. Eserlerinden iyi bir öğrenim gördüğü 
anlaşılan Hüseyni dini ilimlerin yanı sıra tasavvuf alanında da kendini 
yetiştirdi. Gençliğinde babası ile birlikte Hindistan'a gitti. Mültan'da 
Sühreverdiyye şeyhlerinden Bahâeddin Zekeriyyâ Mültâniye intisap etti ve 
şeyhinin kızıyla evlendi. Türk Delhi sultanlarından İltutmış döneminde 
(1211-1236) şeyhiyle birlikte Delhi'yi ziyaret etti. Herat ve çevresinde 
çıkan karışıklıklar sebebiyle Balaban (1266-1287) ve Firüz Şah Halaci 
(1290-1296) dönemlerinde Mültan'da ikamet etti. Bu hükümdarlardan Firüz 
Şah için kasideler yazdı. Daha sonra tekrar Herat'a döndü. Câmi ölüm 
tarihini 16 Şevval 718 (11 Aralık 1318) olarak kaydeder. Ancak Zâdü”|- 
müsâfirin adlı eserini 729'da (1329) tamamladığını ifade ettiğine göre bu 
tarihten sonra ölmüş olmalıdır. Kabri Herat'ta Abdullah b. Ca'fer et- 
Tayyâr'ın türbesinin içindedir. Herat'ta oturduğu yer bugün Mahalle-i Mir 
Hüseyni Sâdât adını taşımaktadır. 


Hüseyni Sâdât'ın cevaplandırılmasını isteyerek Tebriz âlimlerine 
gönderdiği sorular Mahmüd-ı Şebüsteri'nin (6. 720/1320) Gülşen-i Râz adlı 
eserinin yazılmasına sebep olmuştur. 


Eserleri. 1. Zâdü'l-müsâfirin. Tasavvufi düşüncelerini masal ve hikâyelerle 
açıklama konusunda büyük kabiliyeti olan müellifin, Senâi'nin Hadikatü”|l- 
hakiıka'sını örnek alarak yazdığı eser sekiz bölüm ve yaklaşık 1250 beyitten 
meydana gelir. İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi'nde (FY, nr. 538, vr. 
539a-554a kenarında) oldukça eski bir nüshası bulunan Zâdü'l-müsâfirin 


basılmıştır (Nivalkişor 1884; Tahran 1354). 2. Nüzhetü”l-ervâh (Bombay 
1322). Müellifin tasavvufi düşüncelerini ihtiva eden eser yer yer mensur ve 
manzum olarak yazılmıştır. Manzum kısımları yaklaşık 2000 beyit kadar 
olan eserin bazı nüshalarında mensur kısımlar eksiktir. 3. Kenzü'r-rumüz. 
Tasavvufi konuların ele alındığı mesnevinin Türkiye kütüphanelerinde 
(Nuruosmaniye Ktp., nr. 2633/1, vr. 1b-35a; İÜ Ktp., FY, nr. 1160, vr. 1b- 
29b) yazma nüshaları bulunmaktadır (dığer nüshaları için bk. Rieu, II, 845; 
Ethe, nr. 1830-1831, Tahran 1282). 4. Tarabü'l-mecâlis. Tasavvufi, felsefi 
ve ahlâki konuların işlendiği eserin bir nüshası Nuruosmaniye 
Kütüphanesi'ndedir (nr. 4964, vr. 1b-57a). Tarabü'l-mecâlis, Eşi" -“atü”1- 
lema'ât adlı eserin kenarında basılmıştır (Tahran 1353 hş.). 5. Sinâme. Otuz 
tasavvufi aşk mektubundan oluşan bu mesnevinin Nuruosmaniye (nr. 4964, 
vr. 32a-65a kenarında) ve Süleymaniye (Şehid Alı Paşa, nr. 1188/3) 
kütüphanelerinde iki yazma nüshası bulunmaktadır. 6. Penc Genc. Senâi'nin 
bazı tasavvufi kasidelerine nazire olarak kaleme alınmış beş büyük 
kasideden meydana gelen eserin bir nüshası Nuruosmaniye 
Kütüphanesi”'ndedir (nr. 4964, vr. 22a-28b kenarında). Kaynaklarda adı 
geçen Şırâtü'l-müstakım, “Ankâ-yı Muğrib, Rühu”l-ervâh, Kalendernâme, 
Mirâtü'l-bedi“ fi ahvâlı'n-Nakşibendiyye, Mecma'u'l-inşâ?, Divân-ı Eş'âr 
ve Sırnâme adlı eserleri günümüze ulaşmamıştır. 
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K. A. Nızamı 


HÜSEYNİ-AŞİRAN 


(0 miz çikan) 
Türk müsikisinde bir perde ve birleşik makamın adı. 


Hüseyni-Aşiran Perdesi. Türk müsikisi ses sistemi içinde orta sekizlinin 
dokuzuncu perdesi olan sesin adıdır. Eski devirlerde bu perde sadece 
“aşiran” adıyla anılmıştır. Herhangi bir değiştirme (ârıza) Işareti taşımayan 
ana perdelerden olan bu ses, ayrıca yegâh perdesine bir tanini diyezi veya 
acem-aşiran perdesine bir bakıye bemolü getirilerek de elde edilebilir. 
Bugün kullanılmakta olan Batı müsikisi nota sisteminde portenin birinci 
çizgisine yazılır, adı “mi”dir. 


Pest sekizlide kaba hüseyni-aşiran, tiz sekizlide hüseyni, en tiz sekizlide ise 
tiz hüseyni adını alır. Hüseyni-aşiran perdesi 


klasik ebced nota sisteminde dâl harfi (9, Abdülbâki Nâsır Dede'nin nota 
sisteminde (s), Kantemiroğlu notasında (-) harfleriyle gösterilmiş, 
Hamparsum notasında ( 3) şekli kullanılmıştır. Bu perde ayrıca (birinci 
çizgideki mi olarak) sabâ-aşiran, hüseyni-aşiran, büselik-aşiıran, nühüft, 
canfezâ vb. bir grup makamın da karar perdesidir. 


Hüseyni-Aşiran Makamı. Eski devirlerde bir ara “vech-i hüseyni” olarak da 
adlandırılan makamın dizisi, yerindeki hüseyni makamı dizisine hüseyni- 
aşiran perdesinde bir uşşak dörtlüsünün eklenmesinden meydana gelmiştir: 


Nota yazımında donanımına hüseyni makamı gibi si için koma bemolü 
(segâh), fa için bakiye diyezi (eviç) yazılır, gerekli değişiklikler ise eser 
içerisinde gösterilir. Makamın yedeni yegâh, durağı hüseyni-aşiran 
perdesidir. 


Hüseyni-aşiran makamı seyrinin büyük bir bölümünde hüseyni makamı 
hâkim olduğundan hüseyni makamının güçlüsü olan hüseyni perdesi 
hüseyni-aşiran makamının da güçlüsüdür ve bu perde üzerinde uşşak 


çeşnisiyle makamın yarım kararı yapılır. Hüseyni dizisinin karar perdesi 
olan dügâh perdesi ise ikinci mertebe güçlü olup bu perdede hüseyni 
çeşnisiyle asma karar yapılır. 


Bu makamın önemli bir kısmını meydana getiren hüseyni makamının bütün 
asma kararları bunun için de geçerlidir. Bu münasebetle çârgâhta çârgâhlı, 
nevâda rastlı ve büselikli, segâhta segâhlı ve ferahnâklı, rast perdesinde de 
rastlı asma kararlar, hüseyni makamında olduğu gibi hüseyni-aşiran 
makamında da aynen kullanılır. Ayrıca dügâhta hüseyni çeşnisiyle, ırak 
perdesinde segâhlı, yegâhta da rast çeşnisiyle bir asma karar yapılabilir, 
ancak başka bir makama benzeme ihtimali göz önünde bulundurularak 
segâhlı asma kararda fazla ısrar edilmemesi uygun görülmüştür. 


Bütün bu asma kararlardan başka özellikle büyük formlu eserlerde 
yapılması âdet olan bir geçki daha vardır. O da tam karara yaklaşıldığında 
gösterilen yerinde hicaz ve nikriz çeşnileridir. Bu çeşnilere makamın karar 
perdesi üzerinde bulunan uşşak dörtlüsü eklenildiğinde hüseyni-aşıran 
perdesi üzerinde bir karcığar geçkisi meydana gelmektedir. Ancak tam 
karara yine makamın kendi dizisiyle gidilmesi gerekir. 


Hüseyni-aşiran makamı dizileri on bir seslik bir ses sahası içinde yer 
almaktadır. Fazla tizlere çıkılması makamın özelliğine uygun olmadığından 
bu ses sahası içinde seyir onun genel karakteri için yeterlidir. Bununla 
beraber çok gerekirse dügâh üzerindeki hüseyni beşlisi, tiz durak muhayyer 
üzerine simetrik olarak göçürülebilir veya hüseyni üzerindeki uşşak 
dörtlüsü, muhayyer perdesine bir büselik beşlisi getirilmek suretiyle 
hüseynide uşşak dizisi halinde genişletilebilir. 


İnici olarak kullanılan hüseyni-aşiran makamının seyrine yerindeki hüseyni 
dizisiyle ve hüseyni perdesi civarından başlanır. Diziyi meydana getiren 
çeşnilerde gezinip gerekli asma kararlar gösterildikten sonra güçlü hüseyni 
perdesinde uşşak çeşnisiyle yapılan yarım kararın ardından yine karışık 
gezinilir ve dügâh perdesinde hüseyni dizisi sona erdirilir. Nihayet hüseyni- 
aşiran perdesindeki uşşak dörtlüsünün seslerinde de dolaşılıp sona doğru 
hicaz ve nikriz geçkileri yapılır. Tekrar hüseyni-aşırandaki uşşak dörtlüsüne 
dönülmesinin ardından da bu dörtlü ile hüseyni-aşiran perdesinde tam karar 
yapılır. 


Hacı Sâdullah Ağa'nın zencir usulünde, “Azimetin nereden böyle bi-nikâb 
senin” ve hafif usulünde, “Nevbahâr oldu yine azm-i gülistân görünür” 
mısraları ile başlayan besteleri, “O müşgin turralar kim ol büt-i dil-cüda 
gördüm ben” mısraı ile başlayan ağır semâisi ile, “Dilber olucak âşıkına 
eyleye çâre” mısraı ile başlayan yürük semâisinden oluşan takımı bu 
makamın en güzel örnekleri arasındadır. Ayrıca Zekâi Dede'nin curcuna 
usulünde, “Cemâlin şem'ine pervâne gönlüm” mısraı ile başlayan şarkısı ve 
Ali Rıza Şengel'in evsat usulünde, “Ey Hudâ ben eylerim çok mâsivâya 
ıltıfât” mısraıyla başlayan ilâhisi de bu makamda bestelenmiş seçkin 
eserlerdendir. 
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İsmail Hakkı Özkan 


HÜSEYNİLER 


Tunus'ta 1705-1735 ve 1756-1957 yılları arasında yönetimde bulunan Türk 
asıllı aile. 


Ailenin kurucusu Tunus Bey'i Hüseyin Paşa ile yeğeni Ali Paşa arasındaki 
rekabet yüzünden Tunus Arapları ve kabileleri iki gruba ayrıldı; 
Hüseyniyye denilen Hüseyin Paşa taraftarları ile Bahşiyye denilen Ali Paşa 
taraftarları arasındaki siyasi bölünme sonraki devirlerde de sürdü. 
Cezayırliler'in yardımı ile Tunus'un yönetimini ele geçiren Ali Paşa (1735), 
onlara vergi vermeyi ve sınırlarında tahkimat yapmamayı taahhüt etti. 
1741'de batıdaki Cenevizliler'in mercan avladıkları Teberke'yi ve halkı 
Fransız olan Tambert”i zaptetti. 1752'de oğlu Yünus Bey'in ayaklanması 
üzerine ülkede büyük karışıklıklar baş gösterdi. Yünus Bey babası ile 
yaptığı savaşta yenilerek Cezayir'e kaçmak zorunda kaldı. Ali Paşa diğer 
oğlu Mehmed'i Tunus'a “vatan beyi” (Tunus sancak beyi) olarak tayın etti. 
Ancak Cezayir'de bulunan ve yeni Cezayir dayısı Ebüseb'a Ali Paşa'dan 
yardım gören Hüseyin Paşa'nın oğulları Mehmed ve Ali beyler 1756”da 
geri dönüp Tunus'u zaptettiler. Ali Paşa kaçmak isterken oğlu Mehmed ve 
torunlarıyla birlikte öldürüldü. 31 Ağustos 1756'da Hüseyin Paşa'nın oğlu 
Mehmed Bey Tunus dayılığına seçildi; Ali Bey de vatan beyi oldu. Böylece 
Tunus'un idaresi tekrar Hüseyniler'e geçti. Osmanlı Devleti Eylül 1758'de 
Mehmed Paşa'nın Tunus beylerbeyiliğini tasdik etti. Mehmed Paşa'nın 11 
Şubat 1759'da ölümünden sonra beylerbeyilik ve dayılık paşa unvanıyla 
birlikte Ali Bey'e verildi. İlk on yılı sükünet içinde geçen Ali Paşa'nın daha 
sonra Korsika adasına yönelik korsan hareketleri yüzünden Fransa ile arası 
açıldı. 1770'te bir Fransız donanması Tunus'u bombaladı ve ülke kıyılarını 
üç ay süreyle abluka altına aldı. Osmanlı Devleti, Rus savaşı sebebiyle 
Tunus'tan donanma ve asker yardımı isteyince Fransa ile 2 Eylül 1770'te 
barış yapıldı. Ali Paşa, ağabeyi Mehmed Paşa'nın vasiyeti üzerine Mahmud 
ve İsmâil adındaki iki küçük oğlunu himayesine almıştı; çocuklar 
büyüyünce beylik onlara kalacaktı. Ancak Alı Paşa bu vasiyete uymadı ve 
kendi oğlu Hammüde”nin beyliğe geçmesine çalıştı. Önce çok iyi bir eğitim 
görmüş olan oğlunu devlet işlerine soktu ve ona vatan beyliğini verdi; resmi 
yazılar Ali Paşa adına yazılıyor, fakat Hammüde Bey tarafından 


imzalanıyordu. Daha sonra İstanbul'a oğlunun kendi yerine geçmesini 
önerdi. Önerisi kabul edilerek Tunus beylerbeyiliği fermanı ile hil*'at 
gönderildi. Ali Paşa 26 Mayıs 1782'de ölünceye kadar yeğenlerini korudu 
ve ölürken de aynı şekilde davranması için oğluna vasiyette bulundu. 


Hüseyni ailesinin en kudretli simalarından biri olan Hammüde Paşa'nın ilk 
yılları genellikle sakin geçti. Yönetici sınıfından Mehmed ve Ali beylerin 
isyanı kısa zamanda bastırıldı. Venedik ile 1784-1792 yılları arasında 
devam eden savaşta Venedik donanması Süs, Sefâkus ve Goletta'yı 
bombaladı. 1787-1792 Osmanlı-Rusya / Avusturya savaşları sırasında 
Tunus gemileri Akdeniz'de korsanlık faaliyetinde bulundular. TI. Selim, 
Hammüde Paşa'nın hizmetini takdir eden bir ferman gönderdi. 1798'de 
Fransa'nın Mısır'ı istilâsı üzerine diğer Garp ocakları gibi Tunus da 
Fransa'ya savaş ilân etti ve Mısır'a giden Fransız gemilerinin vurulmasına 
yardımcı oldu. Hammüde Paşa idaresindeki Tunus'un ziraata dayalı 
gelirleri arttı, dış ticareti gelişti ve halkın refah seviyesi yükseldi. Hammüde 
Paşa, Tunus'ta otoritesini sınırlayan Cezayirliler'le ve yeniçeri grupları ile 
uğraştı. 1806'da kendisine yapılan bir suikast girişimini bahane ederek 
şüpheli bazı Cezayırliler?i öldürttü, yeniçerilerin de sayılarını azaltmaya 
çalıştı. Bu sırada sayıları 3-4000 civarında olan yeniçeriler, yönetimin bir 
ailede kalmasını kendi menfaatlerine uygun görmeyerek Hammüde Paşa'yı 
öldürüp aralarından birini bey seçmek amacıyla 30 Eylül 1811'de isyan 
ettiler ve Hüseyniler'i tanımadıklarını, doğrudan Osmanlı hükümetine tâbi 
olduklarını bildirdiler. Sonunda bir kısmı katliama uğradı ve ocaklarına 
büyük bir darbe vuruldu. Hammüde Paşa'nın 6 Eylül 1814'te vefatı üzerine 
yerine kardeşi Osman Bey getirildi. Ancak daha Bâbıâlı tarafından tasdik 
edilmeden öldürüldüğü için (9 Aralık 1814) elli yıldan beri sırasını 
bekleyen Mehmed Paşa'nın oğlu Mahmud Bey, 22 Aralık 1814'te paşalık 
unvanı verilerek Tunus'a vali tayın edildi. 


Mahmud Paşa Cezayir'den çekindiği için donanmaya önem verdi ve gemi 
sayısını arttırdı. Gemiler Akdeniz'de hıristiyan sahillerini vurdular. 1815'te 
bir Tunus filosu Sicilya kıyılarını yağmaladı. Viyana (1815) ve Aix-la- 
Chapelle (1819) kongreleri sonucunda Avrupalılar dikkatlerini Cezayır, 
Tunus ve Trablusgarp'ın korsanlık faaliyetlerine çevirdiler. Lord Exmouth 
kumandasında bir İngiliz filosu 1816 ve 1819*da Tunus şehirlerini 
bombaladı ve onları korsanlık konusundaki şartları kabule zorladı. 


Yunanlılar'ın 1821'de ayaklanması üzerine Osmanlı Devleti Garp 
ocaklarından asker ve donanma isteyince Mahmud Paşa 20 Eylül 1821'de 
Moralı Ahmed Reis kumandasında bir donanma gönderdi. 


Mahmud Paşa'nın 29 Mart 1824'te vefatından sonra yerine oğlu Hüseyin 
Paşa geçti. Hüseyin Paşa'nın Yunan isyanı dolayısıyla Mora'ya gönderdiği 
donanma Navarin'de Osmanlı donanması ile birlikte yakıldı (1827). Bu 
dönemde Fransa Cezayir'e saldırdı (1830). Tunus, aralarında süregelen 
anlaşmazlık sebebiyle Cezayir'e yardımda bulunmadığı gibi Kaptanıderyâ 
Çengeloğlu Tâhir Paşa'nın Tunus üzerinden oraya gitmesine de engel oldu. 
Ayrıca durumunu kuvvetlendirmek için Fransa ile bir antlaşma imzalayıp 
korsanlık ve köleliği kaldırmayı taahhüt etti (17 Ağustos 1830). Genelde bu 
yıldan sonra Fransa'nın tesir ve teşvikiyle Tunus paşalarının Bâbıâlı?'ye 
karşı daha bağımsız hareket ettikleri görüldü. 1. Mahmud'un ve Mısır'da 
Mehmed Ali Paşa'nın başlattıkları askeri reformlar Tunus'ta ilgiyle 
karşılandı. Hüseyin Paşa, padişaha başvurarak subay ve askerlerinin 
yetiştirilmesi için askeri kanun, tâlimat, muzıka, üniforma örnekleri istedi 
ve 1832'de bir bölük Tunuslu asker İstanbul?da eğitim gördü. Sonuçta 
Hüseyin Paşa'nın Osmanlı tarzında nizami ordu kurma teşebbüsü başarılı 
oldu ve erat sayısı az zamanda 5000'1 buldu. 


Hüseyin Paşa'nın 21 Mayıs 1835'te ölümü üzerine kardeşi Mustafa Bey, 
yeni teşkilâta göre asâkir-ı mansüre ferikliği rütbesiyle vali tayın edilerek 
kendisine 24 Kasım 1835'te nişan, kılıç, hil'at ve tevcih fermanı gönderildi. 
Ancak Bâbıâli'nin her yıl belli bir vergi ödenmesi isteği Tunus 


tarafından kabul edilmedi. Osmanlı Devleti'nin 1835'te Trablusgarp'ta 
Karamanlı ailesinin hâkimiyetine son vermesi sırasında Mustafa Paşa, 
Kaptanıderyâ Tâhir Paşa'ya yardım etmekle birlikte kendilerinin de aynı 
âkıbete uğramasından çekinerek Fransa'ya yaklaştı. 


Mustafa Paşa'nın 11 Ekim 1837”de ölümünden sonra yerine oğlu Ahmed 
Bey geçti. Osmanlı Devleti, bağlılık alâmeti olarak Ahmed Paşa'dan yıllık 
verginin ödenmesini istedi. Fakat Ahmed Paşa, verginin affı için devrin 
âlimlerinden Şeyh İbrâhim er-Riyâhi'yi İstanbul'a gönderdi. Bunun üzerine 
Tunus'un Trablusgarp gibi merkeze bağlanması düşünüldüyse de 
Fransa'nın karşı çıkması ve tehditkâr davranması üzerine bundan vazgeçilip 


(1838) idarecilerini daha fazla Fransa'ya itmeme ve merkeze olan 
bağlılıklarını güçlendirme siyaseti güdüldü. Ahmed Paşa'nın ricası üzerine 
9 Ağustos 1840'ta kendisine müşirlik ve vezirlik rütbeleri verildi ve bu 
durum Hüseyni ailesinde ılk defa olduğu için sonraları ondan “müşir-i 
evvel” diye bahsedildi. Bu arada Ahmed Paşa'ya 1839 Tanzimat Fermanı 
esaslarını uygulaması için emir gönderildiyse de paşa Tunus'ta şartların 
farklı olduğu gerekçesiyle bunu geciktirdi. Ancak yine de Batılılaşma 
faaliyetlerini başlatan ılk Hüseyni beyi odur. Bu faaliyetler arasında ordu ve 
donanmanın güçlendirilmesi, bürokrasinin ıslahı, eğitim kurum ve 
sistemlerinin yenilenmesi, maliyenin tanzimi, gelir kaynaklarının 
arttırılması ve gayri müslimlere müsamaha gösterilmesi önde gelir. Ayrıca 
Porto Farina'da bir tersane ve Bardo'da bir harp okulu kurdurdu ve 
Fransa'dan hocalar getirtti. Ahmed Paşa, daha sonra merkezle 
yazışmalarında Türkçe yerine Arapça kullandı ve bağımsız bir hükümdar 
gibi davranmaya başladı. Bir de “Hüseyni nişanı” ihdas etti. Ancak yaptığı 
aşırı harcamalar Tunus hazinesini sıkıntıya soktu. Bunlara rağmen 
kendisine ibkâ fermanı ve Mayıs 1852'de iftihar nişanı yollandı; Ahmed 
Paşa da Kırım Savaşı'nda Osmanlı Devleti'ne 14.000 kişilik yardımcı bir 
kuvvet gönderdi (1854). 


Ahmed Paşa'nın 1855'te ölümü üzerine amcasının oğlu Mehmed Paşa 
valiliğe getirildi ve “müşir-i sâni*” olarak anıldı. Mehmed Paşa, İstanbul'a 
sadakat ve bağlılığını bildirdiği gibi Avrupa devletlerine karşı da temkinli 
bir siyaset takip etti. Geçmiş devrin aşırı harcama ve israflarına son vererek 
mali durumu ıslah etmek ve halkı idarecilerin suistimallerinden kurtarmak 
için bazı tedbirler aldı. Tunus şehrinde bir belediye meclisi kurdu. Fransız 
konsolosu Leon Roches ve İngiliz konsolosu Richard Wood'un baskıları 
üzerine Tanzimat ve Islahat fermanlarının esaslarını içeren “Ahdü”l-emân”ı 
yayımladı (10 Eylül 1857). Bununla Tunus halkına kanun, vergi, ticaret ve 
çalışma eşitliği, vicdan hürriyeti, yabancılara da mülk edinme ve mesleğini 
uygulama hakkı, dini serbestlik vaad ediliyordu. Mehmed Paşa Tunus 
paralarına Osmanlı sultanının adı yanında kendi adını da koydurdu. 


Mehmed Paşa Eylül 1859'da ölünce kardeşi Mehmed Sâdık Bey vali 
seçildi. Hüseyni ailesinin üçüncü müşiri Sâdık Paşa daha önce başlanmış 
olan yenilik hareketlerini devam ettirdi. Eylül 1860'ta TI. Napolyon'un 
Cezayir seyahati dolayısıyla yanına gidip görüştü ve ondan reformlar için 


teşvik gördü. 29 Ocak 1861'de ilk Tunus anayasası “Kânünü'd-devle” 
adıyla ilân edildi ve Meclisi Ekber açıldı. Anayasaya göre icra kuvveti 
Tunus beylerbeyine aitti. Teşrii kuvvet, paşa tarafından seçilen nâzırlarla 
altmış üyelik Meclisi Ekber arasında bölünüyordu. Kazâi kuvvet Ise 
bağımsızdı ve mahkemeler şeriatla ceza hukukuna uymak zorundaydılar. 
Ayrıca valinin emrinde istişâri mahiyette yüksek görevliler, ulemâ ve 
şeyhlerden oluşan bir meclisi has vardı. Eyalet idaresi “kâldât” denen 
bölgelere ayrılmıştı ve buralarda kâidler görev yapıyordu. Bu dönemde israf 
ve lüks yeniden başladı. İç borçlanma fayda sağlamadığından 1863'te 
Paris'teki Banker Erlanger şirketinden borç para alındı. Aşırı vergilerin 
Tunus halkı için tahammül edilmez bir noktaya gelmesi halkın İbn 
Gızâhum'un liderliğinde ayaklanmasına sebep oldu (1864) ve isyan bütün 
Tunus'a yayıldı. Meclisi Ekber'in çalışmaları durduruldu, 1857'den beri 
yapılan bir kısım yenilikler kaldırıldı. İsyan sırasında padişahın itibarı arttı 
ve bir kısım şehirler Osmanlı bayrağı çekti. Bâbıâli, Alı Haydar adlı bir üst 
düzey bürokratını fevkalâde komiser olarak Tunus'a gönderdi. Ali Haydar 
Efendi, ihtiyatkâr bir siyasetle yetkilileri ve konsolosları ikna ederek 
süküneti sağladı. Mehmed Sâdık Paşa isyan sona erince padişaha 
teşekkürlerini sunmak, Osmanlı-Tunus ilişkilerini yeniden gözden geçirmek 
ve valiliğin evlâdına intikalini sağlamak için en güvenilir adamlarından 
Hayreddin Paşa'yı İstanbul'a yolladı. Sadrazam Fuad Paşa ile yürütülen 
görüşmeler sonunda bir emr-i sâmi hazırlanarak devletin Tunus üzerindeki 
hükümranlık hakları ve valinin görevleri belirlendi; buna göre veraset 
Hüseyni ailesinde kalacak ve daha önce yayımlanmış olan Ahdü'l-emân'ın 
prensiplerine uyulacaktı. İsteğinin sadrazam imzasıyla yerine 
getirilmesinden pek memnun kalmayan Sâdık Paşa, 1870'te Fransa'nın 
Prusya'ya yenilmesini fırsat bilerek Hayreddin Paşa'yı tekrar İstanbul'a 
gönderdi. Bunun üzerine 9 Şâban 1288 (24 Ekim 1871) tarıhli fermanla 
Tunus'un Osmanlı Devleti'ne bağlılığı ve valiliğin veraseten Mehmed 
Sâdık Paşa ailesine verildiği teyit edildi. Hutbede padişahın adı okunacak, 
para onun namına basılacak ve yönetim iç işlerinde serbest olacak, fakat 
yabancı devletlerle siyasi antlaşmalar yapamayacaktı. Tunus halkı 
tarafından iyi karşılanan bu fermandan sonra Sâdık Paşa Hayreddin Paşa'yı 
21 Ekim 1873'te “müdiran” reisliğine (vezir-i ekber) getirdi. 1877?ye kadar 
bu görevde kalan Hayreddin Paşa 1864'te yavaşlayan reform çalışmalarına 
yeniden hız verdi; sosyal güvenliği sağladığı gibi idare, eğitim, evkaf, esnaf 
teşekkülleri, mahkemeler ve ticaret alanlarında reformlar yaptı. Zeytüne 


Medresesi'nde eğitimi modemnleştirdi ve Sâdıkı Koleji'ni açtı. Osmanlı 
Devleti ile bağları kuvvetlendiren bir siyaset güttü. Hayreddin Paşa'dan 
sonra rels-i müdirân olan (Eylül 1878) Genç Mustafa Paşa ise İtalyan 
politikasına meyletti. Fakat Tunus üzerinde çeşitli emeller besleyen Fransa, 
Nisan 1881?de 30.000 kişilik bir kuvvetle ülkeyi istilâya başladı. Mehmed 
Sâdık Paşa Osmanlı Devleti'ne başvurduysa da yeterli yardım 
gönderilemedi. Fransız kuvvetlerinin ilerlemesi üzerine Mehmed Sâdık 
Paşa eyaletin askeri, hârici ve mali idaresini fiilen Fransa'ya bırakan 12 
Mayıs 1881 tarihli Kassâr Said (Bardo) Antlaşması'nı imzalamak zorunda 
kaldı. Osmanlı hükümeti Tunus'un işgalini ve imzalanan antlaşmayı 


tanımadı ve bölgeye donanmayla asker gönderme girişiminde bulundu; 
ancak o sırada İngiltere'nin Mısır'a yerleşme hazırlıklarına başlaması 
sebebiyle bunu başaramadı. 


İşgal üzerine bazı Tunuslu vatan severler İstanbul'a giderek LI. 
Abdülhamid'in siyasetini etkilemeye çalıştılar. Osmanlı Devleti Tunus'ta 
Fransız işgalini ve idaresini hiçbir zaman kabul etmedi. Fransız işgal idaresi 
Hüseyni ailesine dokunmadı; fakat asıl idare genel valinin elindeydi. 
1882'de Mehmed Sâdık Paşa'nın ölümü üzerine kardeşi Seydi Ali Bey'i 
Tunus beyi tayın eden Fransa, onunla imzaladığı 8 Haziran 1883 tarıhlı 
Mersâ Mukavelesi ile bazı haklar daha kazandı. Bey nazari olarak emâretin 
hükümdarı sayılıyordu; vekiller heyetinin başkanı ise Fransız'dı. Seydi Ali 
Bey'den sonra sırasıyla Muhammed el-Hâdi (1902-1906), Muhammed en- 
Nâsır (1906-1922), Muhammed el-Habib (1922-1929), Ahmed (1929- 
1942), Munsıf (1942-1943) ve Lamin (1943-1957) Tunus beyi oldular. 
1956'da, 1900'lerde başlayıp 1920'lerde hızlanan milliyetçilik hareketleri 
ve Destür Partisi'nin faaliyetleri sonucu Fransız işgaline, ertesi yıl 
cumhuriyet idaresi kurulunca da Hüseyni ailesinin hükümranlığına son 
verildi. 


Hüseyniler dönemi Tunus'un sosyal hayatında büyük değişikliklere yol 


açmış, özellikle eğitim ve mimariyi etkileyerek önemli şahsiyetlerin 
yetişmesine ve bayındırlık eserlerinin yapılmasına imkân sağlamıştır. 
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Atılla Çetin 


HÜSEYNİYYE 


(bk. NECCÂRİYYE),. 


HÜSEYNİYYE 
(isamli) 


Hâriciler”den Ebü”l-Hüseyin adlı kişinin görüşlerini benimseyenlere verilen 
ad 


(bk. HÂRİCİLER). 


HÜSEYNİYYE 
(isa) 


Sâhibü Fah diye tanınan Hüseyin b. Ali'ye (6. 169/786) mensup olanlara 
verilen ad 


(bk. HÜSEYİN b. ALİ, Sâhibü Fah). 


Çiyan) 
İmâmetin Muhammed el-Bâkır?”dan Ebü Mansür el-İcli'ye, ondan da oğlu 
Hüseyin'e intikal ettiğini ileri süren aşırı Şii Mansüriyye fırkasının bir 


kısmına verilen ad 


(bk. İMÂMİYYE; KEYSÂNİYYE). 


HÜSEYNİYYE 
(isem) 


Hz. Peygamber neslinden olup torunu Hüseyin gibi Allah'a çağıranlara itaat 
etmenin gerekli olduğunu benimseyen Zeydiyye'den bir gruba verilen ad 


(bk. ZEYDİYYE). 


HÜSEYNİYYE 
(lisan) 


Şia'nın muharrem ayında toplu matem merasimlerini icra ettiği yerlerin 
genel adı. 


Başlangıçta tâzıiye merasimlerinin yapıldığı köy ve şehirlerdeki dört yol 
kavşaklarında bulunan büyük meydanlar bu isimle anılmıştır. Irak ve 
Lübnan'da hüseyniyye, İran'da hüseyniyye veya tekiye, Uman ve 
Bahreyn'de me'tem adıyla anılan bu yapılar Hindistan'da imambârâ, 
azâhâne ve âşürhâne diye bilinir. Bazı kaynaklarda, IV. (X.) yüzyılda 
Bağdat'ta kaba kumaşlardan çadırların kurulduğu büyük meydanlarda 
muharrem merasimlerinin icra edildiği, katılanlar için de muhafazalı yerler 
hazırlandığı şeklindeki beyanlar dikkate alındığında ilk hüseyniyyelerin 
açık meydanlar olduğu anlaşılır. Bir kısım kervansaraylar, ileri gelen 
kimselerin evlerinin avluları ve camiler de geçici bir zaman için hüseyniyye 
görevi Ifa etmiştir. Bunların kalıcı olanları X VT. yüzyıl başlarında 
Hindistan”da inşa edilmiştir (Peterson, s. 65). Daha sonra özellikle İran'da 
ravza okunması ve tâziye merasimlerinin icra edilmesi için özel bir plana 
göre yapılmış binalar da bu isimle anılmaya başlanmıştır. 


İran şehirlerinde hemen her semtte mevcut olan hüseyniyyelerin bir kısmı 
zengin kimseler tarafından inşa edilmiş, bir kısmı da merasimin icra 
edileceği yerdeki mahalle sakinleri ve esnafın yardımları ile yapılmıştır. 
Ayrıca çeşitli adaklara bağlı olarak kurulmuş çok sayıda 


hüseyniyyeler de vardır. Bunların çoğu vakıflarından gelen gelirler veya 
kira bedelleriyle desteklenir. Bazan da esnaf birlikleri, Sebzevâr'daki attar 
ve kumaşçıların hüseyniyyeleri gibi bu kurumları tesis edip ihtiyaçlarını 
sağlarlar. Bu arada devlet tarafından inşa ettirilenler de bulunmaktadır. 
Binlerce kişiyi alabilecek büyüklükteki hüseyniyyeler yanında çok daha 
küçük olanlar da görülmektedir. Mimari tarzı bakımından daha çok dairevi 
bir tiyatro binasını andıran hüseyniyyelerdeki ravzahâni merasimlerinde, 
Hüseyin Vâiz-ı Kâşıfi'nin (6. 910/1504) Hz. Hüseyin'in Kerbelâ'da çektiği 


ıstırapları hissi bir şekilde tasvir eden Farsça eseri RavZatü'ş-şühedâ ? 
ravzahanlar tarafından ağlayıp feryat edilerek okunur. Safeviler devrinden 
itibaren teşvik gören bu uygulama Hz. Hüseyin'in düşmanlarının 
Osmanlılar'la özdeşleşmesinde tesirli olmuştur. Daha sonra yapılan tâziye 
merasimlerinde 1se ortada bulunan sahnede Hz. Hüseyin ve taraftarları ile 
düşmanlarının mücadeleleri dramatik bir şekilde canlandırılır. 


1840”lardan itibaren âbidevi bir mimarı özellik kazanmaya başlayan 
hüseyniyyeler gittikçe önemli gelişmeler kaydetmiştir. XIX. yüzyılda 
İran'da hâkim olan Kaçar ailesi daha çok itibar kazanmak amacıyla 
hüseyniyye yapımına ağırlık vermiştir. Kaçar Hükümdarı Nâsırüddin Şah'ın 
İngiltere seyahatinde konser için gittiği Albert Hall?den etkilenmesi 
hüseyniyye mimarisinin gelişmesine büyük ölçüde yardımcı olmuştur. 
İran'a döndüğünde onun emriyle Gülistan Sarayı'nın güneybatısında 
1870'te inşa edilen Tekiye-i Devlet en büyük hüseyniyye olarak 
bilinmektedir (a.g.e., s. 69). Burada toplanan halkın yanında yabancı 
misafirler de muharrem ayında tâziye gösterilerinde hazır bulunurlardı. 
1920 yılına kadar hizmet veren bu yapı, merasimler vesilesiyle toplanan çok 
sayıdaki izleyici için güvenli olmadığı gerekçesiyle kapatılmış, yerine 
yenisi yapılacağı belirtilerek 1950'li yıllarda yıktırılmıştır. Esterâbâd, 
Kirmanşah Muâvinülmülk, Yezd Mir Çakmak hüseyniyyeleri de İran?daki 
tanınmış hüseyniyyeler arasındadır. 


Pehleviler döneminde hüseyniyyelerdeki merasimlerin dini-siyasi bir 
çizgide birleşmesi ve İmam Hüseyin'i zulüm ve adaletsizliklere karşı 
mücadele eden bir öncü olarak takdim etmek suretiyle hükümet aleyhtarı 
gösterilere dönüşmesi sonucunda İran'da 1928'de matem merasimleri 
kısıtlanmış ve 1935'te tamamen yasaklanmış, böylece hüseyniyyelerin 
fonksiyonu önemli ölçüde ortadan kalkmıştır. Bununla birlikte 1965 yılında 
Tahran'da halktan ve aydın kişilerden toplanan paralarla inşa edilen, İran 
gençliğini yabancı kültürlerin etkisinden korumak ve onlara İslâm 
kültürünü öğretmek amacıyla kurulmuş olan Hüseyniyye-i İrşâd son derece 
modem bir eğitim müessesesi iken 1967-1973 yılları arasında Ali 
Şerlati'nin burada verdiği dersler tahrik edici unsurlar içerdiği gerekçesiyle 
hükümet tarafından 1973'te kapatılmıştır. 1979 inkılâbının ardından matem 
uygulamasına izin verilmesi ve bunun devletten teşvik görmesi 
hüseyniyyelerin geniş ölçüde yeniden toplum hayatına girmesine vesile 


olmuştur. 


Hindistan Şiileri”nin muharrem ayında toplandığı, mersiyelerin okunup 
tâziye merasimlerinin yapıldığı binalar kuzey kesimlerde imambârâ, 
güneyde âşürhâne ve azâhâne adıyla anılır. İmambârâ diye anılmayan, fakat 
aynı fonksiyonu icra eden ilk yapı Evediler?”den Safder Ceng (1708-1754) 
tarafından Delhi”de inşa edilmiştir. Buna benzer bir bina, torunu 
Âsafüddevle tarafından Leknev”'de yaptırılmış olup İmambârâ-i Âsafi 
olarak anılmaktadır. Daha sonra ımambârâ inşası gelişmiş ve bu binaları 
yapan ailelerin reisleri imambârâ dahilinde defnedilmeye başlanmıştır. 
İmambârâların yapı tarzında zaman içinde değişiklikler görülmüştür. 
Meselâ Muhammed Ali Şah (1837-1842) tarafından Hindistan'da yaptırılan 
Hüseyinâbâd İmambârâsı'nda Avrupai bir mimari tarz uygulanmıştır 
(Hollister, s. 164-167). 
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Mustafa Öz 


HÜSN 


(bk. HÜSÜN ve KUBUH),. 


HÜSN ü AŞK 


(Giz 3 Dem) 


Şeyh Galib'in (6. 1213/1799) kaleme aldığı divan edebiyatının son büyük 
tasavvufi mesnevisi. 


Şeyh Galib eserin “sebeb-i te'lif” bölümünde, kendisinin de bulunduğu bir 
mecliste Nâbi'nin Hayrâbâd adlı eserinin methedildiğini, bir benzerinin 
yazılamayacağı ileri sürülünce Hayrâbâd'ın bazı kusurları olduğunu 
söyleyerek bu görüşe karşı çıktığını, meclistekilerin daha iyisini yazmak 
mümkünse bunu kendisinin yapmasını istediklerini anlatır. İki yıl önce 
divanını tertip eden ve o sırada yirmi altı yaşında bulunan Şeyh Galib Hüsn 
ü Aşk'ı bu olay üzerine yazmaya başlamış ve altı ay gibi kısa bir sürede 
tamamlamıştır. 


Mesnevi kısmı 2041 beyitten meydana gelen Hüsn ü Aşk'ın beyit sayısı, 
aralara serpiştirilen ve her biri altı kıtadan oluşan dört tardiyye ile beraber 
2101'e ulaşmaktadır. Şair klasik tarza uyup tahmid, na't, mi'râciyye, iki 
ayrı başlık altında Mevlânâ Celâleddin-i Rümi ve kendi babası Mustafa 
Reşid Efendi hakkındaki on sekizer beyitlik methiye bölümlerinden sonra 
telif sebebini anlatıp esere başlar. 


Eserin konusu kısaca şöyledir: Araplar'ın içinde Beni Mahabbet adlı bir 
kabile vardır. Bir gece bu kabilede, biri kız, diğeri erkek iki çocuk dünyaya 
gelir. Kıza Hüsn, erkeğe Aşk adı verilir ve kabilenin ileri gelenleri 
tarafından birbiriyle nişanlanırlar. Aşk ile Hüsn tahsil çağına gelince 
Mektebi Edeb adı verilen bir okula gidip Molla-yı Cünün adlı bir hocadan 
ders okumaya başlarlar. Mektepteyken aralarında aşk başlayan Hüsn ile 
Aşk, zaman zaman buluşup beraberce “nüzhetgeh-i ma'nâ” denilen bahçede 
dolaşır, burada yer alan “havz-ı feyz” kenarında sohbet ederler. Bahçenin 
sahibi, her şeyi bilen ve istediği zaman her kılığa girebilen Sühan adlı bir 
ıhtiyardır. Sühan bunların dertlerini anlar. Fakat kabileden Hayret adlı bir 
kişi, Hüsn ile Aşk'ın bir arada bulunmalarına ve birbirleriyle görüşmelerine 
engel olur. Birbirinden ayrılan Aşk ve Hüsn Sühan vasıtasıyla 


mektuplaşırlar. Aşk'ın Gayret adlı bir lalası, Hüsn'ün de İsmet adlı bir 
dadısı vardır. İsmet Hüsne sabır tavsiye eder. Öte yandan Aşk'a da lalası 
Gayret yardım sözü verir. Bunun üzerine Aşk kabile reislerine başvurarak 
onlardan Hüsn'ü ister. Kabile reisleri bu isteği alayla karşılarlar ve “Kalp 
diyarı”na 


gidip oradaki kimyayı bulup getirirse ancak o zaman Hüsn'ü kendisine 
verebileceklerini söylerler. Aşk Gayret'le birlikte yola çıkar. Fakat daha ilk 
adımda içinde korkunç bir dev bulunan derin bir kuyuya düşerler. Dev 
bunları hapseder. Bu arada Sühan yetişerek onları kurtarır. Aşk ile Gayret 
dondurucu soğuklar içinde “harâbe-i gam”da yürürken ihtiyar bir cadıya 
rastlarlar. Cadı Aşk'a gönül verir ve onu sultan yapacağını söyler, fakat bir 
karşılık görmeyince onu çarmıha gerer. Sühan ımdada yetişir, sihri bozarak 
Aşk'ı kurtarır ve cadıyı öldürür. Hüsn, Aşk'a Sühan vasıtasıyla ““ti8&-1 âh” 
ısımlı kılıçla Eşkar adlı bir at, Gayret'e de iki kanat gönderir. Aşk bu ata 
binerek yoluna devam eder. Birçok macera atlatarak kıyısında mumdan 
yapılmış gemiler bulunan “deryâ-yı âteş”e ulaşırlar. Cinler onlara bu 
gemilere binmelerini teklif ederlerse de binmezler. At semender gibi 
süzülerek, Gayret de uçarak denizi geçer, Çin ülkesinin sahiline ulaşırlar. 
Bir papağan şekline giren Sühan gelip Aşk'a, Çin padişahının Hüşrübâ adlı 
kızına gönlünü kaptırırsa onu Zâtüssuver Kalesi'ne hapsedeceğini haber 
verir. Fakat Aşk Hüşrübâ'yı görünce onu Hüsn zanneder. Kızın daveti 
üzerine içip eğlenirler. Bu arada kız Aşk'ın elinden “ti&-1 âh”ı alıp kaybolur. 
Ertesi sabah Hüşrübâ yine görünür. Aşk'ı Zâtüssuver Kalesi'ne götürüp 
hapseder. Kaleye girdikleri kapı silinip yok olur. Gayret'le orada mahpus 
kalırlar. Burası da binbir tehlikeyle dolu bir yerdir. Aşk Gayret'in 
nasihatiyle Eşkar'a binerek kaleden kurtulmak ister, yine cadılarla, 
gulyabanilerle savaşır. Ancak çıkacak yol bulamaz; artık perişan haldedir. 
Nihayet Sühan imdadına yetişir ve kaleyi ateşe verip kurtulurlar. Hüşrübâ 
ile birlikte kale yanar. Aşk perişan bir vaziyette yoluna devam eder. Daha 
sonra Sühan bir hekim kılığında gelir. Bu arada Gayret kaybolur. Sühan 
Aşk'ı alıp Kalp Kalesi'ne götürür; burası Hüsn adlı sultana tâbi olan 
melekler ve perilerle doludur. Aşk sevgi ve hürmetle karşılanır. Sühan 
Aşk'a yanlış bir yol tuttuğunu, cadıyı öldürenin, öğüt verenin, hekim 
kılığında gelenin hep kendisi olduğunu söyler. “Aşk Hüsn'dür, Hüsn de 
Aşk, birliğe ikilik sığmaz, bu dertlere yanlış düşüncen yüzünden uğradın” 
der. Artık başına gelenlerin hepsi geride kalmıştır. Hayret Aşk'ı alıp Hüsn'e 


götürür. Nihayet gayb perdeleri açılmış, Aşk bütün engelleri aşmış, 
olgunluğa ulaşmış ve gerçeği anlamıştır. 


Aruzun “mef'ülü mefâilün feülün” kalıbıyla yazılan eser, sonunda yer alan, 
“Galib bu ceride-i cefânın / Târihi olur hitâmühü'l-misk” müfredindeki 
“hitâmühü”l-misk” ifadesinden anlaşıldığına göre 1197 (1783) yılında 
tamamlanmıştır. 


Zengin bir duyuş ve düşünüşle söylenmiş tasavvufi bir mesnevi olan Hüsn ü 
Aşk'ın kahramanları, ne Leylâ ile Şirin gibi aşk tarihinin birer maddi- 
gerçek güzelleri ne de Mecnun ile Ferhad gibi bu güzellere vurulmuş, 
tarihi-menkıbevi aşk kahramanlarıdır. Eserin kahramanları doğrudan 
doğruya Hüsn yani güzellikle bu güzelliğe ezeli yönelişin ifadesi olan 
Aşk'ın kendisidir. 


Seyrü sülükü anlatan Hüsn ü Aşk'ta bütün kişi ve yer adları tasavvufi birer 
semboldür. Hüsn hüsn-i mutlak (Allah), Aşk sâlik, derviş, Beni Mahabbet 
tarikat, Mektebi Edeb dergâh, Molla-yı Cünün mürşid, Sühan kâmil mürşid, 
Gayret mücâhede, İsmet ihlâs, Kalp Kalesi gönül, Hüşrübâ nefistir. Ayrıca 
eserde yer alan kuyu, cadı, gulyabani, harâbe-i gam, deryâ-yı âteş ile diğer 
kişi ve yerler sâlikin aşmak zorunda olduğu engelleri temsil etmektedir. 
Eser ilâhi aşka erişebilmenin, Aşk'ın Hüsn'e kavuşmasının güçlüğünü 
belirtmek amacıyla kaleme alınmıştır. 


Aşk Hüsn'ü kendisinden ayrı sanmaktadır. Ona kavuşmak için Kalp 
Kalesi'ndeki kimyayı getirmesi gerekir. Edep Mektebi'ndeki Molla-yı 
Cünün sayesinde cezbeye erişmiştir. Sühan ona her an yardım etmektedir. 
Sülükünde aşılmaz yollara düşen, nefis vadilerinde kuyulara hapsolan, 
çeşitli belâlara uğrayan, şehvet ateşinden süzülüp geçen Aşk'a Gayret yani 
kıskançlık arkadaşlık etmiştir. Süretlerle bezenmiş bulunan, girilince kapısı 
sır olan şehir varlık şehridir, dünyadır. Hüşrübâ da nefistir. Nefis âleminde 
kendi hayallerine kapılan Aşk cezbe ateşiyle bu şehri yakmış, süret ve 
hayallerden kurtulup seyrü sülüke başladığı yere dönmüş, Aşk'ın Hüsn'den, 
Hüsn'ün de Aşk'tan başka bir şey olmadığını anlamış, vahdet sırrına 
ermiştir. Şeyh Galib, bu eserinde visâlin çok çetin mücâhedelerle mümkün 
olabileceğini, seyrü sülükün bir mürşidin denetiminde gerçekleştirilmesi 
gerektiğini, Hüsn'ün Aşk'tan başka bir şey olmadığının ancak seyrü 


sülükün tamamlanmasından sonra anlaşılabileceğini 1fade etmek istemiştir. 


Hüsn ü Aşk, eski Şark hikâyelerinden birtakım izler ve onlarla benzerlikler 
taşır. Hammer, Şeyh Galib'in İranlı şair Fettâhi”ye ait Hüsn ü Dil hikâyesini 
örnek aldığını ileri sürmüş, Gibb ise kadın kahramanın adıyla alegorik olma 
dışında iki metnin benzerliğinin söz konusu olamayacağını belirtmiştir 
(HOP, IV,181). Abdülbaki Gölpınarlı İbn Sinâ'nın Risâletü”t-tayr?ı, 
Sühreverdi'nin Münisü”l-“uşşâk'?ı, Attâr'ın Mantıku”t-tayr'ı, Fuzülü'nin 
Leylâ vü Mecnün'u ve Sıhhat ü Maraz'ı ile bazı benzerliklere, yer yer ortak 
motiflere dikkat çekmiş, ancak bu benzerliklerin taklit veya kopya 
mânasına gelmediğini, Galib'in eserinin zengin bir muhayyile ve üstün bir 
sanat gücünün mahsulü olduğunu vurgulamıştır (Hüsn ü Aşk, hazırlayanın 
önsözü, s. 34-37). Eserdeki bazı motiflerin kaynağı Mevlânâ'nın 
Mesnevisidir. Nitekim Galib eserin sonunda yer alan “Fahriyye-i Şâirâne” 
bölümünde, “Esrârını Mesnevi'den aldım / Çaldım veli miri malı çaldım” 
diyerek bunu açıkça belirtmiştir. 


Türk edebiyatında Kutadgu Bilig'den sonra mücerret kavramların teşhisine 
dayanılarak yazılmış nâdir mesnevilerden biri olan Hüsn ü Aşk'ın edebi 
açıdan en önemli özelliği, o zamana kadar yazılmış mesnevi tarzındaki 
hikâyeleri şiir yönünden aşma gayretidir. Her bölümü ayrı başlıklar taşıyan 
esere şair yer yer “tardiyye” başlıklı muhammesler yerleştirerek hikâyenin 
monotonluğunu önlemeye çalışmıştır. Yepyeni, zarif ve orijinal hayallerin 
yanında olağan üstü teşbihler ve âhenkli söyleyişlerle bezenmiş olan eserde 
konuşma dilinden alınmış sade ifadelere, mahalli deyimlere, hatta başka 
mesnevilerde nâdir rastlanan Boğaziçi, Divanyolu, Modaburnu, 
Gümüşsuyu, Sütlüce gibi yer adlarına ve tevriyeli nüktelere rastlanır. Hüsn 
ü Aşk, divan edebiyatı estetiğinden ayrılmadan yine o edebiyatın kalıpları 
içinde, sebk-i Hindi'nin yeni buluşlarıyla eski mazmunları yenilemek 
isteyen ve bunu mükemmel bir şekilde gerçekleştiren şairin âbidevi eseridir. 
Yazıldığı tarihten günümüze kadar önemini korumuş, yerli ve yabancı 
hemen bütün tenkitçiler tarafından olağan üstü bir eser olarak 
değerlendirilmiştir. Bunda, divan şiirinin düşüş gösterdiği bir dönemde 
birden bire bir deha mahsulü olarak ortaya çıkmasının ve takipçilerinin 
onun seviyesine yaklaşamamış olmalarının da rolü vardır. Hüsn ü Aşk'ın 
dikkat çeken önemli bir yanı da değişik bölümlerinde (173-234, 675-685, 
708-800, 2009-2022. beyitler) Galib'in şiir ve şairlerden bahsederken aynı 


zamanda poetikasını da ortaya koymuş olmasıdır (M. Kaya Bilgegil bu 
beyitleri ayrıntılarıyla tahlıl eder, bk. Hüsn ü Aşk, s. VITL-XVD). 


Hüsn ü Aşk daha sonraki şairler tarafından örnek alınmıştır. Keçecizâde 
İzzet Molla'nın 


Gülşen-i Aşk mesnevisiyle Yenişehirli Avni'nin Âteşgede adlı 
tamamlanmamış mesnevisi Hüsn ü Aşk'a yazılmış nazireler gibidir. 
Yenileşme döneminde Abdülhak Hâmid'in Makber ve Eşber'iyle Ahmed 
Hâşim'in bazı şiirlerinde de tesirleri görülür (Şeyh Galib'in başka şiirleriyle 
beraber Hüsn ü Aşk'ın XX. yüzyıl Türk şiirine yansımaları hakkında bk. 
Beşir Ayvazoğlu, “Yaşayan Şeyh Galib”, Şeyh Galib Kitabı, İstanbul 1995, 
s. 143-149). Orhan Pamuk'un Kara Kitap (İstanbul 1990) adlı romanında 
Hüsn ü Aşk'taki bazı kişi ve mekân adları alegorik değerler olarak 
kullanılmıştır. Şerif Aktaş ve Necmettin Türinay Hüsn ü Aşk'a hikâye / 
roman anlayışına dayanan bir metin olarak yaklaşmış ve eseri bu anlayışla 
yorumlamaya çalışmışlardır (bk. bibi. ). 


Hüsn ü Aşk'ın bir kısmı şairin divanının sonunda, bir kısmı da ayrı olarak 
ıstınsah edilmiş birçok yazma nüshası vardır. Süleymaniye 
Kütüphanesi”'ndeki nüsha (Hâlet Efendi, nr. 171) Şeyh Galib'in kendi 
hattıyladır. Eserin aynı bölümde mevcut iki nüshası yanında (nr. 679-680) 
yine bu kütüphanede dört nüshası daha bulunmaktadır (Düğümlü Baba, nr. 
418; Hüsrev Paşa, nr. 502; Hasan Hüsnü Paşa, nr. 418; Hacı Mahmud 
Efendi, nr. 3642). Mesnevi ayrıca İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi”nde 
kayıtlı olan Şeyh Galib divanlarının (TY, nr. 1368, 1635, 1996, 5519, 5531) 
sonunda da yer almaktadır. Hüsn ü Aşk ilk olarak şairin divanı ile birlikte 
Bulak'ta basılmış (1252), daha sonra Ebüzziya Tevfik (Hüsn ü Aşk, Eser-i 
Galib Dede, İstanbul 1304) ve Tâhirülmevlevi (Tâhir Olgun) (Hüsn ü Aşk, 
İstanbul 1339, 1341) tarafından yayımlanmıştır. 1301'de (1884) neşredilen 
Hâver dergisinde de ilâve olarak verilmiş, fakat tamamlanmamıştır. 


Ahmet Cevat (Emre) eseri Hüsün ve Aşk (Muhit, nr. 41-50, Mart-Aralık 
1932), Vasfı Mahir Kocatürk Hüsn ü Aşk'ın Bugünkü Dille Nesre Çevirisi 
(İstanbul 1944) adıyla yeni harflere aktarıp nesre çevirmişlerdir. Her iki 
çeviride de atlamalar ve itinasızlıklar görülür. Abdülbaki Gölpınarlı, eserin 
Şeyh Galib'in el yazısıyla olan nüshasının tıpkıbasımını yapmış, eseri yeni 


harflere çevirerek sadeleştirmiş (Hüsn ü Aşk, İstanbul 1968), aynı yazar 
şairin divanından seçmelerle eserin nesir halinde özetini yeniden 
yayımlamıştır (Şeyh Galib, Seçmeler ve Hüsn ü Aşk, İstanbul 1976). Ayrıca 
Orhan Okay ve Hüseyin Ayan tarafından yapılmış bir baskısı daha 
bulunmaktadır (Hüsn ü Aşk, İstanbul 1975). Turan Oflazoğlu eseri Güzellik 
ve Aşk adıyla iki bölümlük müzikal oyun haline getirmiştir (Ankara 1991). 
Kenan Işık'ın Aşk Hastası adlı oyunu da Şeyh Galib'in hayatı ve Hüsnü 
Aşk etrafında şekillenir. 
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Naci Okçu 


HUSN ü DIL 
(J33 Da) 
İran şairi Fettâhi'nin (6. 852/1448 |?) alegorik eseri 


(bk. FETTÂHD). 


HUSN-i HAT 


(bk. HAT). 


HÜSN-i İBTİDÂ 


(bk. BERÂAT-i İSTİHLAL). 


HÜSN-i MAKTA' 


(air in) 


Gazelin, son beyti makta'dan önce gelen ve ondan daha güzel olması 
gereken beytine verilen ad 


(bk. BEYİT; GAZEL). 


HÜSN-i MATLA' 


(alk ün) 


Gazelin, ılk beyti matla'dan sonra gelen ve ondan daha güzel olması 
gereken beytine verilen ad 


(bk. BEYİT; GAZEL). 


HÜSN-i MATLAB 


(çile ima) 
Talep ifadelerinin güzel olması anlamında edebiyat terimi. 


Bedi' ilminde mânaya güzellik veren edebi sanatlardan sayılan hüsn-i 
matlab farklı terimlerle 1fade edilmiş ve değişik tanımları yapılmıştır. Hüsn- 
ı matlab terimini ilk kullananlardan Şerefeddin et-Tibi (6. 743/1342) onu 
“bir vesileden sonra maksada geçiş” diye tanımlar. Tibi'nin çağdaşı İbn 
Kayyim el-Cevziyye'nin “Berâatü'l-matlab ve hüsnü”t-tevessül” başlığı 
altında, “talep (matlab) lafızlarının özenle seçilen, kendisinden istekte 
bulunulan şahsa övgü ve tâzim belirten sözlerden olması” şeklinde yapmış 
olduğu tanımlama Reşidüddin Vatvât, Mahmüd el-Halebi, Şehâbeddin 
Ahmed en-Nüveyri, Safiyyüddin el-Hilli, İbn Hicce ve Abdülgani en- 
Nablusi gibi birçok müellifin “hüsn-i taleb” veya “berâat-i taleb” adı altında 
söz konusu ettikleri türe uymaktadır. Ayrıca buradan, hüsn-i tevessül (güzel 
bir vesileyle talepte bulunmak) tabirinin hüsn-i matlabla eş anlamlı olduğu 
anlaşılmaktadır. Tibi'nin verdiği şiir örneklerinin de hüsn-i talebe uygun 
olması “hüsn-i matlab, berâat-i matlab, ahsen-i matlab, hüsn-i tevessül, 
hüsn-i taleb, berâat-i taleb” tabirlerinin aynı edebi sanatın değişik adları 
olduğu kanaatini güçlendirmektedir. İbn Kayyim'in “matlab lafızları”, diğer 
müelliflerin “talep lafızları” tabirini kullanırken aynı tarifte birleşmeleri, 
ayrıca hüsn-i matlab ile hüsn-i taleb tabirlerinin aynı mânaya gelmesi, 
bediiyyât türü şiir yazan şairlerin hüsn-i matlab veya berâat-1ı matlab adıyla 
ayrı bir bedi' türü zikretmemeleri, bunların aynı türün farklı adları olduğu 
kanaatini teyit etmektedir. Aslında bu sanatı “berâat-i taleb” adıyla ilk 
tanımlayanın Mi“ yarü'n-nüzzâr müellifi İzzeddin ez-Zencâni (6. 6355/1257) 
olduğu ifade ediliyorsa da (Safiyyüddin el-Hilli, s. 318; İbn Hicce, s. 453) 
ondan önce Reşidüddin Vatvât'ın (6. 573/1177) “hüsn-i taleb” adıyla bu 
türden söz 


ettiği görülmektedir (Hadâ »iku's-sihr, s. 33-34). 


Süyütü'nin de belirttiği gibi (el-İtkân, Il, 238-239; Mu' terakü”l-akrân, 1, 62) 


hüsn-i tehallus (berâat-i tehallus), hüsn-i matlab (ahsen-1 matlab) ve hüsn-i 
taleb, olay ve konu arasındaki ilgiyi ifade etmeleri bakımından benzer 
türlerdir. Hüsn-i tehallus (berâat-i tehallus, hüsn-i hurüc, hüsn-i intikal) 
genellikle kasidelerde övgüye geçerken, hüsn-i matlab yeni bir temaya 
başlarken düşürülen münasebet 1fadeleri olduğu gibi hüsn-i taleb de (berâat- 
i taleb) talep ifadelerinin özenle seçilmiş, saygı belirten, isteği ıma ve 
işaretle arzeden sözler olarak talebe münasip düşen geçiş ifadeleri demektir. 
Tibi, “Ancak sana ibadet eder ve ancak senden yardım isteriz” (Fâtiha 1/5) 
âyetinin ilk kısmı olan, “Ancak sana ibadet ederiz” cümlesini Allah'tan 
yardım talebine güzel bir vesile olduğu için hüsn-i matlaba, şu âyeti de 
hüsn-i matlab ile hüsn-i tehallusun birleşmesine örnek olarak zikreder: “Ey 
Muhammed! Onlara İbrâhim'in kıssasını anlat. İbrâhim babasına ve 
milletine, “Nelere tapıyorsunuz?” demişti. “Putlara tapıyoruz, onlara 
bağlanıp duruyoruz” demişlerdi. İbrâhim, *“Çağırdığınız zaman duyarlar 
veya Size bir fayda verirler mi?” diye sormuştu. “Hayır, ama babalarımızı bu 
şekilde ibadet ederken bulduk? demişlerdi. İbrâhim, “Eski atalarınızın ve 
sizin nelere taptığınızı görüyor musunuz? Doğrusu onlar benim 
düşmanımdır; dostum ancak âlemlerin rabbidir. Beni yaratan da doğru yola 
eriştiren de O'dur. Beni yediren de içiren de O'dur. Hasta olduğumda bana 
O şifa verir. Beni öldürecek, sonra da diriltecek olan O'dur. Âhiret gününde 
yanılgılarımı bana bağışlamasını umduğum O'dur. Rabbim! Bana hikmet 
ver ve beni iyiler arasına kat” (eş-Şuarâ 26/69-83). Bu âyette putların 
kınanmasından Allah'ı methe geçerken, “Doğrusu onlar benim 
düşmanımdır; dostum ancak âlemlerin rabbidir” ifadesi, övgüye geçişte 
zıtlık ilgisinden faydalanılarak düşürülen güzel bir vesile, yergi ve övgü 
gibi iki zıt temayı kaynaştıran yerinde bir ilgidir. Ayrıca bu geçiş ve onu 
takip eden övgü ifadeleri de hikmet isteğine ve sâlihlerden olma talebine bir 
vesile teşkil ettiğinden âyet hem hüsn-i tehallus hem de hüsn-i matlab 
konusunda örnek gösterilmiştir. 


Tibi'nin zikrettiği Ebü Nüvâs'a ait şu kıta bu türün en güzel 
örneklerindendir: “Yâ rabbi! Her ne kadar günahlarım çok ve büyükse de 
ben biliyorum ki senin affın onlardan daha büyüktür. Sen sadece sâlıhlere 
ümit veriyorsan günahkârlar kime dua etsin, kimden ümitvar olsun? Yâ 
rabbi! Emrettiğin gibi sana dua etmede ve yakarmadayım, sana uzanan 
ellerimi boş çevirirsen bana kim merhamet eder? Senin katında tek çarem 
senin güzel affına ümidim, inancım ve teslimiyetimdir” (Divân, s. 618; Tibi, 


s. 464-465). Dualarda bu türle ilgili güzel ve bol malzeme bulmak 
mümkündür. Nitekim Âdem, Nüh, İbrâhim, Yüsuf, Hârün, Yünus, Eyyüb, 
Zekeriyyâ ve İsâ gibi peygamberlerin dilinden nakledilenler başta olmak 
üzere Kur'an'da geçen dualarda hüsn-i matlab örnekleri bulunmaktadır (bk. 
Âl-i İmrân 3/190-194; el-Mâide 5/116-118; el-A“râf 7/123, 150-151; Yüsuf 
12/101; İbrâhim 14/37-41; el-Enbiyâ 21/83, 87). 


Hz. Eyyüb'un, “Başıma bir belâ geldi, sen merhametlilerin en 
merhametlisisin” (el-Enbiyâ 21/83) meâlindeki duasında görüldüğü gibi 
talebin örtülü bir biçimde ifadesi de hüsn-i matlabın şartlarındandır. 
Safiyyüddin el-Hillnin, “İçimdeki hâceti bilmedesin, sen onu dilimle 
ifadeden münezzehsin” (Şerhu'l-Kâfiyeti'l-bedi'iyye, s. 316) anlamındaki 
beytinde olduğu gibi bediiyyât sahiplerinin bu tür için nazmettiği örnek 
beyitlerin çoğunda bu özellik görülmektedir. 
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HUSN-i NESAK 


(bk. TENSİK). 


HÜSN-i TALEB 


(bk. HÜSN-i MATLAB). 


HÜSN-i TA'LİL 
(İsi üz) 


Bir olay ve olgunun kendisini veya oluş şeklini gerçeğinden farklı sebeplere 
bağlama amacıyla yapılan edebi sanat. 


Sözlükte “güzel sebep gösterme” anlamına gelen hüsn-i ta'lil, bir edebiyat 
terimi olarak herhangi bir olayı gerçek sebebinden farklı, fakat daha güzel 
ve ifade edilmek istenen fikre uygun bir sebeple oluyormuş gibi gösterme 
sanatıdır. Arap edebiyatında anlamı ve ifadeyi güçlendiren sanatlardan 
sayılan hüsn-i ta'lil, olayların gerçek sebebini görmezlikten gelerek övgü 
veya yergide bir şeyi olduğundan daha güzel ya da daha kötü gösterip 
okuyucuda farklı imajlar uyandırmak amacıyla yapılır. Teftâzâni'ye göre 
olayın gerçek sebebi ortaya konulacak olursa o zaman sanat adına yapılacak 
bir şey kalmaz (el-Mutavvel, s. 436). Bazı belâgat âlimleri, olayın sebebinin 
gerçek veya hayali olmasından ziyade onun açık ve kapalı olması üzerinde 
durmuş, sebeple sebep olanın cümle içindeki konumuna dikkat 
çekmişlerdir. 


Arap edebiyatında bu sanattan “el-istidlâl bi't-ta'li7” adıyla ilk bahseden 
kişi İbn Sinân el-Hafâci'dir (6. 466/1073). Hafâci, bu kavramın tanımını 
yapmadan gerçek ve hayali sebebe dayanan ta'lile dair örnekler verir 
(Sırrü”l-feşâhâ, s. 277). Daha sonra Abdülkâhir el-Cürcâni, teşbih sanatının 
somut ve soyut unsurları münasebetiyle hüsn-i ta'lile geniş yer vermiş, onu 
akla ve hayale dayalı olmak üzere iki kısma ayırmıştır. Hayal ürünü olan 
kavramları “et-tahyil, et-ta'lil, el-ma'ne't-tahyili, et-ta'lilü't-tahyili, et- 
tahyil maa”t-ta'lil, el-illetü gayrü hakıkıyye” terimleriyle karşılarken 
(Esrârü”l-belâğa, s. 245-278) hem mutlak ta'lil hem de hüsn-i ta'lille ilgili 
ayrıntılı açıklamalarda bulunmuştur. Yeni şairlerin (muhdesün, müteahhirin) 
bu edebi sanatı kullanarak çok güzel örnekler ortaya koyduklarını söyleyen 


Cürcâni, bir ta'lil ve tahyil çeşidi olarak gördüğü hüsn-i ta'lilı, “şairin bir iş 
veya oluşun bilinen yaygın sebebini terkederek kendince daha uygun bir 
sebep bulması” şeklinde tarıf eder. Olayın sebebinin hayali ve gerçek 


olmasına, teşbih temeline dayanıp dayanmamasına göre hüsn-i ta'lilin 
ayrıntıları üzerinde durarak örneklerle açıklamalarda bulunur (a.g.e., s. 256- 
278). 


Arap edebiyatında hüsn-i ta'lil tabirini ilk kullanan Fahreddin er-Râzi 
(Nihâyetü”l-icâz, s. 297) nazım çeşitlerinden saydığı hüsn-i ta'lilin isim ve 
tanımı ile Zemahşeri'ye nisbet edilen örnek beyti zikrederken Reşidüddin 
Vatvât'ın Farsça Hadâ 'iku's-sihr adlı eserinden etkilenmiştir (krş. s. 84-85). 
Buna göre hüsn-i ta'lil, bir beyitte biri diğerinin sebebi olan iki vasfın 
birlikte anılmasıdır. Bu ise daha çok söz dizimi esas alınarak yapılmış, 
mutlak ta'lile daha uygun bir tanım olmakla birlikte verilen örnek hüsn-i 
ta'lille ilgilidir. Bu edebi sanatla alâkalı olarak hayali sebebin ortaya 
konulmasında ısrar bulunduğu için belâgat âlimleri “sankı, gibi” şeklinde 
zan ve şüphe ifadeleri içeren ta'lil türünü bizzat hüsn-i ta'lil değil ona bağlı 
bir alt konu olarak kabul etmişlerdir (Teftâzâni, s. 439). Kur'an'da hüsn-i 
ta'lil örnekleri bulunmamasına karşılık gerçek sebep zikrine dayalı ta'liller 
mevcuttur. 


İster nazım ister nesir olsun bir eserde kullanılan edebi sanatların doğrudan 
veya dolaylı olarak hüsn-i ta'lille bir ilişkisi vardır. Bu sebeple edebiyatın 
baştan sona hüsn-i ta'lilden ibaret olduğunu söylemek mümkündür. 
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TÜRK EDEBİYATI. 


Türk edebiyatında hüsn-i ta'lil, Arap belâgatına göre fazla ayrıntılı olmayıp 
daha yalın bir söz sanatıdır ve belâgatın bedi' bahsinde yer alır. Bu sanata 
“hüsn-i tevcih” de denilir. Edebi sanatları psikolojik temellere dayandırarak 
yeni bir tasnif denemesi yapan Ali Nihad Tarlan, hüsn-i ta'lili heyecana 
bağlı ve doğrudan doğruya heyecan mahsulü sanatlar arasında göstermiştir. 


Şir sanatının hayale verdiği önem itibariyle hüsn-i ta'lil, bir olayın gerçek 
sebebinin göz ardı edilerek heyecan unsurunun ön plana çıkarılmasını 
sağlar. Şairin, olup bitenleri hakiki ve mantıki sebeplerden başka ruha cazip 
gelen hayali sebeplere bağlaması yahut akli verileri örtüp onun yerine 
gönlündeki özlemleri ön plana çıkarması 1fadeyi güçlendirir. Hadiselere o 
andaki ruh halinin yorumunu katmak, hayatı ve dış dünyayı kendisine nasıl 
geliyorsa öyle algılamak isteyen her sanatkâr hüsn-i ta'lile başvurur. Şiirde 
ise şairin ümitsizlikleri, karamsarlıkları, üzüntü veya kuruntuları kadar 
ümitleri, tesellileri, mutlulukları, idealleri veya sevinçleri de belli bir 
heyecanın mahsulü olarak hüsn-i ta'lil yoluyla kolayca anlatılabilir. 
Özellikle kendisi için eşyada bir mânevi mesaj yahut derin hakikatler 
aramaya meyilli şairlerde hüsn-i ta'lile sık rastlanır. Bu şairlere göre 
yağmurun yağışı semanın kendisi ıçın ağlamasına, güneşe bakınca 
gözlerinin yaşarması güneşe benzeyen sevgiliyi anıp hasretle göz yaşı 
dökmesine, şarabın kırmızı oluşu güzellerin dudağındaki rengi görünce 
kendinden utanıp kızarmasına, miskin siyahlığı yüzünün karalığına, yol 
kenarlarındaki servilerin sıra sıra dizilişi oradan geçecek olan servi boyluyu 
seyretme arzusuna bağlı tecelliler olarak algılanabilir. Bu bakımdan Arap, 


Fars ve Türk belâgatlarında önemli bir edebi sanat kabul edilen hüsn-i ta'lil 
sebepten ziyade sonuçla ilgili bir anlam zenginliğine sahiptir ve genellikle 
ılk mısrada anlatılan olay, ikinci mısrada alışılmışın dışında bir sebeple izah 
edilmek suretiyle gerçekleştirilir. Böylece zikredilen gerçek dışı sebep, sözü 
edilen oluşuma uygun analojik bir sonuç doğurarak muhatabı hızla aynı 
hissi mantık silsilesi içine çekip hayrete düşürür. Öne sürdüğü sebeplerin 
hale uygunluğuna inanan bir sanatçının bilinen şeyleri bilinmeyen 
sebeplerle açıklama yolunu denediği hüsn-i ta'lilin başarısı muhatapta 
uyandırdığı heyecanla ölçülür. Meselâ Fuzüli “Su Kasidesi”ndeki, “Hâk-i 
pâyine yetem der ömrlerdir muttasıl / Başını taştan taşa vurup gezer âvâre 
su” beytinde suyun (Dicle ırmağı) gürül gürül akışını, Hz. Peygamber'in 
ayağının toprağına ulaşabilmek için hasretle başını taştan taşa vurarak 
ilerlemesi şeklinde göstermektedir. Necâti'nin, “Lâlehadler yine gülşende 
neler etmediler / Servi yürütmediler goncayı söyletmediler” beytinde de lâle 
yanaklı güzellerin gül bahçesine girmesiyle servinin olduğu yerde çakılıp 
kaldığı, goncanın da dilinin tutulduğu ifade edilmektedir. Gerçekte servi 
zaten yerde sabit durmakta, goncanın da söz söyleme gibi bir özelliği 
bulunmamaktadır. Necâti Bey bu gerçek sebeplere şairane bir üslüpla biri 
sevgilinin boyunu, diğeri de dudağını görmekle kendilerinden geçip bu 
özelliklerini yitirdikleri şeklinde bir yorum ve izah getirmektedir. 


Hüsn-i ta'lil, gerçek sebebi maksatlı olarak bilmezlikten gelerek (tecâhül-i 
ârıf) onun yerine başkasını koymak bakımından teşbih sanatlarına benzer. 

Ancak teşbihin unsurlarını müşahhas varlıklar oluştururken hüsn-i ta'lilde 
müşahhas varlıklar mücerred duygu ve hayallerle izah edilir. 


Belâgat kitaplarının bir kısmı, hüsn-i ta'lili sebebin yahut 1spatın mümkün 
olup olmaması yönünden alt bahislere ayırmışlardır (meselâ bk. Bilgegil, s. 
212-216; Muallim Nâcı, s. 14). Gösterilen sebebin kati olmaması halinde 
şibh-i hüsn-i ta'lil (yarı hüsn-i ta'lil) ortaya çıkar. Bu durumda ifadede 
“galiba, sanki, âdeta, meğer” gibi zan bildiren bir kelime yer alır. “Bâriş-i 
bâran müsâdif düştü hicran şânına / Oldu sandım hâlime rahm eyleyip 
giryan sehâb” beytinde (a.g.e., a.y.), şairin yağmurun yağmasını kendi 
haline ağlamak şeklinde gösterirken “sandım” diyerek şüphesini bildirmesi 
hüsn-i ta'lili yarıya indirmektedir. 


Hüsn-i ta'lil klasik Türk şiirinde sıkça kullanılmıştır. Ancak şairler, sanat 


gösterme gayretinden ziyade tabii olarak zihinlerine geliveren ifadelerdeki 
hüsn-i ta'lili tercih etmişler, hatta zarif insanlar da konuşmaları arasında sık 
sık bu sanattan faydalanarak nükteler yapmışlardır. İki büklüm olup 
güçlükle yürüyen bir ihtiyarın, “Böyle ne yapıyorsunuz?” sorusuna 


“Yitırdığım gençliğimi arıyorum” cevabını vermesi, yahut kahvenin 
yasaklandığı bir dönemde kahve kavurmakla meşgul bir tiryakiye 
zaptiyenin, “Ne yapıyorsun?” demesi üzerine biraz fazla kavrulmuş olan 
kahveyi göstererek, “Bunu yakıyorum” demesi gibi. 
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İskender Pala 


HÜSN-i TEHALLUS 


(bk. TEHALLUS). 


HÜSNİYYE 
(Aa) 


Şia'ya ait çeşitli inançları Hüsniyye adlı bir câriyenin dilinden hasımlarına 
karşı savunan bir eser. 


Hüsniyye, her ne kadar Şii-İmâmi âlimlerden Ravzü”l-cinân adlı tefsirin 
müellifi Ebü'l-Fütüh er-Râzi'ye (6. 552/1157) nisbet ediliyorsa da 
muhtevanın incelenmesi ve içinde geçen kişilerin yaşadıkları dönemlere ait 
tarihlerin karşılaştırılması sonunda adı bilinmeyen bir müellif tarafından 
Safeviler devrinde hayali bir roman biçiminde kaleme alındığı anlaşılmıştır 
(M. Taki Dânişpejüh, s. 210; Abdullah Efendi el-İsfahâni, 11, 159). 


Eserde işlenen senaryoya göre Abbâsi halifelerinden Hârünürreşid 
zamanında (786-809) Bağdat'ta zengin bir tâcir haksızlığa uğrayarak bütün 
servetini kaybetmiş, elinde sadece müslüman olunca güzelliğinden dolayı 
Hüsniyye adı verilen câriyesi kalmıştı. Yirmi yaşına kadar Ca'fer es- 
Sâdık'ın hizmetinde bulunarak ondan ders alan ve bu sayede geniş bir ilmi 
birikime sahip olan Hüsniyye, derin bir saygı duyduğu efendisini içinde 
bulunduğu mali sıkıntıdan kurtarmak için bir plan tasarlar. Buna göre 
efendisi, Hârünürreşid'e Hüsniyye'nin ilmi seviyesi hakkında bilgi verip 
uygun gördüğü takdirde sarayda gerçekleştirilecek ilmi bir tartışmada onun 
önde gelen âlimleri bile yenebileceğini söyleyecek, halife isterse bu güzel 
ve bilgili câriyeyi 3000 altın karşılığında kendisine satmayı teklif edecektir. 
Bu fikri kabul eden efendisi, önce Hârünürreşid'in veziri Yahyâ b. Hâlid el- 
Bermeki ile görüşüp konuyu ona anlatır; vezir, Hüsniyye ile tanışmasından 
sonra onun güzelliğine ve ilmine hayran kalarak durumu halifeye arzeder. 
Halife teklifi kabul ederek yapılacak münazarada âlimleri mağlüp etmesi 
halinde câriyeyi sahibine iade edeceğini ve istediği 3000 altını da 
vereceğini, mağlüp olması durumunda ise câriyeyi alıp sahibini de 
öldüreceğini söyler. Bunun üzerine etrafa haber gönderilerek dönemin ileri 
gelen âlimleri halifenin sarayına çağırılır. Eserde Hârünürreşid devrinin en 
seçkin âlimleri olarak tanıtılan Basralı İbrâhim b. Hâlid el-Avni, İmam Ebü 
Yüsuf ve İmam Şâfif'nin katıldığı münazarada iman-küfür, dalâlet-hidâyet, 


peygamberlerin mâsumiyeti, imâmet meselesi, yetmiş üç fırka içinde 
kurtuluşa erecek fırkanın hangisi olduğu gibi konular tartışılmış; daha sonra 
Ehl-i beyt'e revâ görülen zulümler, Hz. Fâtıma'nın babasının mirasından 
mahrum bırakılması, Hz. Ali'nin diğer halifelere göre her bakımdan 
üstünlüğü, Gadir-i Hum hadisesi, Resül-i Ekrem'in ölüm hastalığı sırasında 
hilâfet hakkının Ehl-i beyt”e ait olduğunu yazmak üzere kalem kâğıt 
istemesi, mübâhele olayı, Hz. Ebü Bekir'in halife seçilmesi gibi konular Şii 
telakkilerin doğruluğunu kanıtlayacak tarzda ele alınmıştır. Ardından 
rü'yetullah meselesi Şia ve Mu'tezile düşüncesine uygun olarak 
anlatıldıktan sonra müt'a nikâhının meşrü olduğu belirtilmiş, Sünniler'in, 
hunharca şehid edilen Hz. Hüseyin için âşürâ gününde üzüntülerini dile 
getirmedikleri gibi matem tutan Şiiler'i yakışıksız isimlerle anmaları tenkit 
edilmiştir. Eserde, münazara esnasında öteki âlimlerin ileri sürdüğü düşünce 
ve itirazlar oldukça kısa tutulurken Hüsniyye'nin onları mağlüp etmesine 
uygun bir tablo çizilir. Nihayet bütün âlimler halifenin huzurunda mahçup 
olarak susmak zorunda kalır. Başta Hârünürreşid olmak üzere vezirinin ve 
diğer gözlemcilerin takdirini kazanan Hüsniyye değerli hediyelerle birlikte 
3000 altın verilerek ödüllendirilir; ayrıca mağlüp ettiği âlimlerin kendisine 
zarar vermemesi için Medine'ye gönderilerek oraya yerleşmesi sağlanır. 


Konuların basite indirgenmesi ve tartışma üslübu içinde verilmesi esere 
sürükleyici bir nitelik kazandırmıştır. Hüsniyye'nin, tartışma sırasında 
kendisinden emin olduğunu gösteren bir üslüpla karşısındaki âlimlerin 
cehaletini ortaya koyarak onları zor durumda bırakması Şii okuyucu için bir 
tatmın ortamı meydana getirmeyi amaçlar. Eserin tarih boyunca Şii gruplar 
arasında ilgi görmesinin en önemli sebebi bu olmalıdır. 


Hüsniyye'de birçok ilmi yanlışlık ve tutarsızlık mevcuttur. Meselâ 
Hüsniyye'nin kendisiyle tartıştığı belirtilen ve zamanın en büyük âlimi 
olarak gösterilen Basralı İbrâhim b. Hâlid el-Avni'nin (Tam Hakiki 
Hüsniye, s. 8) kimliği meçhuldür. Biyografık kaynaklarda, o devirde Avni 
nisbesiyle bilinen İbrâhim b. Hâlid adlı herhangi bir âlime 
rastlanmamaktadır. İmam Şâfii'nin mensuplarından olup 240 (854) yılında 
vefat eden Ebü Sevr İbrâhim b. Hâlid adlı bir âlimin varlığı bilinmekteyse 
de bunun Avni şeklinde bir nisbesi yoktur. Ayrıca bu zatın Hârünürreşid'in 
halife oluşundan yaklaşık altmış yıl sonra vefat etmesi de münazarada yer 
aldığı yolundaki bilgiyi şüpheli kılmaktadır. Şia'nın seçkin âlimlerinden 


sayılan Hânsâri ise (Ravzâtü”l-cennât, I, 153) Hüsniyye”deki İbrâhim b. 
Hâlid'i Mu'tezile'nin önde gelen âlimlerinden İbrâhim b. Seyyâr en- 
Nazzâm olarak göstermektedir. Genç yaşta öldüğü bilinen Nazzâm 
hayatının son devresini (835-846) Bağdat'ta geçirmiştir. Buna göre 
Nazzâm, 193 (809) yılında vefat eden Hârünürreşid döneminde Bağdat'ta 
bulunmadığı gibi aynı dönemde zamanının en büyük âlimi olması da 
mümkün değildir. Eserin Allah'ın sıfatlarıyla ilgili bahsinde Hüsniyye 
muhataplarını Allah'a sekiz dokuz kadim sıfat isnat eden Eş'ariler olarak 
itham etmektedir (Tam Hakiki Hüsniye, s. 82, 86). Halbuki Ebü'l-Hasan el- 
Eş'ari, bu tartışmaya iştirak ettiği ileri sürülen Ebü Yüsuf”'tan yetmiş sekiz, 
İmam Şâfii”den ise elli altı yıl sonra doğmuştur. Eş'ari'nin Mu'tezile?den 
ayrılarak kendi mezhebini kurması ise 300 (913) yılından sonra vuku 
bulmuştur. Hüsniyye'de Şiiler'in öldürülmesi ve mallarının alınması için 
Ebü Hanife'nin fetva verdiği (a.g.e., s. 193) iddiası da asılsızdır. Aksine 
Ebü Hanife'nin Emeviler ve Abbâsiler devrinde mâruz 


kaldığı baskıların en önemli sebebi Ehl-i beyt”e duyduğu muhabbetti. 
Eserde Sünniler'in Hz. Hüseyin için yas tutmadıklarından şikâyet edilirken 
onların matem tutanları Râfizi, Alevi, kızılbaş, Tahtacı, Arap uşağı gibi 
ifadelerle aşağıladıkları belirtilmektedir (a.g.e., s. 187). Tahtacı ve Arap 
uşağı tabirleri asırlar sonra Anadolu'daki Aleviler için kullanılan Türkçe 
mahalli lakaplar olup bunları ne Hârunürreşid döneminde Hüsniyye'nin ne 
de eserin müellifi olduğu iddia edilen Ebü'l-Fütüh er-Râzi'nin bilmesi 
mümkündür. Diğer taraftan münazara esnasında Hüsniyye'nin, karşısındaki 
kişileri küçük düşürmek üzere kullandığı ileri sürülen sözlerin de mezhep 
taassubunun ve geleneksel Sünni düşmanlığının ürünü olduğu açıktır. 


Şia'yı desteklemek ve Ehl-i sünnet'in görüşlerini çürütmek amacıyla 
kaleme alınan Hüsniyye'nin (Abdullah Efendi el-İsfahâni, IL, 159) meçhul 
bir müellifin hayal mahsulü eseri olduğu araştırmacı Şii müellifler 
tarafından da kabul edilmektedir (A' yânü'ş-Şia, V, 409). 


Aslı Arapça olan bu küçük hacimli eser, 958 (1551) yılında İbrâhim b. 
Veliyyullah Esterâbâdi tarafından hac yolculuğu esnasında Şam'da 
bulunmuş, İran'a getirilerek Farsça'ya çevrilmiştir. Bu tercümenin muhtelif 
baskıları yapılmıştır (Terceme-i Risâletü”l-Hüsniyye, Tahran 1242, 1248, 
1259; İsfahan 1246; Şiraz 1328; Muhammed Bâkır el-Meclisi'nin Hilyetü”|1- 


müttakın'ı ile birlikte, Tahran 1287, 1371, 1334 hş., 1337 hş.; adı geçen eser 
ve Molla Muhammed Şefi'in Mecma'u'l-ma' ârif”1 ile birlikte, Tahran 
1325, 1371). Eserin bir başka neşrini, yine Ebü'l-Fütüh er-Râzi'ye nisbet 
edilen Yuhannâ-yı Zimmi der Cüstecüy-i Hakıkat adlı eserle birlikte Difâ 
ez Harim-i Teşeyyu* adıyla Muhammed Muhammedi İştihârdi 
gerçekleştirmiştir (bk. bibl.). Muhammed Ra'nâ Bağdâdi tarafından yapılan 
Türkçe tercümesinde (1270/1853) müellifi sanılan Ebü'l-Fütüh er-Râzi'nin 
ısmi yanlış olarak Ebü'l-Feth Mekki şeklinde kaydedilmiş (M. Taki 
Dânişpejüh - İsmâil Hâkimi, XI-XII, 416), daha sonraki baskılarda da aynı 
hata tekrarlanmıştır. Türkçe'de muhtelif baskıları yapılan Hüsniyye'nin 
Tam Hakiki Hüsniye adıyla oldukça hatalı bir neşri Hasan Ayyıldız 
tarafından gerçekleştirilmiştir (İstanbul 1970). Ahmed Feyzi (6. 1909), 
Hüsniyye'ye Feyz-i Rabbâni fi Redd-i Bâtıl-ı İrâni adıyla bir reddiye 
yazmıştır (Çorum İl Halk Ktp., nr. 936, 937). 
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İlyas Üzüm 


HÜSRAN 
Dünya ve âhirette maddi ve mânevi alanda zarar etmek anlamında bir tabir. 


Hasr kökünden masdar olup sözlükte “sermayeyi kaybedip zarar etmek, 
ziyanda olmak, mal eksilmek” gibi anlamlara gelir. Bir Kur'an tabiri olarak 
“dünya ve âhiret saadetinden mahrum kalıp ziyana uğramak” demektir. 
Türevleriyle birlikte Kur'ân-ı Kerim'de altmış beş yerde geçen hüsran 
kelimesi iki yerde “el-hüsrânü”l-mübin”, bir yerde “hüsrânen mübinen” 
şeklinde “apaçık ziyan” mânasında kullanılır. İlgili âyetlerde Allah”ı bırakıp 
şeytanı dost edinenler, Allah ile karşılaşacaklarına inanmayanlar, Allah'ın 
âyetlerini inkâr edenler, Allah'a eş koşanlar, ilâhi rahmet ve mağfiretten 
mahrum kalanlar, Allah'a isyan edip azabından korkmayanlar, ilâhi 
buyruklara karşı gelenler, peygamberleri inkâr edip bâtılı seçenler, Hz. 
Peygamber'e inanmayanlar, uğradığı bir musibet sebebiyle İslâm'dan yüz 
çevirenler, İslâm?dan başka din arayanlar, iman ettikten sonra tekrar kâfir 
olanlar, insanları Allah yolundan saptıranlar, kâfirlere itaat edenler, 
yeryüzünde fesad çıkaranlar, yakınlarıyla irtibatı kesenler, münafıklar 
kıyamette hüsrana uğrayan kimseler olarak anılır (M. F. Abdülbâkı, el- 
Mu'cem, “hsr” md.). Bir âyette (€z-Zümer 39/15), Allah'tan başkasına 
tapanların âhirette kendileriyle birlikte ailelerini de hüsrana uğratacakları 
haber verilmektedir. Kısaca kâfirler, münafıklar ve fâsıklar hüsrana uğrayan 
kimseleri teşkil eder. Çeşitli âyetlerde hüsranın karşıtı olarak “fevz”, 
“necât” ve “felâh” kelimeleri kullanılarak iman edip amel-i sâlih 
işleyenlerin kazançlı çıkacakları ve kurtuluşa erecekleri bildirilmiştir 
(meselâ bk. en-Nisâ 4/13, 73; et-Tevbe 9/72, 89,111; Gafır 40/41). 


Râgıb el-İsfahâni, hüsranın hem insana hem de fiillerine nisbet 
edilebileceğini belirttikten sonra Kur'an'da bu kavramın biri mal ve mevki 
gibi ticari-maddi, diğeri ise sağlık, âfiyet, akıl, iman, sevap gibi mânevi 
kazançlar olmak üzere iki anlamda kullanıldığını, fakat hüsranla daha çok 
ikinci anlamın kastedildiğini söyler (el-Müfredât, “hsr” md.). İbnü”l-Cevzi 
hüsranın Kur'an'da “tartıyı eksik yapmak, aldatmak, acz, sapmak ve 


cezalandırmak” gibi farklı mânalar ifade ettiğini belirtir (Nüzhetü”l-a“ yün, 
5.277-278). 


Hadislerde de hasr kökünün türevleri Kur'an'daki anlamlarıyla 
kullanılmıştır. Çeşitli hadislere göre çevresindeki fakirlere malından 
vermeyen zenginler, âdil olmayanlar, kibirlenenler, başa kakanlar, malını 
satmak amacıyla yalan yere yemin edenler ve namaz kılmayanlar hüsrana 
uğrayan kimselerdir (Buhâri, “Eymân”, 3; Müslim, “Zekât”, 148, “İmân”, 
171, Ebü Dâvüd, “Libâs”, 25; Tirmizi, “Şalât”, 188). Hadislerde de 
hüsranın karşıtı olarak felâh, fevz ve necât tabirlerine yer verilir. 


İslâm âlimleri, âyet ve hadislerdeki bilgilerden hareketle hüsran hakkında 
çeşitli yorumlar yapmışlardır. Ebü Mansür el-Mâtüridi, Allah'ın cennet 
karşılığında müminlerden mallarıyla canlarını satın aldığını (et-Tevbe 
9/111) ve onları elem verici azaptan kurtaracak bir ticaretin bulunduğunu 
(es-Saf 61/10) bildiren âyetleri dikkate alarak yaratıcı ile kul arasındaki 
münasebeti ticari bir ilişkiye benzetir ve hüsranı da bu ticarette zarar etmek 
diye açıklar. Kâr edenler ise Allah'a inanıp buyruklarına uyanlardır 

(Te 'vilâtü”l-Kur'?ân, vr. 900a-b). 


Fahreddin er-Râzi hüsrana, insan türü için genel anlamda düşünüldüğünde 
“nefsin helâk olması ve ömrün boşa gitmesi” mânasını vererek sadece ıman 
edip amel-i sâlih işlemekle kazançlı çıkmanın ve sonunda ebedi mutluluğa 
ulaşmanın mümkün olduğunu belirtir. Ona göre aslında ömür sermayesi her 
an azaldığına göre insanın hüsrandan kurtulması oldukça zordur. Zira onun 
yüce Allah'a tam anlamıyla itaat etmesi çok defa gerçekleşmez. Amel-i 
sâlihi çoğaltacakları yerde azıyla yetindiklerinden insanların çoğu 


hüsrandadır (Mefâtihu”l-gayb, XXXII, 87-88). 


Muhammed Hamdi Yazır, insan ömrünü Allah'ın bahşettiği bir sermaye 
olarak niteleyip neticede sermayeyi sahibine geri verdikten sonra insanın 
hesap günü kâr yaptığı belirlenirse kurtuluşa ereceğini, zarar ettiği tesbit 
edilirse iflas etmiş sayılacağını, bu durumun kendisi için apaçık bir hüsran 
olduğunu ve sonunda azap göreceğini söylerken (Hak Dini, IX, 6077-6078) 
M. Reşid Rızâ dünyevi ve uhrevi hüsran üzerinde durarak dikkat çekici 
yorumlar yapar. Ona göre dünya ve âhirette hüsran içinde bulunmanın asıl 


sebebi insanın, yaratılışına ve aklın temel ilkelerine yani fıtrata uygun olan 
İslâm dinine aykırı bir yola girmek suretiyle nefsine zarar vermesidir. 
Dünyada mutluluk, ancak faydalı bilgilere ve insanı iyi işler yapmaya 
sevkeden güçlü bir iradeye sahip olmakla mümkündür. Sadece dünya 
lezzetlerinden faydalananlar dünyevi mutluluğa ulaştıklarını zannetseler 
bile yaratıcıya inanıp O'nun buyrukları doğrultusunda yaşamadıkça ve 
üstün ahlâki değerlere sahip olmadıkça gerçek mutluluğa erişemezler. Bunu 
insana kazandıran İslâm dinidir. Bu sebeple dünya ve âhirette hüsrandan 
kurtulmanın tek yolu müslüman olmaktır (Tefsirü'l-menâr, 1, 244, 447; VTI, 
328). 
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(bk. GAZİ HÜSREV BEY). 


HÜSREV-i DİHLEVİ 


(bk. EMİR HÜSREV-i DİHLEV)). 


HÜSREV FİRÜZ 

(0308 5 a3) 

Ebü Nasr el-Melikü'r-Rahim Hüsrev Firüz b. Ebi Kâlicâr (6. 450/1058) 
Büveyhiler'in Irak kolunun son hükümdarı (1048-1055) 


(bk. BÜVEYHİLER). 


HÜSREV HOCA 


(1884-1953) 
Son dönem İslâm âlimi, müderris. 


Muhammed Hüsrev (Aydınlar), bugünkü Makedonya'da bulunan Struga 
iline bağlı Labunişta köyünde doğdu. Arnavut asıllı bir aileye mensup olup 
babası Nüman Efendi'dir. İlk öğrenimini köyünde tamamladıktan sonra 
Ohri”de ve Tiran?da bir buçuk yıl kadar ders okudu. 1910 yılında İstanbul'a 
giderek Karagümrük'teki Üçbaş Medresesi'ne yerleşti. Rebii Molla, 
Kastamonulu Ahmed Efendi, Tavaslı Hâfız Hasan ve İzmirli İsmail Hakkı 
gibi hocalardan ders gördü. Ardından Süleymaniye Medresesi'ne kaydoldu 
ve 1919 yılında tefsir ve hadis şubesinden mezun oldu. Daha sonra hem 
dersiâmlığa hem de İbtidâ-i Hâric Medresesi Arapça hocalığına tayin edildi. 


Hüsrev Hoca, Cumhuriyet'ten sonra medreselerin kapatılması ve 
dersiâmlığın kaldırılması üzerine fahri olarak hizmetlerine devam etti. 
Ancak yapılan baskılar üzerine memleketine dönmek bahanesiyle yurt 
dışına çıktı ve Medine'ye yerleşti (1936); fakat ailesinin sağlık durumu 
sebebiyle bir yıl sonra İstanbul'a döndü. Burada bütün baskılara rağmen 
ders vermeyi sürdürdü. Hocapaşa ve Camialtı camilerinde zaman zaman 
hutbe okuyan Hüsrev Hoca'nın din eğitimini sürdürme ve doğru bildiklerini 
söyleme konusundaki salâbeti ve kararlılığı menkıbeler halinde 
anlatılmaktadır. İstanbul İmam-Hatip Okulu'nun açılışından itibaren iki yıl 
kadar burada meslek dersleri okuttu. 23 Nisan 1953'te İstanbul'da vefat etti; 
mezarı Edirnekapı Sakızağacı Kabristanı'ndadır. 


Otuz yıldan fazla bir süre aralıksız olarak Fâtih Camii'nde ve evinde her 
seviyedeki talebeye ders veren Hüsrev Hoca talebe yetiştirmeyi bir ibadet 
kabul etmiştir. Talebelerinden Yaşar Tunagür'ün anlattığına göre 
hastalığının ilerlemesi ve gözlerinin çok az görmesi sebebiyle kendisine 
dersin tatıl edilmesi teklif edilince dersi kendi iradesiyle bırakmadığı 
yolundaki mazeretini dile getirerek Allah'tan mağfiret talep etmiş ve üç gün 
sonra ölmüştür. Özellikle 1940-1950 yılları arasında dini hayata ve din 


eğitimine karşı yürütülen şiddetli baskı döneminde cesaretle ders okutmak 
suretiyle bir taraftan dini hayatı canlı tutmaya çalışırken diğer taraftan din 
eğitimine büyük destek sağlamış ve değerli talebeler yetiştirmiştir. İhlâsla 
kendilerini din hizmetlerine adayan ve ilk imam-hatipli nesillerin hocalığını 
da yapan eski İstanbul vâizlerinden Salih Şeref, Abdülhalim Akkul, imam 
ve hatip Hüseyin Karagözoğlu, Mahmut Bayram, Diyanet İşleri Başkanlığı 
başkan yardımcılarından Yaşar Tunagür, eski Akdağmadeni müftülerinden 
Sadık Fidancı ve yüksek mühendis H. İsmail Turan onun yetiştirdiği 
talebelerden bazılarıdır. 


Hüsrev Hoca sırf inancı uğruna mücadele etmiş, gördüğü hizmetlerden 
dolayı maddi hiçbir karşılık beklememiş, şöhret peşine düşmemiştir. 
Risâletü'l-mevâhibi”l-ilâhiyye adlı eserinin mukaddimesinde kitabını zor 
günlerde kaleme aldığını zikreder. Eserin müstensihi ve hocanın öğrencisi 
Erzurumlu Mustafa Necati Efendi, mukaddimenin bu cümlesine düştüğü 
notta kitabını yazmaya başladığı sırada Hüsrev Efendi'nin hanımının vefat 
ettiğini, kitaplarıyla birlikte evinin yandığını, ayrıca İstanbul'a yaklaşan 
düşmanın silâh seslerinin duyulduğunu kaydeder. Bu sıkıntı ve 
ımkânsızlıklara rağmen hayatı boyunca müstağni bir hayat yaşaması onun 
yüksek seciyesi ve sağlam karakterini göstermektedir. Geçimini, evinin 
bahçesinde yetiştirdiği sebzeleri satmak suretiyle sağlamaya çalışmıştır. 
Cenaze masrafları için gerekli olan para ne kendi ailesinde ne talebelerinde 
bulunmuş, 


cemaatinden olan bir polis memuru o gün aldığı emeklilik ikramiyesiyle 
masrafları karşılamış, daha sonra talebelerinin temin ettiği parayı da kabul 
etmeyerek Hüsrev Hoca'nın ailesine vermiştir. 


Hüsrev Hoca'nın tek eseri Arapça olup Risâletü'l-mevâhibi”l-ilâhiyye adını 
taşımaktadır (Bekir Topaloğlu özel kütüphanesi, nr. 86). Müellif eserin 
mukaddimesinde, Medresetü'l-mütehassısin müderrislerinin ruüs imtihanı 
için kendisinden bir çalışma yapmasını, bunun için de Bakara süresinin 21. 
âyetini ele alıp bunu usül, fürü ve hadis bağlantılarıyla birlikte tefsir 
etmesini istediklerini belirtir. Eser, tefsir ve te'vil hakkında bilgi veren bir 
girişten sonra iki ana bölümden oluşmaktadır. Birinci bölüm üç fasla 
ayrılmış olup birinci fasılda Kur'an'ın İslâm dinindeki üstün konumuna, 
onu okumanın, öğrenip öğretmenin faziletine dair hadislere yer verilmiştir. 


İkinci fasıl Kur'an'ı bilmeden tefsire kalkışan ve onu ezberledikten sonra 
terkedip unutan kimseleri yeren bazı rivayetlere, üçüncü fasıl Kur'ân-ı 
Kerim'in cem'i, tertibi ve yedi harf üzere nâzil oluşuna tahsis edilmiştir. 
Eserin ikinci bölümü, Mekki ve Medeni âyetleri bilmenin önemi ve 
yöntemini belirten bir açıklama ile başlar. Ardından Bakara süresinin, “Ey 
ınsanlar! Sizi ve sizden öncekileri yaratan rabbinize kulluk ediniz. Umulur 
ki böylece korunmuş olursunuz” meâlindeki 21. âyetinin tefsirine geçilir. 
100 sayfa hacmindeki bu kısımda âyet önce dirayet yöntemiyle 
açıklanmaya çalışılmış, daha sonra âyetin rivayet yöntemiyle açıklanmasına 
geçilmiş, ardından tefsir alanında meşhur olan ashap ve tâbiin ile bunlardan 
sonra rivayet yoluyla tefsir yazanlardan bahsedilmiştir. Bu arada Kur'ân-ı 
Kerim'i tasavvufi yöntemle tefsir etmenin meşrü sınırlarına temas edilerek 
âyetin tasavvufi tefsiri de yapılmıştır. Kitabın bundan sonraki kısmında 
Kur'an tefsirine duyulan ihtiyaca ve bu işi yapacak âlimler için gerekli olan 
ilimlere değinilmiş, arkasından bu âyetin ifade ettiği tevhid ilkesiyle ilgili 
hadislere, bunların isnadının cerh ve ta'dil açısından değerlendirilmesine 
geçilmiş, bu arada cerh ve ta'dilin bazı kurallarına temas edilmiştir. Eserin 
son sayfasında (s. 152) telif tarihi 8 Cemâziyelevvel 1337 (9 Şubat 1919), 
istinsah tarihi 1359 (1940) olarak gösterilmiş, dört yıl sonrasına ait bir 
tarihte de bu nüshanın müellifle birlikte asıl nüshasıyla mukabele edildiği 
ve eseri müstensihinin okuması ve okutmasına icâzet verildiği bildirilmiştir. 
Risâletü”l-mevâhibi”l-ilâhıyye, müellifinin Arapça'ya hâkimiyetini ve tefsir 
literatürüne olan vukufunu göstermektedir. Hüsrev Hoca'nın ilmi hayatının 
başlangıç döneminde telif alanında gösterdiği bu başarının ömrünün sonraki 
yıllarında devam etmemesi, huzurlu ve istikrarlı hayat şartlarına sahip 
bulunmamasından ve eğitim-öğretim çalışmalarına ağırlık vermesinden 
kaynaklanmış olmalıdır. 
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Bekir Topaloğlu 


HÜSREV PAŞA 


(6. 1041/1632) 
Osmanlı vezirlâzamı. 


Biyografisini veren kaynaklarda Bosnalı olduğu ve Enderun'dan yetiştiği 
belirtilir. Eskişehir'in Han ilçesindeki külliyesi içın düzenlediği 
vakfiyesinde kardeşinin adı İbrâhim Paşa b. Hızır Paşa olarak geçtiğine 
göre (Eyice, sy. 23 (1969), Iv. XV) babasının kimliği tam olarak tesbit 
edilemeyen Hızır Paşa olduğu anlaşılmaktadır. Saraya nasıl girdiği 
bilinmemekle birlikte burada çeşitli hizmetler gördükten sonra silâhdar 
olduğu, 11. Osman'ın katlinden sonra yeniçeri zorbalarının idareyi 
istedikleri gibi yönlendirdikleri ve TI. Osman'ın kanını dava eden Erzurum 
Beylerbeyi Abaza Paşa'nın Erzurum'da ayaklanarak yeniçerileri imhaya 
başladığı karışık ortamda yeniçeri ağalığına getirildiği belirtilir (Muharrem 
1033/Ekim-Kasım 1623). Safeviler'in Bağdat'ı ele geçirmeleri üzerine, 
Abaza Paşa isyanını bastırmak ve Bağdat'ı geri almak için serdar tayin 
edilen Sadrazam Çerkez Mehmed Paşa ile birlikte sefere çıkan Hüsrev Ağa 
(Ramazan 1033/Haziran 1624), Abaza kuvvetlerinin Kayseri yakınlarında 
yenilgiye uğratılmasında yararlılık gösterdi (22 Zılkade/5 Eylül). Ordu 
Tokat'ta Bağdat Seferi'ne hazırlanırken ölen sadrazamın yerine Diyarbekir 
Beylerbeyi Hâfız Paşa'nın Bağdat serdarlığına getirilmesini padişaha 
arzetti. Arz kabul edilerek Hâfız Ahmed Paşa sadrazamlığa ve serdarlığa 
tayın edildi (29 Rebiülâhir 1034/8 Şubat 1625). Fakat Hüsrev Ağa, 
İstanbul?da kendisinin de sadrazam adayları arasında olduğunu öğrenince 
Hâfız Ahmed Paşa'yı teklif ettiğine pişman oldu. O sırada orduda bulunan 
Peçuylu İbrâhim'e göre Hüsrev Ağa Hâfız Ahmed Paşa'yı kıskanıyor ve 
onun muzaffer olmasını istemiyordu (Târih, TI, 403, 405). Buna rağmen 
Hüsrev Ağa yeni serdarla birlikte Bağdat Seferi'ne katılmak üzere 
Tokat'tan ayrıldı. Osmanlı ordusu 12 Safer 1035'te (13 Kasım 1625) 
Bağdat'ı kuşattı. Ertesi yılın mart ayında İran Şahı 1. Abbas 30.000 kişilik 
bir ordu ile şehrin yardımına gelince Osmanlı askeri iki ateş arasında kaldı. 
Bu zor durum Hüsrev Ağa'nın büyük gayret ve yararlılığı sayesinde 
atlatıldı (bu sırada kendisine gönderilen tarihsiz bir hatt-ı hümâyun için bk. 


Feridun Bey, 11, 89-90). Fakat ordunun ihtiyaçlarının karşılanamaması 
yüzünden bir sonuca ulaşamayan kuşatma 8 Şevval 1035'te (3 Temmuz 
1626) kaldırıldı. Ordu kışlamak üzere Diyarbekir'e çekildi. Yedi ay yirmi 
gün süren Bağdat kuşatmasının başarısızlıkla sonuçlanması sadrazamla 
birlikte onun da azline sebep oldu. Sadârete ikinci defa Kayserili Halil Paşa 
ve yeniçeri ağalığına da Çavuşbaşı Ali tayın edildi. Ancak bir süre sonra IV. 
Murad tarafından İstanbul'a çağrılan Hüsrev Ağa kubbe vezirliğine getirildi 
(Receb 1036/Mart 1627). 


Bu sırada yeniden isyan eden Abaza Paşa'ya karşı yeni sadrazamın 
başlattığı hareket başarısızlıkla sonuçlanmıştı. Konunun görüşüldüğü 
Meşveret Meclisi'nde Şeyhülislâm Zekeriyyâzâde Yahyâ Efendi cesareti ile 
meşhur olan Hüsrev Paşa'nın sadârete getirilmesini teklif etti. Teklife hiç 
kimse karşı çıkmadı (Naimâ, 11, 420). Hatta padışahın da Hüsrev Paşa'ya 
karşı büyük bir güveni vardı (Peçuylu İbrâhim, Il, 409). Ancak kıdem 
sırasına göre sadâret kaymakamı Receb Paşa'nın sadrazam olması 
gerekiyordu. Bundan dolayı Hüsrev Paşa önce Diyarbekir beylerbeyıiliğine 
tayın edilerek yola çıkarıldı. Hemen arkasından kapı kethüdâsı yollanarak 
sadâret mührü İzmit'te kendisine ulaştırıldı (1 Şâban 1037 / 6 Nisan 1628). 
Aynı zamanda Abaza Paşa üzerine serdar tayin edilen Hüsrev Paşa'ya 
gönderilen beratta önce Abaza'yı cezalandırması, sonra da İran üzerine 
yürümesi isteniyor, ayrıca kendisine geniş yetkiler tanınıyordu (serdarlık 
beratı için bk. Feridun Bey, II, 90-95). 


Hüsrev Paşa, İzmit'te sefer hazırlıklarını tamamladıktan sonra ordu ile 
birleşmek üzere Tokat'a hareket etti. Yolda aşırı 


şiddet göstererek disiplini sağladı ve askerin halka karşı saldırıda 
bulunmasını önledi. Böylece herkesin sevgisini kazandı. Abaza'ya bağlı 
olanlar teker teker gelip sadrazamın ordusuna katılmaya başladılar. Hüsrev 
Paşa kendisine iltihak edenlere iltifatta bulundu ve onlara çeşitli görevler 
verdi. Haziran 1628'de Tokat'a ulaşıp yedi hafta burada kaldı ve Abaza 
Paşa hakkında bilgi topladı. Bu sırada sadrazamın sefere çıktığını öğrenen 
Abaza Paşa İran şahından tekrar yardım istemişti. Şah ise bir yardım 
birliğini Abaza Paşa'ya gönderdiği gibi ordusunu da Azerbaycan'da hazır 
hale getirmişti. Eğer acele edilmezse Erzurum'un da Bağdat gibi İran'ın 
eline geçeceği söyleniyordu. Bu durum karşısında Hüsrev Paşa orduyu 


hemen Tokat'tan yola çıkardı. Abaza'yı hazırlıksız yakalayarak Erzurum'u 
kuşattı (7 Muharrem 1038 / 6 Eylül 1628). Kaleye gizlice casuslar sokarak 
Abaza Paşa'nın askerlerini çeşitli vaadlerle kendi tarafına çekmeyi başardı. 
İsyancı askerler gruplar halinde kaleden kaçıp sadrazamın ordusuna 
katılmaya başladılar. Artık savunmanın imkânsızlığını gören Abaza Paşa da 
teslim olmak istediğini bildirdi. Dört gün süren pazarlıktan sonra anlaşma 
sağlanarak Abaza Paşa teslim oldu (23 Muharrem 1038/22 Eylül 1628). 
Böylece altı yıla yakın bir süredir devleti temelinden sarsan bu büyük isyan 
sona erdirildi. Aynı zamanda Erzurum'u istilâya gelen bir İran birliği Kars 
valisi tarafından dağıtılarak kumandanı Şemsi Han esir alındı. Hüsrev Paşa, 
Abaza isyanından dolayı Mayıs 1624'ten beri devamlı sefer halinde 
bulunan ordunun İstanbul'a dönme arzusunu kabul ederek Erzurum'dan 
ayrıldı (Kasım 1628). Yanında Abaza Paşa ve Şemsi Han olduğu halde 
büyük bir zafer alayı ile İstanbul'a girdi (12 Rebiülevvel 1038 / 9 Kasım 
1628). Teslim şartları çerçevesinde Abaza Paşa'yı affettirerek Bosna 
valiliğine tayin edilmesini sağladı. 


Kazandığı başarı Hüsrev Paşa'nın nüfuz ve iktidarının daha da artmasına 
yol açmıştı. Son derece pervasızca ve şiddetle hareket ettiği içın kimse ona 
karşı koyamıyordu. Yeniçeri kâtibinin azli onun mutlak kudretini ispat eden 
bir olaydı. Padişahın izni olmadan yeniçeri kaydetmemek üzere kesin emir 
alan yeniçeri kâtibi Mehmed Efendi, sadrazamın birçok acemi oğlanını 
yeniçeri kaydetmesi için verdiği emri yerine getiremeyeceğini bildirdi. 
Sahte esâmileri temizlediği ve pek çok yeniçeriyi bu yoldan sağladıkları 
kazançtan mahrum ettiği için yeniçeriler Mehmed Efendi'ye düşman 
kesilmişlerdi. Hüsrev Paşa Mehmed Efendi'yi azlettirerek yerine kendi 
adamını tayın etti. Daha önce aynı şekilde yeniçeri ağasını da azlettirmişti. 
Böylece Yeniçeri Ocağı'nı kendi iktidarının başlıca desteği haline getirmiş 
oldu. 


1629 Temmuzunda yeni bir şark seferine çıkmak üzere ordu ile birlikte 
Üsküdar'a geçen Hüsrev Paşa, Musul'a ulaştıktan sonra (1 Cemâziyelevvel 
1039 / 17 Aralık 1629) deniz yoluyla İstanbul”dan Payas'a sevkedilen 
muhasara toplarını burada teslim aldı. Bu sırada görülmemiş şekilde yağan 
yağmurlarla bir denize dönen Mezopotamya ovalarına girilemediği için kırk 
iki gün suların çekilmesi beklendi. Ordu Bağdat'a gitmek üzere 13 
Cemâziyelâhir 1039'da (28 Ocak 1630) Musul'dan ayrıldı. Şemâmik 


menzilinde toplanan harp meclisinde, arazi henüz bataklık olduğu için 
Bağdat'ın hemen muhasarasına imkân olmadığı gerekçesiyle Şehrizol 
(Kerkük ve civarı) bölgesinin emniyet altına alınmasına karar verildi. 
Yollarda bazı Kürt aşiret beyleri kendiliklerinden gelip bağlılıklarını 
bildirdiler. Hüsrev Paşa, Şehrizol sancağının eski merkezi Gülânber 
Kalesi'nin (Topçular Kâtibi Abdülkadir Efendi'nin Târıh'inde Şehrizol 
Kalesi, bk. s. 725-727) yeniden inşa edilmesini emretti. Kale Kanüni Sultan 
Süleyman tarafından inşa edilmiş, Safevi Şahı 1. Abbas'ın istilâsında onun 
emriyle yıktırılmıştı. Kaleyi İran'a karşı askeri bakımdan önemli gören 
Hüsrev Paşa'nın elli gün süreyle (16 Mart-4 Mayıs) inşaatı tamamlamak 
için burada kalışı boşuna vakit geçirmek olarak değerlendirilerek şiddetle 
eleştirilmiştir. 


Hüsrev Paşa, Gülânber Kalesi'nin inşaatı sırasında Şehrizol sancağının 
emniyeti açısından önem taşıyan Hemedan yolu üzerindeki Mihriban 
Kalesi'nin fethine girişti. 10.000 kişiden oluşan Osmanlı birliği, Hân-ı 
Hânân Zeynel Han'ın kumandasındaki 40.000 kişılık Safevi ordusunu 
yenilgiye uğratarak kaleyi zaptetti (22 Ramazan 1039 / 5 Mayıs 1630). 
Mihriban zaferi İran içlerine yapılacak sefer için itici bir rol oynadı. Hüsrev 
Paşa, İran'ın o sıradaki başşehri Kazvin ve İsfahan'a kadar ilerleyerek 
düşmanı zayıflatmak için Bağdat'ın geri alınmasını kolaylaştırmak 
amacıyla Mihriban'dan Hemedan'a hareket etti (15 Mayıs). Bu arada 
huzuruna kabul ettiği Hazo beyinin suikastını atlatan Hüsrev Paşa (Topçular 
Kâtibi Abdülkadir Efendi, s. 734) ordusuyla Hemedan'a girdiğinde (27 
Şevval / 9 Haziran) terkedilmiş bir şehirle karşılaştı. Şah Hemedan'ı 
boşaltmış, erzak ve eşyayı da toprak altına gömmüştü. Osmanlı ordusu 
gizlenen eşyayı ortaya çıkarıp yağmaladıktan sonra şehri de yakıp yıktı. 15 
Haziran'da buradan hareket ederek üç gün sonra Dergezin'e vardı ve bu 
kasaba da tahrip edildi. Bu tahriplerin bir amacı da şahı Bağdat'ı geri 
vermeye zorlamaktı. Şah ise bütün kuvvetleriyle dağlık bölgede bir 
yıpratma ve tâciz savaşı yaparak Osmanlılar'a hayli zayiat verdiriyor ve 
ikmal yollarını keserek ordunun iaşesini güçleştiriyordu. Osmanlı ordusu 
ilerledikçe önünde şah tarafından boşaltılmış şehir ve köylerle 
karşılaşıyordu. İkmal yapılmadığı için zayıflayan ordunun bir İran 
saldırısına karşı başarı ümidi giderek azalıyordu. Bu durum karşısında 
yeniçeriler de daha fazla ileriye gidemeyeceklerini söylemeye 
başlamışlardı. Dergezin”de toplanan harp meclisi Kazvin'e yapılacak seferi 


görüştü. Sonuçta asıl hedefin Bağdat olduğu ileri sürülerek Kazvin 
seferinden vazgeçilmesine ve doğrudan Bağdat'a gidilmesine karar verildi. 


21 Haziran'da Dergezin'den Bağdat'a hareket eden Osmanlı ordusu Çemhâl 
ovasında Lüristan hâkiminin bir saldırısını püskürttü (3 Zilhicce 1039 / 14 
Temmuz 1630). Ağustos ayı başlarında Bağdat civarına ulaşarak 6 Ekim'de 
şehir kuşatma altına alındı. Bağdat'ı savunan İran ordusunun huruç harekâtı 
sırasında (26 Ekim) ve 9 Kasım'da girişilen genel saldırılarda büyük 
kayıplar verildi. Bunun üzerine Bağdat'ın İran'ın eline geçmesinden sonra 
yapılan bu ikinci kuşatma da otuz dokuz gün sonra hiçbir sonuç alınamadan 
kaldırıldı (8 Rebiülâhir 1040/14 Kasım 1630). 


Hüsrev Paşa, 10.000 kişilik bir kuvveti Hille muhafızlığına gönderdikten 
(20 Kasım) sonra orduyu Musul'a getirdi (12 Aralık). Eyalet askerlerini 
memleketlerine göndererek kışı Musul'da geçirmeye karar verdi. Fakat 
Safevi kuvvetlerinin askeri faaliyeti Osmanlı ordusunun burada kışlamasını 
güçleştirdi. 30.000 kişilik bir Safevi ordusu Gülânber Kalesi'ni ele geçirdi. 
Şehrizol Beylerbeyi Arnavut Mustafa Paşa şehid edildi. Kendisine yardım 
için gönderilen Parmaksız Mustafa Paşa, Abdal Paşa ve Ömer Paşa 
yenilgiden sonra Musul'a geldiklerinde Hüsrev Paşa'nın emriyle idam 
edildiler (18 Cemâziyelevvel 1040 / 23 Aralık 1630). Bu sırada Osmanlılar 
aleyhine dönen Kürt aşiretleri de Safeviler?'e yardım ediyorlardı. Safeviler 
Hille'yi de alarak Musul'u tehdit etmeye 


başlayınca Hüsrev Paşa orduyu Mardin'e nakletmek üzere Musul'dan 
ayrıldı (18 Cemâziyelâhir 1040 / 22 Ocak 1631). Ayrılmadan önce Musul 
Kalesi'nin tahkimini ve bilhassa harap olan şehir surlarının tamirini emretti. 
Malzeme, usta ve işçi temini için Diyarbekir ve Urfa valilerini 
görevlendirdi. İlkbaharda tamirine başlanılan Musul şehri sur içine alındı ve 
kale tahkim edilerek büyük kuleler inşa edildi. 


Hüsrev Paşa Mardin'e vardıktan sonra yeniden sefer hazırlıklarına girişti. 
İstanbul'a yazarak para ve Kırım'dan 30.000 asker gönderilmesini istedi. 
Paşanın istediği para (200 yük akçe) hemen gönderildiği gibi Kırım askeri 
için emir yazıldığı bildirildi. Hüsrev Paşa, bir süre Mardin önlerindeki 
karargâhında kaldıktan sonra Mardin'in güneybatısında küçük bir kasaba 
olan Koçhisar'a geçti. Bütün yazı burada Kırım askerini beklemekle ve 


yapacağı seferin güzergâhını düşünmekle geçirdi. Eylülde Musul üzerinden 
Bağdat Seferi'ne çıkmaya karar verince yeniçerilerle sipahiler, aylardır 
beklemekten yorgun düştüklerini ileri sürüp seferin gelecek yıla 
ertelenmesini isteyerek ayaklandılar (9 Safer 1041 / 6 Eylül 1631). Hüsrev 
Paşa bu isteklere boyun eğmek zorunda kaldı. Cephane ile diğer mühimmatı 
Musul'a göndererek Diyarbekir”de kışlamak üzere Koçhisar”dan hareket 
etti. Diyarbekir'in Çarıklı köyüne gelindiğinde Samsun üzerinden gelen 
Kırım askeri de orduya katıldı. Bu sırada İstanbul?da Hüsrev Paşa 
görevinden azledilerek yerine eski sadrazamlardan Hâfız Ahmed Paşa 
getirilmişti (29 Rebiülevvel 1041/25 Ekim 1631). Henüz azledildiğinden 
haberi olmayan Hüsrev Paşa ise Diyarbekir'e vardıktan sonra yeniçeri 
ağasını burada bıraktı. Bölük ağalarının Trablusşam'da, Kırım askerinin de 
Erzurum Hasankale”de kalmasını emretti. İlkbaharda Bağdat Seferi'ne 
çıkılacağını İstanbul'a da yazıyla bildirdi. 


Bağdat başarısızlığından beri nüfuz ve itibarı iyice sarsılan Hüsrev Paşa'nın 
azline sebep, yanındaki sipahileri teşvik edip İstanbul'da kendisine muhalif 
olan Hâfız Ahmed Paşa ile Başdefterdar Mustafa Paşa'nın orduya 
gönderilmelerini istemiş olması gösterilir. Can korkusuna düşen bu iki 
paşanın Şeyhülislâm Zekeriyyâzâde Yahyâ Efendi'yı de elde ederek Hüsrev 
Paşa'nın Şehrizol, Hille ve Musul taraflarında askeri dağıtıp orduyu 
zayıflattığını, kale inşaatı ile vakit geçirdiği için Bağdat başarısızlığına 
sebep olduğunu ve sırf hunharlık hissiyle pek çok önemli şahsiyeti haksız 
olarak idam ettiğini padişaha anlatıp azlıni sağladıkları ileri sürülür (Naimâ, 
TI, 76-79). 


Hüsrev Paşa azledildikten ve mührü kapıcılar kethüdâsına teslim ederek 
yanındaki askeri de yatıştırdıktan sonra maiyetiyle birlikte Tokat'a hareket 
etti. Yolda nikris hastalığı arttığından Tokat'ta kaldı. Bu sırada 
Diyarbekir?'de bulunan yeniçeriler ve sipahiler ayaklandılar. Yeniçeriler 
Hüsrev Paşa lehinde padişaha istidâ göndermek istedikleri gibi sipahi 
zorbaları da Anadolu'nun çeşitli yerlerine dağılıp Hüsrev Paşa'yı tekrar 
sadârete getirmek için topyekün bir isyanın hazırlığına başladılar. Bu 
maksatla Seydişehir ve Beyşehir taraflarında Deli İlâhi, Konya'da Rum 
Mehmed, Afyonkarahisar”da Baba Ömer, Aydın'da Kınalıoğlu, Eskişehir ve 
İnönü'de Kör Ali ve İskilip'te Köse Şâban adlarındaki zorbalar türedi. 
Etraflarına birtakım serserileri toplayarak her geçen gün kuvvetlenen bu 


zorbalar, birbirleriyle sözleşip Hüsrev Paşa'yı görevine iade ettirme 
konusunda ahdetmişlerdi. Kısacası Hüsrev Paşa'nın azli Anadolu'yu 
yeniden anarşinin eşiğine getirmişti. 


Yeni sadrazamın konağında yapılan toplantıda askeri yatıştırmak için 
kapıkulunun İstanbul'a çağrılmasına karar verildi. Çağrıya uyarak gelen 
yeniçerilerle birlikte sipahi zorbaları da ulüfe almak bahanesiyle İstanbul'da 
toplandılar. Zorbalar, Hüsrev Paşa'nın sadârete gelmesinden beri bu 
makama göz diken Receb Paşa'nın da tahrikiyle İstanbul'da ayaklandılar. 
Hüsrev Paşa'nın haksız yere azline sebep olmakla suçladıkları yeni 
sadrazam Hâfız Ahmed Paşa ile Şeyhülislâm Yahyâ Efendi ve Başdefterdar 
Mustafa Paşa'nın dahil olduğu on yedi kişinin kendilerine teslimini 
istediler. IV. Murad başlangıçta direndiyse de sarayın iç kapısına kadar 
gelen zorbalar karşısında boyun eğmek zorunda kaldı ve Hâfız Ahmed 
Paşa'yı âsilere teslim etti. Hâfız Ahmed Paşa'yı padişahın gözleri önünde 
parçalayan zorbalar Receb Paşa'yı sadârete tayın ettirdiler (19 Receb 
1041/10 Şubat 1632). 


Kargaşalıklardan Hüsrev Paşa'yı sorumlu tutan padişah, Özi muhafızı 
Murtaza Paşa'yı Diyarbekir beylerbeyiliğine göndererek Hüsrev Paşa'yı 
ıdam etmekle görevlendirdi. Tokat'ta hasta yatağında yatmakta olan Hüsrev 
Paşa hâlâ yeniçeriler ve sipahiler tarafından seviliyor ve korunuyordu. 
Padişahtan gizli bir hatt-ı hümâyun alan Murtaza Paşa büyük bir kuvvetle 
Tokat'a geldiğinde Hüsrev Paşa taraftarları kendisini şehre sokmadılar. 
Tokat halkının da desteklediği Hüsrev Paşa kuvvetleri Murtaza Paşa 
kuvvetlerini geri püskürttüler. Savaş devam ederken Murtaza Paşa, 
padişahın Hüsrev Paşa için verdiği ölüm fermanını şehrin kadısına 
göndererek konağının topa tutulmasını emretti. Bir taraftan da Hüsrev 
Paşa'nın idama mahküm olduğunu halka açıklayarak öldürülmek şartıyla 
malının yağmasının helâl olduğunu ilân etti. Bunun üzerine Tokat halkı 
savaştan çekildi. Murtaza Paşa kuvvetleri tarafından konağı kuşatılan 
Hüsrev Paşa ise adamlarına artık mücadeleden vazgeçmelerini ve padişahın 
emrine boyun eğmeleri gerektiğini bildirdi. Murtaza Paşa'nın gönderdiği 
cellâtlar önce bu müthiş vezirin önünde bir şey yapamadan geri döndüler ve 
Murtaza Paşa'ya kendisini istediğini bildirdiler. Bunun bir tuzak 
olmasından çekinen Murtaza Paşa Hüsrev Paşa'nın yanına gitmedi. 
Kethüdâsı ile ona idamını bildiren padişah fermanını gönderdi. Hüsrev Paşa 


emri okuduktan sonra padişahın gönderdiği kuvvetlere karşı savaştığına 
pişman göründü. Namazını kıldıktan sonra boynunu cellâtların kemendine 
teslim etti. Öldüğüne delil olmak üzere kesik başı İstanbul'a gönderildi (19 
Şâban 1041 /11 Mart 1632). 


Hüsrev Paşa öldürüldüğü halde davası bitmedi. Kapıkulu askeri idam 
haberini alınca tekrar ayaklanarak saraya yürüdü (12 Mart 1632). Âsiler 
padişahı ayak divanına getirterek Hüsrev Paşa'nın idamından sonra 
kendisine itimatları kalmadığını, Hüsrev'in katline sebep olanların teslimini 
ve saraydaki şehzadelerin hayatı için kefil istediklerini bildirdiler. Hüsrev 
Paşa'nın katlinden sonra başlayan bu karışıklıklar V. Murad'ın büyük bir 
şiddetle harekete geçip vaziyete hâkim olmasına kadar devam etti. 


Çağdaş kaynaklarda asker üzerinde büyük nüfuza sahip, doğrulukla 
tanınmış, muktedir bir vezir olmakla birlikte çok sert tabiatlı, mağrur, asabi, 
etrafına karşı kırıcı davranışlarda bulunduğu belirtilen Hüsrev Paşa, 
Topçular Kâtibi'ne göre Bağdat Seferi'ne giderken Bardaklı (Bardakçılı) 
köyü yakınında ve Cedid Han menzilinde kervansaray, misafirhaneler, 
çeşmeler ve cami yaptırmıştır (Târih, s. 709; bk. HÜSREV PAŞA 
KÜLLİYESİ). Ayrıca Şehrizol ve Musul Kalesi'nin tamiri de onun isteğiyle 
gerçekleşmiştir. Hüsrev Paşa'nın Erzurum, Bağdat ve Hemedan seferleri 
hakkında geniş bilgi bu seferlere katıldığı anlaşılan Topçular Kâtibi'nin 
eserinde bulunmaktadır (a.g.e., s. 679-763). 
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Halil inalcık 


HÜSREV PAŞA, Deli 


(6. 951/1544) 
Osmanlı beylerbeyi ve veziri. 


1495'ten önce doğduğu sanılmaktadır. Boşnak asıllı bir devşirme olup TI. 
Selim dönemi vezirlerinden Lala Mustafa Paşa'nın büyük kardeşidir. 
Ailenin Sokullu ailesiyle akrabalığı olduğu tahmin edilmektedir. Lala 
Mustafa Paşa'nın biyografisini veren Âli Mustafa Efendi onun Sokullu 
ailesine mensup olduğundan bahsederse de Hüsrev Paşa'nın biyografisinde 
bu bilgilere yer vermez. Enderun'da yetişen Hüsrev kapıkulu süvari 
bölüklerine dahil oldu. Âli'nin verdiği bilgiye göre, işlediği bir suç 
yüzünden bu görevinden alınınca bir süre müstakbel veziriâzam Kara 
Ahmed Paşa ile birlikte hareket etti; “Rum ellerinde” haydutluk yaparak 
yahudi tüccarlarını ve haraç toplayan görevlileri soyup devletten 
alamadıkları ulüfelerinin karşılığını bu şekilde topladılar, ancak fazlasına 
dokunmadılar (Künhü”l-ahbâr, vr. 345a-b). Daha sonra bazı vezirlerin 
aracılığı ile affedilip İstanbul'a gelen Hüsrev tekrar saraya girdi. Burada 
sırasıyla çaşnigirlik, kapıcılar kethüdâlığı ve mirâhurluk görevlerinde 
bulundu. 


Yavuz Sultan Selim'in Çaldıran seferine katılan Hüsrev Paşa 25 Ağustos 
1514'te Karaman beylerbeyiliğine getirildi. Bu sıfatla Diyarbekir üzerine 
gönderilen kuvvetlere katıldı; bu sırada Harput'u üç günlük bir kuşatmadan 
sonra ele geçirdi (1516). Aynı yıl Mısır seferine iştirak etti. Mercidâbık 
Savaşı'nda ordunun sağ kanadında yer aldı. 1520'de Bozoklu Celâl diye 
anılan Kızılbaş Şah Veli (Lutfi, s. 284), ertesi yıl Canbirdi Gazâli 
ayaklanmalarının bastırılmasında görev aldı. 1521 yılı başlarında Anadolu, 
ardından aynı yılın sonlarında Bıyıklı Mehmed Paşa'nın ölümüyle boşalan 
Diyarbekir beylerbeyiliğine tayın edildi. Bu görevde uzun süre kalan 
Hüsrev Paşa İran sınırında güvenliği sağlamaya, daha önce Osmanlı 
idaresine girmiş olan Kürt aşiretlerinin merkezi hükümete bağlılıklarını 
güçlendirmeye ve âsileri cezalandırmaya çalıştı; 1526'da Anadolu'da çıkan 
ayaklanmaların bastırılmasında önemli rol oynadı (Celâlzâde, Tabakâatü”|- 


memiâlik, vr. 162a vd.). Bu arada merkeze İran'la ilgili haberler ulaştırdı. 


Diyarbekir beylerbeyıliği sırasında adı birçok suistimale karışan Hüsrev 
Paşa soruşturma için merkezden gönderilen görevliden tedirgin oldu ve onu 
hapsettirdi. Kendisine yöneltilen suçlamalardan bazıları, eritilmeye 
gönderilmesi gereken aşınmış akçeler hususunda hükümetin emirlerine 
uymama; Safeviler'le yapılmakta olan ticari muamelelere konulan kesin 
tahditlere rağmen sikke darbı için elverişli madeni bulmakta sıkıntı çeken 
İran'a bu aşınmış akçeleri verme, karşılığında ibrişim alma ve bunları kendi 
adamları vasıtasıyla hiçbir vergi ödemeden Osmanlı topraklarına sokarak 
sattırma; vergi tahsilinde ve timar muamelelerinde suistimallerde bulunma; 
bazı yerli beylerden onların kanunsuz hareketlerine göz yumarak rüşvet 
alma; bazı hizmetkârlarını ve selefi Bıyıklı Mehmed Paşa'nın emrinde 
birkaç yıl önce Güneydoğu Anadolu'nun fethine katılmış timarlıları 
gaddarca bertaraf ederek yerlerine kendi adamlarını geçirme; reâyâya 
zulmetme şeklinde sıralanabilir (Grammont, Türkiye'nin Sosyal ve 
Ekonomik Tarihi, s. 75-77). Bununla birlikte 153 1?e kadar Diyarbekir 
beylerbeyiliğinde kalan Hüsrev Paşa'nın azlinde bu rapordan ziyade, Safevi 
Devleti'nin eski Azerbaycan valisi olup Osmanlı Devleti'ne iltica eden 
Ulama Paşa ile arasının açılmasının ve bu yüzden gözden düşmesinin rol 
oynadığı anlaşılmaktadır. 1532 yılı başlarında İstanbul'a gelen Hüsrev Paşa 
padişah tarafından kabul edildi ve ona değerli hediyeler sundu, çok 
geçmeden de ikinci defa Anadolu beylerbeyiliğine getirildi. Aynı yıl 30.000 
kişilik kuvvetiyle Kanüni Sultan Süleyman'ın Alman seferine katıldı 
(Celâlzâde, Tabakâtü'l-memâlik, vr. 216b), dönüşte padişahın iltifatlarına 
mazhar oldu. 1532'de Halep beylerbeyıiliğine gönderildi (Sicill-i Osmâni, 
11, 272). 1534'te Şam beylerbeyiliğine tayin edildi ve bu görevde iken 
katıldığı Irakeyn Seferi'nde başarılı hizmetleri görüldü (Matrakçı Nasuh, s. 
238, 260). 1535 Şubatında Hadım Süleyman Paşa'nın yerine vezâretle Mısır 
beylerbeyi oldu (Lutfi, s. 351). 


1536 Aralığına kadar süren bu görevi esnasında Hüsrev Paşa Mısır 
hazinesini iyice doldurarak merkeze gönderilen irsâliye miktarını arttırdı. 
Hadım Süleyman Paşa'nın yıllık sekiz yük irsâliyesini Hüsrev Paşa on veya 
on iki yüke çıkardı. Ancak bu artışın halktan haksız yere toplanan vergilerle 
olabileceği endişesiyle başta padişah olmak üzere Osmanlı hükümetini 
kuşkulandırdı. Hüsrev Paşa kendisini savunmak için, bu fazlalığın 


Mısır'daki sulama tedbirlerinden dolayı üretimin artmasından ve selefi 
zamanında bir donanma inşa edilerek büyük masraflara girişildiği halde 
kendi döneminde öyle bir masraf olmadığından kaynaklandığını söylediyse 
de bunlar Kanüni'yi pek tatmin etmedi. Gönderilen özel bir soruşturma 
heyeti suçluluğunu ispatlayamadıysa da gözden düştü ve görevinden alındı. 
Sert mizacı yüzünden katı bir idareci olmakla birlikte valiliği zamanında 
Mısır'da refah ve güvenliğin hüküm sürdüğü, hatta 


Kahireliler'in geceleri evlerinin ve dükkânlarının kapılarını açık 
bırakabildikleri belirtilmektedir (Ali Mustafa, Hâlâtü'l-Kâhire, s. 159). 
Hadım Süleyman Paşa ikinci Mısır valiliği sırasında İstanbul'a gönderdiği 
raporlarda, Gucerât hâkimi Bahadır Han'ın bir kısmını emanet için, bir 
kısmını da askeri yardım talep etmek amacıyla Cidde'ye gönderdiği hazine 
ve hediyeleri konusunda onu suçlayıcı ifadelere yer vermiştir. 


1537 yılı başlarında üçüncü defa Anadolu beylerbeyi olan Hüsrev Paşa 
ertesi yılın haziran ayında Rumeli beylerbeyiliğine terfi etti (Celâlzâde, 
Tabakâtü'l-memâlik, vr. 297b) ve aynı yıl içinde Kanüni'nin Boğdan 
seferine katıldı, 1539*da Castelnovo'nun alınmasında rol oynadı ve 
Budin'in savunmasında bulundu. Bu başarıları üzerine Kanüni tarafından 
dördüncü vezir rütbesiyle Kubbealtı'na alındı (1541). 1543'te Estergon ve 
İstolni Belgrad seferlerine iştirak etti, fetihlerinde önemli rolü oldu. O 
sırada Hadım Süleyman Paşa vezirilâzam, Rüstem Paşa da ikinci vezirdi. Bir 
rivayete göre ikinci vezirlik makamında Hüsrev Paşa, üçüncü vezirlikte ise 
Rüstem Paşa bulunuyordu (Peçuylu İbrâhim, 1, 29, 47). Öteden beri 
aralarının açık olduğu Süleyman Paşa'ya Rüstem Paşa'nın da entrikalarıyla 
bir divan toplantısında hançer çekecek kadar işi ileriye götüren Hüsrev Paşa 
13 Ramazan 951 (28 Kasım 1544) tarihinde vezirlikten azledildi. Bu arada 
rakibi Süleyman Paşa da veziriâzamlıktan alındı ve yerine Rüstem Paşa 
getirildi. Vezirlikten alınmasının verdiği üzüntü ve ümitsizlikle günlerce, bir 
rivayete göre on yedi gün (Lutfi, s. 434) yiyip içmekten kesilen Hüsrev 
Paşa bir süre sonra öldü. İstanbul Fatih Yenibahçe?”deki muhteşem 
türbesinde medfundur. 


Mimar Sinan'ın eseri olan Hüsrev Paşa'nın türbesi, o zamana kadar 
sadrazamlık makamına yükselmemiş vezir türbeleri arasında en süslüsü ve 
gösterişlisidir. 952 (1545) tarihli kitâbesinde, “Mezâr-ı Hüsrev Paşa 


rahmetullâhi aleyh” yazısından sonra, “Hak kıyâmette inâyet eylesin / 
Mustafâ ona şefâat eylesin // İşitenler dediler târihini / Dâim Allâh ona 
rahmet eylesin” mısraları okunmaktadır (bk. HÜSREV PAŞA TÜRBESİ). 
Kaynaklarda korkusuz, pervasız oluşu yüzünden “Deli”, “Divane” diye 
anılan Hüsrev Paşa'nın türbesi civarında mektebi, çarşısı ve çeşmesi de 
vardır (Evliya Çelebi, 1, 319). Ayrıca Mısır beylerbeyılığı zamanında 
Kahire'de geçit, sarnıç, çeşme ve mektep gibi tesisler, Diyarbekir 
beylerbeyılığı sırasında burada bir cami, medrese ve hanlar yaptırdığı 
bilinmektedir. Hüsrev Paşa'nın Halep'teki Hüsreviyye Camii ve Külliyesi 
de Mimar Sinan'ın eseridir. Oğlu Kurt Bey, şehzadeliğinde II. Selim'in 
nedimi olmuş ve bazı yerlerde sancak beyliği yapmıştır. 
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Abdülkadir Özcan 


HÜSREV PAŞA, Koca 


(6. 1855) 
Osmanlı sadrazamı. 


1756 yılında doğduğu tahmin edilmektedir. Asıl adı Mehmed Hüsrev olup 
Abaza asıllıdır. Küçük yaşta İstanbul'a getirilerek Çavuşbaşı Said 
Efendi'nin köleleri arasına alındı ve daha sonra Enderun'a kabul edildi. TI. 
Selim'in tahta çıkışının (1789) ardından önce başçuhadar, Küçük Hüseyin 
Paşa'nın kaptan-ı deryâlığa tayini sırasında (1792) saraydan çıkarak onun 
mühürdarı ve bir süre sonra da kethüdâsı oldu. Küçük Hüseyin Paşa'nın 
yanında IlI. Selim devrinin ıslahat taraftarları arasında yer aldı. Bu sıfatı 
ona ileride 11. Mahmud döneminde yeni orduyu kurmak üzere seraskerlik 
makamına getirilmesini de sağladı. Hüseyin Paşa'nın yanında iyi bir idareci 
olarak ön plana çıkamadı. Mısır'ı Fransızlar'ın elinden kurtarmak üzere 
harekete geçen donanma ile birlikte Mısır'a gitmesi (Mart 1801), hayatının 
dönüm noktasını teşkil etti. Kaptanıderyâ Küçük Hüseyin Paşa karaya 
çıkardığı 6000 kişilik kuvvetin başına onu getirdi. Hüsrev Ağa da bir miktar 
İngiliz askeriyle birlikte Reşid'i ele geçirerek, Osmanlı-İngiliz 
kuvvetlerinin Mısır içlerine doğru ilerlemesini sağladı. Ayrıca ilerleyen 
orduya karşı saldırıya geçen General Belliard'ın kumandasındaki Fransız 
birliklerini esir aldı. Bu başarıları İstanbul'da takdir edilerek kendisine 
vezirlik rütbesiyle İzmit sancağı tevcih edildi. Çok geçmeden Mısır 
valiliğine getirildi (Eylül 1801). 


Hüsrev Paşa, Fransız istilâsından kurtarılan Mısır'ın karışık durumu ile 
uğraşmak zorundaydı. Tahakkümlerini sürdürmek isteyen kölemen 
beylerini itaat altına almak için son savaşlar sırasında Rumeli'den Mısır'a 
getirilen ve çoğu Arnavut olan başı bozuk askerlerine güvenilemeyeceğini 
de biliyordu. Bu yüzden bir taraftan Kölemenler”le mücadele ederken bir 
taraftan da Nizâm-ı Cedid askerinin kurulmasına çalıştı. İngilizler?le 
birlikte Fransızlar'a karşı savaşırken Avrupa askeri teşkilâtı ve harp usulleri 
hakkında bilgi edinme fırsatı bulmuştu. Fakat başı bozuk askerinin maaşını 
kesmesi onların isyanına sebep oldu (Mayıs 1802). Hüsrev Paşa, Nizâm-ı 


Cedid askerine güvenerek âsilerin isteklerini kabul etmeyip onları topa 
tuttuysa da ertesi gün âsiler üzerine gönderdiği kuvvetler bozguna uğradı. 
Kaleyi ele geçiren âsiler valinin konağını ateşe verdiler. Güçlükle canını 
kurtarabilen 


Hüsrev Paşa Mansüre'ye gelerek halktan 90.000 riyal vergi topladı ve 
durumunu sağlamlaştırmaya çalıştı. Ancak Tâhir Paşa'nın saldırıları 
karşısında Dimyat Kalesi'ne çekildi. Burada, Hicaz'a gitmek üzere limana 
gelen yeniçerileri yanında alıkoyarak savunma hazırlıklarına başladı. Bu 
sırada Kahire'de Hüsrev Paşa'nın yerine Tâhir Paşa vali kaymakamı oldu. 
Böylece bir yıl üç ay yirmi bir gün süren Hüsrev Paşa'nın Mısır valiliği son 
buldu. Ceberti onu idaresi fena, kan dökücü ve tedbirsiz bir vali olarak 
vasıflandırır. Valiliği sırasında maiyetinde bulunan Ârif Ağa da onun cesur 
olmakla beraber Mısır'da çok idaresizlik gösterdiğini ve halka karşı sert 
davrandığını kaydeder (Atâ Bey, II, 123). 


Tâhir Paşa çok geçmeden askerler tarafından katledildi ve olayları geriden 
ıdare eden Kavalalı Mehmed Alı Paşa ile Kölemenler Mısır'a hâkim 
oldular. Bu sırada Dimyat'ta bulunan Hüsrev Paşa'ya Selânik sancağına 
tayin emri geldi. İstanbul'da onun hadiselerin gelişmesini bekleyerek 
Mısır'ı bırakmayacağı endişesi vardı. Hüsrev Paşa Kölemen beylerinden 
Berdisi Osman Bey'e karşı savaşı kaybederek Dimyat'ı bırakmak ve Abaza 
Kalesi'ne kaçmak zorunda kaldı (4 Temmuz 1803). Berdisi tarafından 
burada da kuşatılan Hüsrev teslim olmaya mecbur edildi. Kölemenler, 
kendilerini Mısır'dan atmak ve karışıklıklara sebep olmakla suçladıkları 
Hüsrev'i Kahire'ye götürdüler. Bir aralık Özbekiye'ye kaçmayı başardıysa 
da Arnavutlar tarafından yakalanarak tekrar Kölemenler'e teslim edildi. 
Sekiz ay sonra Kölemenler aleyhine dönen Mehmed Ali tarafından hapisten 
kurtarılarak Özbekiye”de vali konağına götürüldü. İskenderiye muhafızı 
Hurşid Paşa Mısır valiliğine geçerken Hüsrev Paşa da Diyarbekir valiliğiyle 
oradan ayrıldı (Nisan 1803). Bir yıl sonra Selânik valiliğine getirildi. 
Ardından Rumeli'nin çeşitli yerlerinde valıliık yaptı. 1806'da Bosna, 
1808'de ikinci defa Selânik ve 1809'da Silistre valisi ve Tuna sahilleri 
seraskeri tayin edildi. Aynı yıl bir müddet Kocaeli sancağına çekildi. 
1806'da başlayan Osmanlı-Rus harbi sırasında sefere gitmekle 
görevlendirildi. Haziran 1810'da 6000 kişilik muntazam ordusu ile Dâvud 
Paşa sahrasına gelen Hüsrev Paşa'ya Varna seraskerliği verilerek derhal 


savaşa gönderildi. Nisbeten iyi tâlıim görmüş askerleriyle Avrupalılar'ın 
harp usullerine uygun hareket etmeye çalışarak İstanbul'dan mühendisler 
istedi (Şânizâde, I, 362). Savaşta gösterdiği başarıları takdir edildiği için 
Kocaeli valiliğinden kaptan-ı deryâlığa getirildi (22 Ocak 1811). 
Donanmanın başında Karadeniz'e çıkarak Ruslar'a karşı askeri harekâtta 
bulundu. Rusya ile yapılan savaşın sona ermesinden sonra İstanbul'a döndü 
(20 Eylül 1812). Bu arada Tekeili bölgesinde çıkan isyanı kısa sürede 
bastırdı. 


Hüsrev Paşa, hâmisi Sadrazam Rauf Paşa'nın azlinden sonra mevkiini 
koruyamadı. Hâlet Efendi'nin de tesiriyle kaptan-ı deryâlıktan azledilerek 
Trabzon eyaletine tayin edildi (Şubat 1818). Bundan sonra daha başka 
valiliklerde de bulundu ve Erzurum valiliğine nakledildi. Kendisine şark 
seraskerliği görevi verilerek (Ekim 1820) sınır boylarındaki aşiretlerin 
sebep olduğu, Osmanlı-İran ilişkilerine zarar veren olayları önlemesi 
emredildi. Hüsrev Paşa da Sivas ve Gümüşhane'den gelen yardımcı 
kuvvetlerle beraber bu kabilelere karşı harekâtta bulundu. Fakat Bayezid 
sancağı mutasarrıfını azlederek buraya kendi adamlarından birini tayın 
ettirmek istemesi mutasarrıfın silâhla karşı koymasına sebep oldu. Olaya 
aşiretlerin de müdahale etmesiyle işler daha da karıştı. Bundan faydalanan 
İranlılar Bayezid, Bitlis ve Erciş'i istilâ etti. Bâbıâli, olayların bu noktaya 
gelmesinden Hüsrev Paşa'yı sorumlu tutarak onu tekrar Trabzon valiliğine 
tayın etti (Kasım 1821). 


Bu sıralarda patlak veren Mora isyanı bütün adalara yayılma istidadı 
gösterince Hüsrev Paşa cesurluğu ve denizcilikteki tecrübelerinden dolayı 
ikinci defa kaptan-ı deryâlığa getirildi (9 Aralık 1822). Donanma ile Mora 
yarımadası etrafında dolaşarak isyancıların denizle irtibatını kesti. Bu arada 
Mısır'a kadar uzandı. İsyancılara karşı oğlu İbrâhim Paşa kumandasında 
Mora'ya bir ordu göndermiş olan Mehmed Ali Paşa eski rakibini görünüşte 
gayet iyi karşıladı. Padişaha bağlılığını teyit etti. Mora”da Serdar Reşid 
Paşa kumandasına 12.000 seçkin asker verdi. Hüsrev Paşa, bu kuvvetleri ve 
mühimmatı İskenderiye'den gemilere yükleyerek Mora'ya getirdi. Bununla 
birlikte Missolonghi muhasarasında (1825-1826) Mehmed Ali'nin oğlu ile 
aralarında geçimsizlik baş gösterdi. İbrâhim Paşa donanmayı, dolayısıyla 
Hüsrev Paşa'yı tamamıyla kendi emri altına almaya çalışıyordu. Hüsrev 
Paşa kuşatma sırasında vazifesini hakkı ile yerine getirdi. Yardım için gelen 


Rum gemilerini engellemeyi başardı. Fakat Mehmed Alı Paşa Bâbıâlı'ye 
gönderdiği yazılarda onu kabiliyetsizlikle ve korkaklıkla suçladı. Kaptan-ı 
deryâlıktan azledilmezse gönderdiği orduyu geri çekeceğini bildirdi 
(mektuplar için bk. Lutfi, 1, 312 vd.). II. Mahmud, Hüsrev Paşa'nın 
muhasara sırasında büyük yararlık gösterdiğini ileri sürerek değiştirilmesi 
isteğini bir hatt-ı hümâyunla reddetti. Padişahın Mısır'da tehditkâr bir 
duruma gelen Mehmed Alı”ye karşı Hüsrev Paşa'yı tutması onu aynı 
zamanda kendi siyasetinin de kahramanı haline getirdi. Fakat Mehmed Ali 
Paşa'nın ısrar ve tehditleri karşısında Bâbıâlı Hüsrev Paşa'yı görevinden 
almak zorunda kaldı (9 Şubat 1827). Hüsrev Paşa, bizzat padişah hattıyla 
Akdeniz Boğazı'nın Anadolu yakasını koruma göreviyle birlikte Anadolu 
valiliğine tayin edildi. Böylece Mehmed Ali Paşa hem rakibini alt etmiş 
hem de padişahın iradesini bozmuş oldu. Navarin bozgunu (20 Ekim 1827) 
Mora'daki Mısır ordusunu kötü bir duruma soktuğu zaman İbrâhim Paşa 
yeni donanma kumandanının da hâlâ Hüsrev Paşa'nın tâlimatı ile hareket 
ettiğini öne sürerek felâketin sorumluluğunu ona yükledi. Fakat Mehmed 
Ali Paşa'nın devlete karşı tehditleri arttıkça Hüsrev Paşa'nın padişah 
nezdindeki nüfuzu kuvvetlendi. Hüsrev Paşa ileride Mısır meselesi patlak 
verince mücadelenin kahramanı oldu. Esasen Mehmed Ali de padişahın 
Hüsrev Paşa'ya gösterdiği bu itimadı bir şikâyet konusu yaparak asıl siyasi 
gayelerini bir şahsi mesele şekline sokma kurnazlığını göstermekten geri 
kalmamıştır. Böylece imparatorluğu yıllarca temelinden sarsan Mısır 
meselesi, görünüşte Hüsrev Paşa ile Mehmed Ali Paşa arasındaki eski 
rekabetin bir devamı gibi görünür. 


Hüsrev Paşa eskiden beri askeri ıslahata taraftar olarak tanınıyordu. Son 
kaptan-ı deryâlığı sırasında donanmada bir Fransız öğretmenin idaresinde 
Batı usullerine göre bir nizâmiye taburu yetiştirmesi padişahın takdirini 
kazandı. Bu sebeple yeniçeri askerinin kaldırılmasından (1826) sonra 
Avrupa usulünde yeni bir ordunun kurulması işi de ona verildi. Ağa 
Hüseyin Paşa'nın yerine Asâkir-ı Mansüre-i Muhammediyye seraskerliğine 
tayın edildi (Nisan 1827). Hüsrev Paşa donanmada yetiştirdiği nizâmiye 
taburunu serasker kapısına nakletti. Burada öteki askerleri de yeni usule 
göre tâlim ettirdi. Padişahın önünde yaptırdığı bu tâlimler çok beğenilerek 
bütün orduya teşmil edilmesi emredildi. Hüsrev Paşa'nın donanma 
nizâmiye taburuna giydirmiş olduğu kırmızı fes ordunun serpuşu olarak 
kabul edildi. Bu tarihlerde İstanbul'da 


bulunarak kendisini gören Ch. MacFarlene onun dinamık kişıliğı, atılganlığı 
ve cesaretiyle padişahın hizmetindeki en faal kumandanlardan biri 
olduğunu ve askeri ıslahatta önemli rol oynadığını kaydetmektedir 
(Constantinople in 1828, tür.yer.). 


Yeni ordu henüz yeterli ölçüde kuvvetlenmediği için Hüsrev Paşa Rusya ile 
çatışmaya taraftar değildi. Ruslar saldırıncaya kadar bir barış politikası 
izlenmesi konusunda hükümeti ikna etmişti. Fakat haris bir karaktere sahip 
olduğundan Bâbıâli”'de ve devletin genel siyaseti üzerinde birinci derecede 
rol oynamak istiyordu. Bu buhranlı dönemde her şeyin ordunun durumuna 
bağlı olması onun bu amacına yardım etti. Ruslar'a karşı ordu kumandanı 
olarak gönderilen Ağa Hüseyin ve Halil paşalardan sonra sadrazamı da 
ikinci ordunun kumandanı olarak cepheye göndertti (Temmuz 1828). 
İstanbul?da yegâne nüfuzlu kimse olarak kaldı. Bir süre sonra kendisinin 
seraskerliğe gelmesine yardım etmiş olan Sadrazam Selim Mehmed Paşa'yı 
görevden aldırıp yerine İzzet Mehmed Paşa'yı getirtti (24 Ekim 1828). Üç 
ay beş gün sonra onu da azlettirip kendi kölelerinden Reşid Mehmed 
Paşa'yı tayın ettirdi (28 Ocak 1829). Devleti ve orduyu tamamen avucunun 
içine almak için Rus cephesinde bulunan serasker Ağa Hüseyin Paşa'yı 
azlettirmeyi de başardı. Fakat o bu azıl ve tayinlerle uğraşırken Ruslar 
Balkanlar'ı aşarak Edirne'ye kadar geldiler. Hüsrev Paşa, hekimbaşı Behcet 
Mustafa Efendi ile birlikte padişaha barış yapılmasını söylemekten başka 
çare bulamadı. Toplanan bir meşveret meclisinde Yunan meselesinde 
Avrupa'nın istediği çözüm şekli kabul edilerek savaşa son verilmesi 
kararlaştırıldı. Hüsrev Paşa, İstanbul halkını silâhlandırmayı planlayarak ve 
bazı bozguncuları idam ettirerek savunma tedbirleri almaya ve paniği 
önlemeye çalıştı. Ancak halkın ihtisab rüsümunu koymakla suçladığı ve 
Batı âdetlerinin yayıcısı olarak gördüğü Hüsrev Paşa'ya karşı nefreti daha 
da arttı. Onun eseri sayılan Asâkir-i Mansüre aleyhindeki cereyan 
kuvvetlendi. Bir halk isyanı ile her şey bir anda yok olabilirdi. Hüsrev Paşa 
bu tehlikeli durum karşısında son derece cesur ve enerjik hareket etti. Her 
gün İstanbul'u kol gezerek bozguncuları sindirdi. Fakat İstanbul halkını 
silâhlandırıp ordu oluşturmak planından da vazgeçmek zorunda kaldı. Barış 
şartlarını bildirmek üzere Fransa, İngiltere ve Rusya elçileri “reis efendi”nin 
yalısına davet edilince Hüsrev Paşa da hazır bulundu. Padişah, sadâret 
kaymakamına gönderdiği bir yazıda bütün toplantılara Hüsrev Paşa'nın da 
katılmasını özellikle istemişti. Hüsrev Paşa'nın, “reis efendi” ile birlikte 


ağır harp tazminatının miktarını indirmek için sarfettikleri bütün gayretler 
bir netice vermedi. Antlaşma imzalandıktan sonra Rus elçisi Aleksi Orlof 
(Alexej Orlow), Hüsrev Paşa'ya çar adına bir mücevher hançerle bir tulum 
samur kürkü hediye etmek istediyse de padişah hediyenin kabulüne engel 
oldu. 


Harp ve sulh işlerini fiilen yönetmiş olan Hüsrev Paşa artık nüfuz ve 
kudretinin en yüksek derecesine ulaşmıştı. Asâkir-i hâssa ve mansüre 
seraskeri sıfatıyla bütün ordunun ve emniyet teşkilâtının başı olarak bütün 
devlet iktidarını fiilen kendi eline geçirdi. Bâbıâlı her işte onun da fikrini 
sormak ihtiyacını duyuyor ve kendiliğinden bir şey yapamıyordu. Savaştan 
sonra tamamlanan ve yeni askeri ıslahatın sembolü sayılan Selimiye 
Kışlası'nı büyük bir merasimle hizmete açan Hüsrev Paşa, nüfuzundan 
faydalanarak Bâbıâlı”de hoşuna gitmeyenleri teker teker görevlerinden 
uzaklaştırdı. Onların yerine çoğu kölelerinden olan kendi adamlarını tayın 
ettirdi. O sırada mukâtaat nâzırı olan Vak'anüvis Esad Efendi de 
azledilenler arasındaydı. Hüsrev Paşa, başlıca düşmanı olarak gördüğü 
Rumeli valisi eski sadrazam Selim Mehmed Paşa'yı da azlettirdi. Bununla 
da yetinmeyerek vezirlik rütbesinin kapıcıbaşılığa indirilmesini ve nihayet 
tevkif edilmesini sağladı. Bu haksız icraatı etrafta hoş karşılanmamakla 
birlikte kimse ona karşı çıkmaya cesaret edemedi. Onun bu üstün nüfuzu 
sayesinde seraskerlik 1835'te şeyhülislâmlıkla aynı mertebede sayıldı 
(Lutfi, V, 26). 


Mısır Valisi Mehmed Ali Paşa'nın Osmanlı-Rus harbinde aşırı isteklerde 
bulunarak asker göndermemesi ve şimdi de Akkâ'ya tasallutu üzerine 
padişah Hüsrev Paşa'yı her zamankinden daha fazla tutmaya başladı. 
Hüsrev Paşa, 60.000 kişilik bir ordu ile Ağa Hüseyin Paşa'yı Anadolu 
serdâr-ı ekremliğine tayin ettirerek (Nisan 1832) Mehmed Ali'ye karşı ilk 
tedbirleri aldı. Böylece Mehmed Ali ile büyük mücadele başlamış oldu. 
Devleti büyük buhranlara sürükleyen Mısır meselesinin sonuna kadar 
Hüsrev Paşa mevkiini koruyarak bu mücadaleyi idare etti. Mısır ordusu ilk 
başarılarından sonra İstanbul'a doğru ilerlemeye başlayınca Ruslar?dan 
yardım istendi (Mart 1833). Padişah, Büyükdere”de demir atan Rus 
donanmasını gezmeye gittiği zaman geceyi Hüsrev Paşa'nın Emirgân?'daki 
yalısında geçirerek kendisine büyük iltifatta bulundu. Hüsrev Paşa, 
meydana getirdiği orduların Mısır cihâdiyye askeri karşısında bozguna 


uğradığını gördükten sonra Avrupa'dan askeri öğretmenler ve müşavirler 
getirmeye önem verdi. Bunlar arasında, 1835'te genç bir subay olarak 
İstanbul'a gelen Mareşal Moltke de bulunuyordu. Moltke Hüsrev Paşa ile 
ilgili geniş bilgiler vermektedir. 20 Ocak 1836 tarihli mektubunda onun 
sultandan sonra imparatorluğun en kudretli şahsiyeti olduğunu, bedeni 
bakımdan belki dünyada başka bir eşinin bulunmadığını belirttikten sonra 
bir delikanlının canlılığına, faaliyet ve neşesine sahip seksenlik bir ihtiyar 
olarak tasvir etmektedir. Ayrıca dikkat çekecek derecede kırmızı bir yüzü, 
kar gibi beyaz bir sakalı, büyük ve ucu kıvrık bir burnu, küçük, fakat ışık 
saçan gözlerinin bu orijinal fizyonomisini teşkil ettiğini, kulaklarına kadar 
indirilmiş kırmızı fesinin bu fizyonomiyi pek de güzelleştirmediğini, iri 
başının kısa ve çarpık bacaklı bodur, enli bir vücudun üstüne oturduğunu 
yazar (Türkiye'deki Durum ve Olaylar Üzerine Mektuplar, s. 22). Moltke, 
Hüsrev Paşa'nın bu sırada sahip olduğu büyük otoritesinden bahsederken 
onun mutlak nüfuz ve kudretinin bir başkumandanın yetkilerini çok geride 
bıraktığını, Prusya askeri teşkilâtına karşı hayranlığını ifade ettiğini, 
Batılılaşma”ya özendiğini, seraskerlik odasını Avrupa zevkine göre 
döşediğini, Avrupalılar'la şampanya içmekten çekinmediğini, fakat bütün 
bunları sırf iktidarı elinde tutmak için yaptığını, gerçekte ıslahata karşı 
içinden nefret duyduğunu da belirtmektedir. Azlınden sonra Emirgân”daki 
yalısında ziyaret ettiğinde onu tamamen eski Osmanlı âdetlerine dönmüş 
bulduğunu kaydetmektedir (a.g.e., s. 79). Aslında Hüsrev Paşa III. Selim 
devrinde ıslahat lâyihalarında ifade edilen askeri ıslahattan daha ilerisini 
düşünemiyordu. 11. Mahmud da her şeye rağmen ona sâdık bir bende olarak 
güveniyordu. Nitekim İstanbul'da inzibat işlerinden sorumlu olduğundan LI. 
Mahmud'un yaptığı yeniliklere karşı beliren muhalefeti sindirmek için 
çeşitli yerlere yerleştirdiği casuslarından yararlanmaktaydı. 


Hüsrev Paşa'nın kudret ve nüfuzunun en parlak döneminde birden bire 
seraskerlikten azledilmesi (9 Ocak 1837) herkesi şaşırttı. Bu değişikliği, 
Hüsrev Paşa'nın yetiştirdiği ve düğünlerini yaptırdığı 


ıki yeni damat, Halil ve Said paşaların hazırladıkları sanılmaktadır. Nitekim 
Hüsrev Paşa'nın azlinden sonra birinci damat Tophâne Müşiri Halıl Rifat 
Paşa seraskerliğe getirildi. Hassa ve Mansüre müşirlikleri de birleştirilerek 
Anadolu seraskerliği unvanıyla ikinci damat Said Paşa'ya verildi. Diğer 
taraftan Hüsrev Paşa'nın büyük rakibi Mustafa Reşid Paşa ilk defa hâriciye 


nâzırı oldu (Haziran 1837). Mansüre hazinesinden 60.000 kuruş emeklilik 
maaşı bağlanan Hüsrev Paşa ise Emirgân”daki sahilsarayına kapandı. 


Bu şekilde emekliye sevkedilmesinden hiç memnun olmayan Hüsrev Paşa, 
kendisini Emirgân”da padişahın saraylarından daha muhteşem bir dekor 
içinde ziyaret eden Moltke ile konuşurken yalnızlığından şikâyet ediyordu 
(a.g.e., s. 78-80). Çok geçmeden şeyhü”l-vüzerâ unvanını aldı; ıslahatın 
önde gelen kişilerinden sayılarak o sırada bir çeşit ıslahat meclisi şeklinde 
kurulan Meclisi Vâlâ-yı Ahkâm-ı Adliyye reisliğine tayın edildi (23 Mart 
1838). Mısır meselesinin ikinci defa patlak vermesiyle de tekrar ön plana 
çıktı. Devletin siyasetinde yine önemli rol oynadı ve Mısır meselesiyle ilgili 
olağan üstü meşveret meclisleri onun yalısında toplandı (Lutfi, VI, 9). Fakat 
Mehmed Ali Paşa'nın kazandığı zaferler üzerine devlet büyük bir buhranın 
içine düştü. II. Mahmud'un vefatı durumu daha da ağırlaştırdı. Yeni padişah 
Abdülmecid on yedi yaşında tecrübesiz bir gençti. Hüsrev Paşa bu kritik 
safhada devletin dizginlerini tekrar eline aldı. 11. Mahmud'un cenaze 
merasimi için Köprülü Kütüphanesi'nde beklemekte olan Başvekil Mehmed 
Emin Raüf Paşa'dan mühr-i hümâyunu aldırıp kendisini sadrazam tayın 
ettirdi (20 Rebiülâhir 1255/3 Temmuz 1839). Bu davranışını herkes tam bir 
gasp olarak telakki etti (Atâ Bey, II, 124; Lutfi, VI, 38-39). 


Hüsrev Paşa'nın sadrazamlığı ele geçirmesi Mısır meselesini bir çıkmaza 
soktu. İstanbul'a dönmesi için emir gönderilen Hüsrev Paşa'nın düşmanı 
Kaptanıderyâ Ahmed Fevzi Paşa (Firâri, Hâin) emre uymayarak donanma 
ile Mısır'a Mehmed Ali'nin yanına kaçtı. Buradan Mısır kuvvetleriyle 
birleşerek İstanbul'a gelip devleti Hüsrev Paşa'nın elinden kurtarmak 
emelindeydi. Hüsrev Paşa ortadan kalkarsa Mısır meselesinin de 
kendiliğinden kapanacağını sanıyordu (a.g.e., VI, 41). Fakat projesinin 
ikinci kısmını tatbik edemedi. Çünkü Mehmed Ali Hüsrev Paşa'nın azliyle 
birlikte Mısır ve Suriye'yi de istiyordu. Durumun yalnız Hüsrev Paşa ile 
Mehmed Ali arasında şahsi bir meseleden ibaret olmadığı ve baskıyla 
sadrazamı azletmenin ne anlama geleceği devlet adamlarınca çok iyi 
biliniyordu (a.g.e., VI, 48). Bu sırada İngiltere, Fransa, Rusya, Avusturya ve 
Prusya ortak bir nota vererek Mısır meselesinin kendilerine danışılmadan 
çözülmemesini istediler (27 Temmuz 1839). Notanın kabul edilmesiyle 
Osmanlı Devleti bir bakıma Avrupa'nın vesâyeti altına girmiş oldu. Bu 
sırada Londra ve Paris'te Mısır meselesinin çözümü konusunda temaslarda 


bulunan Mustafa Reşid Paşa derhal İstanbul'a döndü. Hüsrev Paşa'nın 
muhalefetine rağmen Mısır meselesinde Avrupa'nın yardımını sağlamak 
için onları memnun edecek bir reform programının ilânına genç padişahı 
razı etti. Gülhane'de meşhur hatt-ı hümâyunu okuyarak (3 Kasım 1839) 
Tanzimat devrini açtı. Bundan sonra Hüsrev Paşa'nın nüfuzu iyice azaldı. 
Saray dahıl herkes genç Hariciye Nâzırı Reşid Paşa'yı tutuyordu. Reşid 
Paşa, Hüsrev'in adamı olan Halıl Rifat Paşa'yı birden bire seraskerlikten 
azlettirerek ilk darbeyi vurdu (Mehmed Süreyyâ, s. 75). Biray sonra da 
Koca Hüsrev Paşa azledilerek yerine eski başvekil Mehmed Emin Raüf 
Paşa tayın edildi (8 Haziran 1840). Halbuki Raüf Paşa da yaşlıydı. Azlın 
gerçek sebebi, Mehmed Ali ile öteden beri aralarının açık olması 
dolayısıyla Hüsrev Paşa iş başında kaldığı sürece Mısır meselesinin halline 
ımkân olmamasıydı. 


Sadrazamlığı on bir ay yedi gün süren Koca Hüsrev Paşa azledildikten 
sonra yalısında ikamete mecbur edildi. Çevresiyle ilişki kurması ve 
görüşmesi yasaklandı. Tanzimat'a karşı “eski fikirli” olarak muhalefette 
kaldığından Reşid Paşa'nın Tanzimat hareketini fazla aşırı bulanlarla eski 
tip ıslahatçıların dedikoduları, Hüsrev Paşa'ya karşı daha esaslı tedbirler 
alınması gereğini ortaya çıkardı. Hüsrev Paşa, sadrazamlığı sırasında bizzat 
tasdık ve yemin ettiği ceza kanunnâmesine aykırı olarak rüşvet almakla 
ıtham edilip hakkında dava açıldı. Mesele Meclisi Ahkâm-ı Adliyye 
tarafından incelendi. Kanunnâme ilân edildiği zaman “hatır gönül, rütbe 
makam ve itibara bakılmayıp umümen ve mütesâviyen muamele olunacağı” 
yazılmıştı. Hüsrev Paşa'nın buna uymadığı kanaatine varan meclis onu 
başka konular dolayısıyla da suçlu buldu. Bundan sonra kendisinin devlet 
hizmetlerinde kullanılmamasına, vezirlik rütbesinin alınmasına, iki yıl 
süreyle gözetim altında Tekirdağ'a sürgün edilmesine, tahsis edilen 60.000 
kuruş aylık maaşın kesilmesine ve aldığı paraların iadesine karar verildi. 
Vaktiyle sır kâtibi Mustafa Nüri Paşa'dan Yanya'da iken aldığı 125.000 
kuruş geri alındı. Bir gece yarısında Kırcalılar'dan asker ve top 
bulundurduğuna dair şâyla çıkarılarak nizâmiye askeriyle evi kuşatıldı ve 
yalının önüne yanaşan bir vapura bindirilerek Tekirdağ'a sürgün edildi 
(Temmuz 1840). Koca Hüsrev Paşa Tekirdağ'a gittikten sonra İstanbul'da 
alacaklısı olduğunu iddia eden bazı kimseler dilekçelerle Bâbıâlı”ye 
başvurdular. Durum Hüsrev Paşa'ya bildirilince o da eşyalarıyla bazı çiftlik 
ve mukâtaalarının devletin kontrolü altında alacaklılara dağıtılmasını kabul 


, 


etmek zorunda kaldı. Dilekçe verenler arasında, eskiden kendisinin kölesi 
olup vezirlik rütbesine ulaşmış kimselerin de bulunması Hüsrev Paşa'yı çok 
üzdü (Lutfi, VI, 106-108). Böylece Tanzimatçılar'ın en fazla çekindikleri 
Koca Hüsrev Paşa hem halkın gözünden düşürülmüş hem de İstanbul'dan 
uzaklaştırılmış oldu. Bundan sonra onun taraftarları da birer birer işten el 
çektirilerek yerlerine Tanzimatçılar?ın adamları tayın edildi (a.e., VI, 124). 


Koca Hüsrev Paşa Tekirdağ'da bir yıl sürgün hayatı yaşadıktan sonra 
padişah onun yaşlılığını göz önüne alarak İstanbul'a dönmesine izin verdi 
(Kasım 1841). Bundan önce Meclisi Vâlâ-yı Ahkâm-ı Adliyye reisi Receb 
Paşa, Hariciye Nâzırı Mustafa Reşid Paşa ve Ticaret Nâzırı Fethi Paşa 
azledilmişlerdi (Mart 1841). Hüsrev İstanbul'a döndükten sonra Mehmed 
Emin Raüf Paşa da sadrazamlıktan azledilerek (4 Aralık 1841) bu göreve 
Tanzimatçılar?a muhalif grubu temsil eden İzzet Mehmed Paşa tayin edildi. 
Emirgân'daki yalısına çekilen Hüsrev Paşa, kendisine tekrar ikbal yolunun 
aydınlanmaya başladığını görüyordu. Padişahın huzurunda yapılan yeni yıl 
(1 Muharrem 1262 / 30 Aralık 1845) merasime katılan Hüsrev Paşa'ya 
yaşına hürmeten sadrazamlara mahsus tarzda bir nişan verildi ve kendisinin 
protokolde sadrazamla şeyhülislâm sırasında durmasına müsaade edildi. 
Aynı zamanda Meclisi Hâss'a girdi ve birkaç gün sonra da serasker oldu (29 
Ocak 1846). 


Hüsrev Paşa tekrar iktidara gelince eski serasker Rızâ Paşa taraftarlarını 
ayıklamaya başladı. Seraskerliği Üsküdar?dan eski yerine, Bayezid'deki 
eski saraya naklettirdi ve Hassa müşirliğiyle seraskerliği birleştirdi. Devlet 
memuriyetlerinde önemli değişiklikler yaptı. Vaktiyle kendisine 


rüşvet suçu yükleyenlerden intikam almak için kendisinden önceki 
hesapları incelemeye tâbi tuttu. Askeri masraflarda pek çok yolsuzluk 
ortaya çıkarıldı. Hüsrev Paşa, bir taraftan rakiplerini bu yolsuzluklarla yere 
vururken bir taraftan da önemli mevkilere kendi adamlarını getiriyordu. O 
zamana kadar seraskerliğe bağlı olan İstanbul muhafızlığı yerine bir zabtiye 
müşirliği kuruldu. Mısır Valisi Mehmed Ali Paşa İstanbul'u ziyaret ederek 
(Temmuz 1846) Hüsrev Paşa ile çok samimi bir görüşme yaptı. Eskiden 
devletin altını üstüne getiren bu iki yaşlı rakip, aralarındaki düşmanlıkları 
unutarak birbirlerine “paşa baba” diye hitap ediyorlardı. Hüsrev Paşa'nın bu 
devirde yaptığı hayırlı işlerden biri bugünkü Harbiye semtindeki Harbiye 


Mektebi'ni açmak oldu. Mehmed Emin Raüf Paşa'nın azliyle Mustafa 
Reşid Paşa'nın sadrazamlığa getirilmesinden (28 Eylül 1846) sonra Hüsrev 
Paşa seraskerlikten alınarak yalnız mecâlis-ı âliye memuriyeti üzerinde 
bırakıldı (1846 sonu). Yeni sadrazam Reşid Paşa buna rağmen onun 
sadârete getirileceği şâytalarından rahatsız oldu. Batılı devletler de girişilen 
Tanzimat ıslahatını aksatacağı düşüncesiyle tekrar iktidar mevkiine 
getirilmesini istemiyorlardı. Artık çok yaşlanmış olan Hüsrev Paşa ise 
Emirgân'daki yalısına çekilmiş, son günlerini değil şüphesiz yine iktidarı 
beklemeye başlamıştı. Fakat çok geçmeden vefat etti (13 Cemâziyelâhir 
1271/3 Mart 1855); Eyüp'te Bostan İskelesi?nde yaptırmış olduğu 
külliyesindeki türbeye gömüldü. Öldüğü sırada yaşı doksanı aşmıştı. 


Koca Hüsrev Paşa'nın çocuğu yoktu; pek çok köleyi satın alarak kendi 
konağında özel hocalar vasıtasıyla evlâdı gibi yetiştirir ve sonra devlet 
kapısına çıkarırdı. Osmanlı devlet idaresinin temel kurumlarından olan 
“eulâm sistemi”nin son büyük temsilcisiydi ve bu geleneği kendi nüfuz ve 
hâkimiyeti için bir araç olarak kullanmak istiyordu. Bu bakımdan eski 
Osmanlı devlet adamı tipini temsil etmekteydi. Saray muhitini de kendi 
nüfuzu altına alabilmek için padişahın kızlarını kendi yetiştirdiği kölelerle 
evlendirmenin yolunu bulur ve düğün masraflarını da bizzat kendisi 
karşılardı. Kölelerinden otuz kadarı paşa olmak üzere pek çoğu devlet 
hizmetinde üstün başarı göstermiştir. Dalma güler görünen yüze, çok ince 
bir zekâya sahipti. Görenlerin hepsi onun son derece müstehzi ve nüktedan 
olduğunu söylemekte birleşir. Fakat işgüzar, tedbirli ve cömert vasıflarını da 
buna eklerler. Yeni Osmanlı ordusunu o kurmuş ve çok değerli kumandanlar 
yetiştirmiştir. Bir devrin başlı başına temsilcisi olan Hüsrev Paşa, XIX. 
yüzyılın ilk yarısında Osmanlı tarihinin çok önemli rol oynamış 
şahsiyetlerinden biridir. 


Büyük servet sahibi olan paşa, 1270'te (1854) tanzim edilen vakfiyesine 
göre | milyon kuruş ayırarak çeşitli hayır kurumları için vakfetmiştir. 
Paranın geliri, bu hayır kurumlarının tamir masrafları ve görevlilerinin 
maaşları için harcanacaktı. Vakıflarından biri Eyüp'te Bostan İskelesi'nde 
yaptırdığı türbe, tekke, kütüphane ve çeşmeden meydana gelen külliyedir 
(bk. HÜSREV PAŞA KÜLLİYESİ). Çengelköy, Baklalıköy, Hasköy ve 
Küçükçekmece'de dört çeşme yaptırmıştır. Ayrıca vakfiyesinde muhtelif 
camilerdeki imam, müezzin ve vâizlere, Edirnekapı dışındaki Nakşibendi 


Tekkesi dervişlerine ve kendi kapı halkından bazılarına maaşlar 
bağlanmıştır (vakfiyesi için bk. VGMA, Haremeyn Defteri, nr. 14, s. 214). 
Hüsrev Paşa'ya ait bir kısım mektuplar, özel kâtibi Çobanzâde Halil 
tarafından Müntehabât-ı Müfide-i Mükâtebe adıyla bir araya getirilmiştir 
(bk. bibi.). 
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Halil İnalcık 


HÜSREV PAŞA CAMİİ 


Diyarbakır'da XVI. Yüzyılda medrese olarak inşa edilmişken sonradan 
camiye çevrilen yapı. 


Osmanlı idaresinin Diyarbakır?”daki ikinci valisi Beylerbeyi Deli Hüsrev 
Paşa tarafından yaptırılmıştır. Hüsrev Paşa 1521-1531 yılları arasında bu 
makamda bulunduğuna göre yapı bu tarihler arasında inşa edilmiş olmalıdır. 
Bina, planından da açık şekilde anlaşıldığı gibi aslında medrese (Hüsreviye 
Medresesi) olarak yapılmıştır. Fakat hayli büyük olan dershanesi mescid 
olarak da hizmet verdiğinden zamanla müstakil cami durumuna geçmiş ve 
1141'de (1728-29) bir minare ılâve edilmiştir. Evliya Çelebi, 1065'te (1655) 
geldiği Diyarbakır'ın eserlerini anlatırken Hüsrev Paşa Camii'nin Mardin 
Kapısı yakınında kalabalık cemaate sahip şirin bir ibadet yeri olduğunu 
belirtir. 


Hüsrev Paşa Medrese ve Camii, muntazam işlenmiş kırmızı ve beyaz kesme 
taşlardan meydana gelen şeritler halinde inşa edilmiştir. Sivri kemerli bir 
nişin içinde açılmış olan yayvan kemerli bir kapıdan geçilerek girilen 
dikdörtgen bir avlunun üç tarafında kare kesitli pâyeli revaklar sıralanmıştır. 
Sivri kemerli revakların on iki bölümünün üstleri kubbelerle örtülüdür. 
Bunların arkasında sağda ve solda her biri birer pencereden ışık alan kare 
şeklinde on hücre vardır. Kıble tarafının en ucunda yer alan birer hücre ise 
dikdörtgen planlıdır ve üstleri beşik tonozla örtülüdür. Bunlarla cami 
arasına yanlardakilerin ölçüsünde kubbeli birer hücre yerleştirilmiştir. 


Avlu girişinin karşısında bulunan cami harimi enine dikdörtgen 
biçimindedir. Harimin orta kısmı iki yandan kemerlerle sınırlandırılmış olup 
üstü sekizgen kasnaklı bir kubbe ile, iki yanında kalan bölümler ise beşik 
tonozlarla örtülmüştür. Harimden bir kemerle ayrılan mihrap 


beş cepheli bir çıkıntı içindedir. Her cephesinde bir pencere bulunan bu 
sekizgen biçimli çıkıntının üstü dilimli bir tonoz şeklindeki yarım kubbe ile 
örtülmüştür. Böylece burada klasik Osmanlı-Türk mimarisinde pek benzeri 
olmayan bir plan uygulanmıştır. Buradaki gibi, kıble bölümü köşeli bir 


çıkıntı halinde harimden dışarı taşan plan özellikleri Tire'de Yeşilimaret ve 
Edirne'de Beylerbeyi camilerinde de görülmektedir. 


Enine harimle çıkıntılı kıble bölümünden meydana gelen benzer yapılar 
yine Diyarbakır'dadır. Vakfiyesine göre 904 (1499) yılında 
Akkoyunlular*dan Hoca Ahmed tarafından yaptırılan Ayni Minare 
Camii'nde böyle bir planla karşılaşılır. Yine Diyarbakır”da 941-944 (1534- 
1537) yılları arasında beylerbeyilik makamında bulunan Hadım Ali 
Paşa'nın yaptırdığı medresede dikdörtgen biçimli harım bulunmamakta, 
fakat beş cepheli çıkıntı teşkil eden kıble mekânı dilimli tonozyarım 
kubbesi ile avlunun bir kenarını işgal etmektedir. Avlunun iki yanında 
Hüsrev Paşa Camii'nde olduğu gibi hücreler sıralanır. 


XVII. yüzyılda yapılan silindirik gövdeli minare siyah taşla inşa edilmiş 
olup dört beyaz şeritle bölümlenmiştir. Üstte mukarnaslı şerefeye sahip olan 
minarenin gövdesine nisbetle aşırı ince olan petek kısmı daha geç bir 
döneme ait olmalıdır. Caminin iç süslemesinde ise çini kaplama 
kullanılmıştır. 
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Semavi Eyice 


HÜSREV PAŞA KÜLLİYESİ 


Eskişehir'in Han ilçesinde X VTİ. yüzyıla ait külliye. 


Cami, hamam ve kervansaraydan ibaret olan külliye eski kervan ve sefer 
yolu üzerinde, Seyitgazi ilçesinin doğusunda ve Çifteler ilçesinin 
güneybatısında eskiden Hüsrevpaşahanı köyü olan, 1989”dan beri Han 
olarak adlandırılan ilçede bulunmaktadır. Camisi ayakta olan külliyenin 
kervansarayı artık bütünüyle ortadan kalkmıştır, hamamın ise büyük bir 
kısmı harabe halindedir. Hüsrev Paşa Camii'nin üzerinde bânisini ve 
yapıldığı tarihi gösteren bir kitâbe yoksa da külliyenin IV. Murad 
döneminin sadrazamlarından Hüsrev Paşa'ya (6. 1632) ait olduğu başta 
vakfiyesi olmak üzere çeşitli kaynaklardan öğrenilmektedir (Naimâ, III, 1- 
105,315). 


Ankara'da Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi'nde bulunan Hüsrev Paşa'ya 
ait 25 Ramazan 1040 (27 Nisan 1631) tarihli vakfiyede (Defter, nr. 747, s. 
449-450), Karahisarısâhib (Afyonkarahisar) sancağında Barçınlı kazasına 
bağlı Ulukilise köyü, mezraası ve Eminini-Korkuthanı köyleri gelirlerinin 
bu menzilde bulunan külliye için bağışlandığı, ayrıca 12.000 riyal kuruş 
nakit akçe tahsis edildiği belirtilmektedir. Bu külliye için vakfedilen üç 
parça köyün ve mezraanın gelirlerinin nasıl kullanılacağı da tayin edilmiş, 
evkafın idaresi Naimâ'nın Târih'inde de geçen Ali Paşaoğlu Çiftelerli 
Osman Ağa'ya bırakılmıştır. Gelir önce vakıf eserlerin tamirine 
kullanılacak, artanı Hüsrev Paşa'nın çocuklarına dağıtılacaktı. Zevcesi Ayşe 
Sultan, onun ölümünde kardeşi İbrâhim Paşa b. Hızır Paşa ve onların da 
ölümlerinden sonra evlât ve torunlarının mütevelli olacakları belirtilmiştir. 
Vakfın nâzırı İstanbul kadısı gösterilerek bu hizmeti karşılığı her yıl 2000 
akçe tahsis edilmiş, ayrıca vakıflarda öteden beri Haremeyn hakkı olarak 
Dârüssaâde ağalarına verilen bu hissenin ödenmeyeceği vurgulanmıştır. 
Hüsrev Paşa, evlâdından vakfa hıyanet eden olursa nâzır tarafından 
azledilerek iyi birine bu görevin verilmesini şart koşmuş, kesinlikle yabancı 
karıştırılmamasını da istemiştir. 


Hüsrevpaşahanı köyü, XIX. yüzyıl ortalarına gelinceye kadar Anadolu'nun 


en işlek menzil yollarından birinin üzerinde ve çeşitli yolların kavşak 
noktasında bulunuyordu. Osmanlı döneminden önce de Anadolu'nun ana 
yollarından biri buradan geçiyordu. Osmanlı tarihi boyunca aynı yol hac, 
sefer ve kervan yolu olarak kullanılmaya devam edilmiş ve XVI-X VT. 
yüzyıllarda benzeri yolların çoğunda olduğu gibi üzerinde bilhassa vezirler 
tarafından kervansaraylar yaptırılmıştır. Hüsrevpaşahanı köyünden Osmanlı 
döneminde geçen yol, İstanbul-Eskişehir-Konya-Adana ana yolu olup 
“Anadolu orta yolu” olarak adlandırılır. Hüsrev Paşa Hanı başlıca 
menzillerden biri olarak daima kayıtlarda yer alır. Nitekim 1730'a ait bir 
menzil listesinde Kula-Banaz-Barhılı-Eşme ve Tazkırı'nın Hüsrev Paşa 
menziline sefer sırasında 8000 kile arpa, 1100 kile un, 100 kile has un, 2000 
kantar saman, 300 araba odun, 150 araba ottan ibaret ikmal levazımı 
vereceği belirtilmiştir. 1756'ya ait bir ulak menzilleri listesinde Hüsrev Paşa 
Hanı on bir beygir kadrolu bir ulak menzili olarak gösterilir. Atla 
Seyıtgazı'den sekiz, Bolvadin”den on iki saat mesafededir. Ancak bu 
önemli menzil, Anadolu demiryolunun Eskişehir”den sonra batıya kayarak 
Kütahya üzerinden Afyonkarahisar'a inmesinden sonra hemen hemen 
unutulmaya yüz tutmuştur. İngiliz seyyahı William Francis Ainsworth, 10 
Kasım 1839'da Seyitgazı”'den çıkarak Bardakçılı üzerinden çam ormanları 
içinden geçerek Hüsrevpaşahanı köyüne varır. Verdiği kısa bilgilere göre o 
sırada burası 200 kadar evden ibaret bir yerleşme yeri olup büyük eski bir 
kilise minare ilâve edilmek suretiyle cami haline getirilmiştir. Ainsworth ile 
yol arkadaşları bu köydeki menzil hanının perişan bir odasında geceyi 
geçirirler ve ertesi gün yola devam ederler. Hüsrevpaşahanı köyü ile Hüsrev 
Paşa Külliyesi”'nden etraflı bir şekilde ilk bahseden E. Brandenburg 
olmuştur. 1901-1907 yılları arasında çevreyi gezen seyyahın uğradığı bu 
köyde ilk dikkatini çeken yapı büyük bir kervansaray olmuştur. İkinci 
önemli yapı ona göre cami olarak kullanılan bir Selçuklu yapısıdır. 


Vakfiyede Ulukilise, Naimâ'da ise Kızılkilise olarak adlandırılan büyük bir 
Bizans kilisesi harabesi, Osmanlı “şenlendirme” programı uyarınca ihya 
edilerek cami haline getirilmiş olmalıdır. Çevrede görülen Bizans dönemine 
alt çok sayıda işlenmiş mimari parçalar ve köy evlerinin altlarında halen 
mevcut olan kayadan oyulmuş mezar odaları, burada Türk fethinden önce 
yoğun bir Bizans yerleşmesinin varlığına işaret eder. Aslında bir kilise olup 
olmadığına dair kesin bilgi yoksa da esası bir Bizans yapısı olan bu kalıntı 
1631 yılına doğru cami olarak ihya edilmeye başlanmıştır. 1632'de Hüsrev 


Paşa'nın idamı üzerine belki de inşaat yarım kalmış ve vakıfların idaresiyle 
görevlendirilen Çiftelerli Osman Ağa tarafından bitirilmiştir. Hüsrev 
Paşa'nın bendesi olduğu anlaşılan Osman Ağa çeşitli hizmetleri sebebiyle 
paşalığa yükselmiş, Şam valisi, ardından Anadolu beylerbeyi olmuş ve 
âsilere karşı yapılan bir çarpışmada 8 Rebiülâhir 1055'te (3 Haziran 1645) 
İzmit dolaylarında ölmüştür. Osman Ağa, 


Naimâ'nın yazdığı gibi cami ve külliyeyi tamir ettirmiş değil inşaatlarını 
tamamlatmış olmalıdır. 


Cami hâkim bir yerde geniş bir avlunun içinde bulunmaktadır. Pembeye 
çalan bir renkte muntazam işlenmiş kesme taşlardan inşa edilmiş heybetli 
bir yapıdır. Uzaktan görüldüğünde dış çizgileri, dışarı taşkın mihrap 
bölümü, örtü sistemi ve bilhassa yüksek kubbe kasnağı, bu binanın esasının 
Türk mimari geleneklerine pek uymadığını ortaya koyar. Fakat yakından 
incelendiğinde duvar kaplamasının bütünüyle, giriş cephesi ve içerideki 
büyük sivri kemerlerin, nihayet pencerelerin biçimleri, cephelerde 
sıralanışı, kemerleriyle tahfif alınlıklarının içlerini süsleyen tuğla dolguları 
ıle Türk üslübuna işaret eder. Ancak şaşılacak husus, inşaatta birçok eski 
Bizans devşirme parçasının kullanılması, hatta bunlardan bazılarının önemli 
yerlere konulmuş olmasıdır. Bunlar arasında, kıble duvarının dış yüzünde 
görülen istiridye kabuğu biçiminde işlenmiş mermer levha ile sağ kanatta 
üzeri Grekçe yazılı friz bulunur. Aleksandros adının okunduğu dört parça 
halindeki bu yazı frizi, bunları yerleştiren herhalde hıristiyan asıllı ustanın 
okuması olmadığından yanlış sıralanmıştır. Esasen bu taşlar orijinal 
yerlerinde değildir. Cami, minare kürsüsü çıkıntısı hariç 26 metreye yakın 
bir cephe genişliğine sahiptir. 3,30 m. genişliğinde bir son cemaat yeri 
boydan boya girişin önünde yer alır. Bugün bir sundurma görünümünde 
olan bu son cemaat yerinin eskiden de aynı ölçülerde olduğu duvardaki 
muntazam mermer konsollardan anlaşılır. Son cemaat yerinin üstü kiremit 
örtülü ve öne doğru meyilli çatısını taşıyan direklerin kaideleri de devşirme 
parçalardır. Bu kısımdan 1,85 m. derinliğinde bir bölüm halinde ayrılan, 
üstü kemerli bir girintinin ortasında cümle kapısı bulunur. Bu giriş kısmının 
iki yanında eyvan biçiminde ve tam genişlikleriyle son cemaat yerine açılan 
bir çift mekân vardır. 5,60 m. derinliğinde, bir taraftaki 6 m., diğeri 6,60 m. 
genişliğinde olan bu mekânların ağızları birer sivri kemerle takviye edilmiş, 
üstleri ise dışarıdan görülmeyen birer kubbe ile örtülmüştür. Türk cami 


mimarisinde bilindiği kadarıyla başka benzeri olmayan bu mekânların niçin 
yapıldığını anlamak mümkün değildir. Halep'teki bir camide de görülen 
benzeri mekânlar, binanın esasının bir Bizans yapısı olmasından doğan bir 
gereklilik olarak düşünülebilir. 


Esas harim mekânı, kıble tarafındaki kolu daha kısa olan dört kol halindeki 
bir tertibe sahiptir. Mekânın giriş kısmındaki kolu, içinde kapının 
bulunduğu duvarın yapılması ile bölündüğünden daha az derin olmuştur. 
Böylece bu kol kıble tarafındaki kısa kola eşit bir ölçü kazanmıştır. Orta 
kubbeyi destekleyen köşeler, dışarı taşkın pâyelerle takviye edilerek 
bunların üzerine kubbeyi taşıyan büyük ana kemerler atılmıştır. Bunlar 
tamamen sivri Türk kemerleridir. Dört kolun üstleri yarım kubbelerle 
kapatılmıştır. Bunların köşelerinde içeride tromplarla baskılar 
karşılanmıştır. Yan kolların ortalarında bir tehlikeyi önlemek üzere bina 
eksenine paralel birer kemer daha atılmıştır ki bunlar herhalde pek gerekli 
değildir. Kıble tarafındaki kol ise ileriye doğru taşmaktadır. Caminin içini 
Türk mimari geleneğine uygun intizamlı pencereler aydınlatır. Sekiz köşeli 
yüksek kubbe kasnağının her bir yüzünde birer pencere açılmışsa da 
bunlardan sadece dördü ışık vermektedir. Eski bir fotoğrafından 
öğrenildiğine göre yarım kubbelerin üstleri o sırada hâlâ kurşun kaplı idi. 
Ayrıca kubbe kasnağının da sıvasız olduğu, taş ve tuğla örgüsü açıkça 
görülebilen bu kasnaktaki pencerelerin Türk üslübundaki kemerlere sahip 
olduğu farkedilir. Sonraları yapılan tamirlerde kasnağın dış yüzü sıvandığı 
gibi kasnak pencerelerinin üst kemerlerinin biçimleri değiştirilmiş, 
kubbenin üstüne de kiremit kaplanmıştır. Yanlardaki yarım kubbelerin 
kasnaklarında pencere yoktur. 7,50 m. çapındaki kubbenin geçişi 
pandantiflerledir. İçeride bunların başlangıçlarında yine devşirme 
malzemeden birer konsol vardır. Trompların bindirildiği bu konsollar da 
mermerden eski kapı söveleri parçaları olduğu tahmin edilen devşirme 
malzemedir. 


Hüsrev Paşa Camii'nin içinde Türk dönemine ait sanat değeri olan eşyaya 
rastlanmaz. Minber, mihrap, ahşap mahfil, kapı ve pencere kanatları gibi 
duvarlarında da kayda değer özellikler yoktur. Bunlar, binanın ölçüleri ve 
heybetiyle kıyaslanamayacak derecede basit şeylerdir. Caminin içinde en 
dikkate değer husus duvar ve kubbe ile yarım kubbelerdeki pek geç döneme 
ait kalem işi yazılar ve süslemelerdi. Son yıllarda mahalli imkânlarla 


yapılan çok kötü bir restorasyonda bütün kalem işi nakışlar yok edilmiştir. 
Yalnız kürsü kısmının XVII. yüzyıla ait olduğu tahmin edilen minarenin 
gövdesi daha yakın tarihlerde yeniden inşa edilmiştir. 


Caminin haziresindeki mezarların çoğu yakın tarihlere aittir. Bunların 
arasında üç tanesi, garip biçimleriyle oyma ve kabartma şekiller 
bakımından dikkate değer. Caminin kıble duvarı önündeki esas haziresinde 
ise üç kabir bulunmaktadır. Kaba yontulmuş taşlardan yapılmış lahitlerinin 
yan yüzlerinde yazılar olan bu mezarların mermer şâhideleri ve kavukları 
kısmen kırıktır. Bir kenarı kırık bir mezar taşı el-Hâc Ömer Ağa'nın 15 
Zilhicce 1167'de (3 Ekim 1754) öldüğünü bildirir. Camiden itibaren ilk 
mezar, 1040'ta (1630-31) vefat eden Mehmed Çelebi b. Osman Ağa ile aynı 
tarihte ölen Ahmed Ağa b. Osman Ağa'nındır. Bu kabirlerin vakfiyede adı 
geçen Çiftelerli Osman Ağa'nın yakınlarına ait olduğu ve bunların caminin 
yapımı sırasında vefat ettiklerine ihtimal verilir. Külliyenin kurucusu 
Hüsrev Paşa'nın kabri bunlar arasında değildir. 


Hüsrev Paşa Külliyesi'ne ait olan kervansaray hakkında yeterli bilgi yoktur. 
1901-1907 yılları arasında bu hanı gören E. Brandenburg'a göre büyük bir 
yapı olan kervansarayın büyük avlusunun ortasında yıkılmış bir şadırvan 
bulunmaktadır. Avluyu çeviren dört büyük kanadın dışarı ile tek bağlantısı 
bir kapı ile sağlanmıştır. Avlu revaklarının gerisinde bunlara açılan odalar 
sıralanır. Brandenburg”a göre çok harap durumda olmasına rağmen bu yapı 
hâlâ heybetiyle insana tesir etmektedir. Duvarların malzemesiyle iyi 
işlenmiş taşları oldukça büyük olan kasabanın kuruluşunda 
kullanılmaktadır. Daha o zamanlardan itibaren taşları köy evlerinin 
yapımında kullanılan bu menzil kervansarayı sonraları bütünüyle 
yıktırılarak kalan malzemesi 1925'te arsası üzerine inşa edilen ilkokulun 
yapımında kullanılmıştır. 1968 yılında yaptığımız incelemede okulun 
bahçesi olan düzlükte toprak hizasında kervansaraya ait temellerin izlerini 
seçmek mümkün oluyordu. Brandenburg'un yayımladığı fotoğrafta 
kervansaray avlusunda şadırvan göbeği olarak görülen, daha eski bir 
döneme ait taştan oyulmuş büyük çanak ise şimdi caminin önündedir. Aynı 
fotoğraflardan hareketle binanın oldukça büyük, belki de çifte avlulu 
olduğunu söylemek mümkündür. 


Külliyenin üçüncü yapısı olan hamamın büyük bir kısmı yıkılmıştır. 


1968'de yapılan araştırmada kullanılmayan ve harap halde bulunan eserin 
basit ve çok sade mimarili bir yapı olduğu görülmüştür. Binada soyunma 
yerini kubbeli bir ılıklık takip etmekte, bunun da sonunda yanyana, 


ikisi de kubbeli bir çift halvet hücresi bulunmaktadır. Osmanlı hamamları 
tipolojisine göre Hüsrev Paşa Hamamı “E” tipine girmektedir (bk. 
HAMAM). Soyunma yerinin ortasında Bizans dönemine ait 1,44 m. 
uzunluk, 0,97 m. genişlik ve 0,72 m. yüksekliğinde yekpâre taştan yonca 
biçiminde oyulmuş bir vaftiz teknesi bulunmaktadır. Soyunma yerlerinde 
olması gereken şadırvanın veya fıskıyeli havuzun yerini tutan bu vaftiz 
teknesinin benzerlerine Seyitgazi ve Eskişehir”de bol miktarda rastlanmıştır. 
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Semavi Eyice 


HÜSREV PAŞA KÜLLİYESİ 


İstanbul Eyüp'te Tanzimat dönemine ait külliye. 


Eyüp ilçesinin merkez mahallesinde Bostaniskelesi sokağı ile Boyacı 
sokağı üzerinde yer almakta olup türbe, tekke, kütüphane ve çeşmeden 
meydana gelir. Sadrazam Koca Hüsrev Paşa (6. 1855) tarafından tesis 
edilen külliye yapıları farklı tarihlere aittir. Kütüphane 1255 (1839) yılında 
tamamlanmış, türbe muhtemelen paşanın sağlığında yapılmış, Hüsrev 
Paşa'ya ait bir konağın paşanın vefatından sonra vasiyeti gereği tâdıl 
edilmesi sonucunda ortaya çıktığı anlaşılan tekkenin vakfiyesi 1274'te 
(1857-58) tescil edilmiş, bunlara son olarak 1275'te (1858-59) çeşme 
eklenmiştir. 


Çepeçevre hayır eserleriyle kuşatılmış olan külliyenin kütüphanesi 
Bostaniskelesi sokağının kuzey yakasında, çeşme ise kütüphanenin batı 
(Haliç) yönündeki avlunun köşesindeydi. Türbe aynı sokağın güney 
yakasına kütüphanenin karşısına inşa edilmiş, bunun gerisine de türbeyle 
bağlantılı olan tekke yerleştirilmiştir. Ancak tekkenin derviş hücreleri 
Boyacı sokağının batı yakasında bu sokakla Bostaniskelesi sokağının 
köşesinde bulunmaktaydı. 


Cümle kapısı Boyacı sokağının doğu yakasına açılan tekkeyle 
Bostaniskelesi sokağı arasındaki alanda, Hüsrev Paşa Türbesi'nden doğuya 
doğru Adliye Nâzırı Damad Mahmud Celâleddin Paşa ile babası Tophane 
Müşiri Damad Halil Rifat Paşa'nın türbeleri birbirine bitişik olarak yer alır. 
Aslında bu türbeleri de Hüsrev Paşa Külliyesi'nin parçaları olarak 
değerlendirmek mümkündür. Zira Halil Rifat Paşa Türbesi'nin yeri 
kendisini yetiştiren Hüsrev Paşa tarafından tahsis edilmiştir. Mahmud 
Celâleddin Paşa'nın türbesi ise cephe tasarımından da anlaşılacağı üzere 
aslında Hüsrev Paşa Türbesi'nin türbedar dairesi olarak tasarlanmış, onun 
1903'te sürgünde Brüksel'de vefat etmesi üzerine naaşı 1908'de TI. 
Meşrutiyet'in ilânını müteakip İstanbul'a getirilerek bu mekâna 
gömülmüştür. 


Kütüphane. Dikdörtgen bir alana yayılan kütüphane, girişi takip eden 
koridorla bunun yanlarında bulunan kare planlı ve kubbeli iki birimden 
oluşur. Girişin solunda yer alan ve kime ait olduğu bilinmeyen açık türbeye 
bitişik bölüm Bostaniskelesi sokağına bakan iki pencereyle, girişin 
sağındaki bölüm ise sokağa ve Haliç'e bakan ikişer pencereyle 
aydınlanmaktadır. Sokak üzerinde uzanan güney cephesinin ekseninde 
yuvarlak kemerli giriş, yanlarda girişe göre simetrik konumda ikişer 
dikdörtgen pencere bulunur. Bütünüyle mermer kaplı olan cephenin 
sınırlarına Toskan başlıklı pilastrlar yerleştirilmiştir. Konsollü küçük 
saçaklarla donatılmış olan pencerelerin altına ve üstüne stilize bitki 
kabartmalarıyla bezeli dikdörtgen panolar konmuş, süslemeli bir saçak 
silmesiyle son bulan cephe dört adet mermer vazo ile taçlandırılmıştır. 
Kubbeler kurşunla kaplıdır. Pencerelerin demir parmaklıkları enine 
yerleştirilmiş baklavalardan ve bunların bitişme noktalarındaki küçük 
dairelerden meydana gelir (ayrıca bk. HÜSREV PAŞA KÜTÜPHANESİ). 


Türbe. Kare planlı ve kubbeli olan türbede Hüsrev Paşa'ya ait tek bir ahşap 
sanduka vardır. Doğu yönünde Âdile Sultan Türbesi'ne, batı yönünde 
boyutları, tasarımı ve cephe düzeniyle eşi olan yapıya, sonradan Mahmud 
Celâleddin Paşa Türbesi'ne dönüştürülen sâbık türbedar dairesine bitişiktir. 
Yanlardan birer pencereyle kuşatılmış olan türbe kapısı güney yönünde 
(arka cephede) tekkenin cümle kapısını izleyen koridora açılmakta, 
Bostaniskelesi sokağı üzerindeki kuzey cephesinde sıralanan üç adet 
dikdörtgen pencere türbeyi aydınlatmaktadır. Mermer kaplı olan kuzey 
cephesi, pencerelerin alt ve üst hizalarıyla saçak hizasından geçen üç adet 
silmeyle donatılmıştır. Cephenin sınırlarında yükselen pilastrlar alttan ikinci 
silmeye kadar yivli olarak devam etmekte, bu silmenin altında yer alan 
korint başlıklardan sonra düz olarak saçağa kadar uzanmaktadır. Ortadaki 
pencere, kıvrımlı dal kabartmaları içeren kavisli bir alınlıkla taçlandırılmış, 
pencerelerin altındaki dikdörtgen panoların içine yatay çubuklu bezeme 
grupları oturtulmuştur. Kurşunla kaplı kubbenin tepesinde mermerden 
yontulmuş bir alem bulunmaktadır. Dökme demirden pencere şebekelerinde 
aynı dönemin çeşmelerinde de görülen lir motifleri dikkatı çeker. 
Duvarlarda ve kubbede pastel renkli kalemişi izleri seçilebilmektedir. 


Tekke. Nakşibendiyye'nin Hâlidiyye koluna bağlı olan, perşembe günleri 
hatm-i hâcegân icra edilen Hüsrev Paşa Tekkesi'nin bütün şeyhleri tesbit 


edilememiştir. Ancak 1307 (1889-90) tarihli Mecmüa-ı Tekâyâ'dan Murad 
Efendi adında bir şeyhinin bulunduğu, son postnişinin Şeyh Mehmed Şefik 
(Eryuvası) Efendi olduğu anlaşılmaktadır. 


Boyacı sokağının doğu (Haliç) yakasına açılan yuvarlak kemerli cümle 
kapısı korint başlıklı pilastrlarla kuşatılmıştır. Aynı zamanda türbeye geçit 
veren cümle kapısının sağında (güney) sokak üzerinde sıralanan ve 
dikdörtgen pencerelerle aydınlanan üç adet harap odanın selâmlığa ait 
birimler olması muhtemeldir. Gerek cümle kapısı gerekse söz konusu 
odaların duvarları son derece kalitesiz bir tür küfeki taşıyla örülmüş 
olduğundan yoğun bir aşınmaya mâruz kalmıştır. 


Girişi takip eden ve soldaki Halil Rifat Paşa Türbesi'nin arka duvarı 
boyunca uzanan koridorun zamanında beşik tonozla örtülü olduğu bellidir. 
Bu koridordan türbeye ve türbe-tekke bağlantısını sağlayan sofaya 
geçilmekte, sofanın kıble tarafında dikdörtgen planlı tevhidhâne, bunun 
üzerinde de harem bölümü bulunmaktadır. Esasen konaktan bozma olan iki 
katlı tevhidhâne-harem binası dış görünüşüyle Tanzimat döneminin kâgir 
meskenlerini andırır. Duvarları moloz taş ve tuğlayla örülmüş, üstleri 
sıvanmıştır. Köşelerde pilastrlarla, üstte kısa bir saçakla son bulan 
cephelerde hiçbir bezeme görülmemekte, zemin katta dikdörtgen, üst katta 
basık kemerli pencereler sıralanmaktadır. Yapıyı örten kırma çatı alaturka 
kiremitle kaplıdır. 


Cümle kapısının ardındaki koridorun sağında tevhidhâne-harem binasıyla 
selâmlık kanadı arasında kalan küçük bir avlu, avlunun güney sınırında 
mutfak ve kiler bölümleri yer alır. Koridordan avluya geçilen yerde bulunan 
kitâbesiz küçük çeşme harap durumdadır. Ortadan kalkmış bulunan derviş 
hücrelerinin özellikleri tesbit edilememiştir. 


Bakımsız ve onarıma muhtaç olan türbenin bütün özgün mefruşatı ortadan 
kalkmıştır. Tekkelerin kapatılmasından beş yıl sonra 1930'da derviş 
hücreleri yıktırılmış, bunların yerine inşa edilen boyahane de 1986'da 
kaldırılarak yeri mezarlık alanına dahil edilmiştir. Tekkenin geriye kalan ve 
harap durumda bulunan bölümlerinden haremde son şeyhin ailesi hâlâ 
ikamet etmektedir. 


Çeşme. 1960'ların başından beri suyu kesik ve harap bir haldeyken 1984'te 
asıl yerinden sökülerek yakındaki Mihrişah Vâlide Sultan İmareti'nin 
avlusuna taşınan çeşme mermerden yontulmuş, 2,50 m. yüksekliğinde, kare 
kesitli (25 x 25 cm.) bir sütun biçimindedir. Kenarı dalgalı, beyzi yalak 
sokağa bakan yüze yerleştirilmiş, boruları gizleyen ve yalağa destek olan 
yarım silindir biçimindeki kaidenin yüzeyi ince uzun düşey kartuşlarla 
bezenmiştir. Musluğun üzerindeki dikdörtgen panoda, aynı dönemin mezar 
taşlarında da benzerlerine rastlanan saksı içinde stilize bir bitki kabartması 
bulunmaktadır. Söz konusu bezemenin üzerinde yer alan, manzum metni 
Enderunlu Âsaf”a ait ta'lik hatlı kitâbe çeşmenin yapıldığı 1275 (1858-59) 
tarihini verir. Kitâbenin üst hizasında dolaşan, stilize yapraklı ince silmeden 
sonra ortasına çiçek kondurulmuş baklavalarla bezeli bir yüzey gelmekte, 
bunun üzerinde de iri yapraklı, armudi profilli bir saçak silmesi 
bulunmaktadır. Aynı türde profilli bir tepelikle son bulan bu sütun-çeşme 
Tanzimat dönemi su mimarisinin en ilginç örneklerindendir. 


Mimari ayrıntıları ve süsleme programıyla Avrupa kökenli neoklasik 
(empire) üslübu yansıtan Hüsrev Paşa Külliyesi, Osmanlı mimarisinin son 
döneminde özellikle Eyüp'te rastlanan, “türbe-tekke merkezli” küçük 
külliyelerdendir. Şeyh türbeleriyle bağlantılı küçük tekkelerden farklı olarak 
bu tür yapılarda türbe devlet ricâlinden olan bâniye ve onun aile fertlerine 
tahsis edilmekte, tekkenin şeyhi ve dervişleri türbenin bakımını 
üstlenmektedir. Hüsrev Paşa Külliyesi bu yerleşim düzeniyle, çok yakınında 
XIX. yüzyılın sonlarında Bozcaadalı Hasan Hüsnü Paşa (6. 1903) 
tarafından yaptırılan türbe, tekke ve kütüphaneden müteşekkil minyatür 
külliyeye örnek teşkil etmiş gibidir. 
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M. Baha Tanman 


HÜSREV PAŞA KÜLLİYESİ 


Eski Van'da XVI. yüzyılda yapılmış cami, medrese ve türbeden oluşan 
külliye. 


I. Dünya Savaşı'ndan beri terkedilmiş olan eski Van'da bulunan ve halk 
arasında Kurşunlu Cami olarak anılan Hüsrev Paşa Camii, III. Murad 
döneminde orada bir süre beylerbeyilik yapan Hüsrev Paşa tarafından inşa 
ettirilmiştir. Kimliği tam olarak tesbit edilemeyen bâninin, Sicill-i 
Osmâni'de 995'te (1587) İran seferinde şehid olduğu belirtilen Köse 
Hüsrev Paşa olması muhtemeldir. Caminin Yüsuf imzalı Farsça-Arapça 
kitâbesi 975 (1567-68) yılını verir. Caminin yanında bulunan türbede de 
995 (1587) tarihi tesbit edilmektedir. Aynı bölgede Bıtlis-Tatvan yolu 
üzerinde sıralanan kervansaraylardan ikisinin yanlarındaki cami, hamam ve 
zâviye ile 


birlikte aynı Hüsrev Paşa'nın evkafından olduğu tahmin edilmektedir. Bu 
külliyelerin çevrelerinde 1572'de yerleşme yapıldığına göre kervansaraylar 
da bu tarihten az önce Van'daki caminin inşası sırasında bina edilmiş 
olmalıdır. Van İl Yıllığı-1967?de caminin yapımı için 1669 ve türbe için 
1685 yıllarının verilmesi yanlıştır. Evliya Çelebi 1655'te bu camiyi 
gördüğüne göre böyle bir tarihlemenin doğru olamayacağı açıktır. 
Abdüsselâm Uluçam, külliye hakkındaki kısa makalesinde (bk. bibi.) 
külliyenin vakfiyesinden alıntılar yapmakta ve buradaki bir çifte hamamın 
da Hüsrev Paşa Külliyesi'ne ait olduğunu ileri sürmekteyse de Taner 
Tarhan'ın makalesinde (bk. bibl.) bu yapı Rüstem Paşa Hamamı olarak 


geçer. 


Cami. Hüsrev Paşa Camii ile medresesi, Mimar Sinan'ın yaptığı eserlerin 
adlarını veren listelerden yalnız Tuhfetü”l-mi'mârin?de geçmektedir. Bu 
durum oldukça şaşırtıcı olup henüz bir çözüme kavuşturulamamıştır. Bu 
cami ile medrese Mimar Sinan'ın eseri olsa bile onun buraya kadar gelip bu 
iki binayı yapmış olması düşünülemez. Bu ancak, Manisa'daki Murâdiye 
Camii örneğinde görüldüğü gibi Sinan'ın Van'a gönderdiği bir kalfasına 
ınşaatları yaptırmak suretiyle gerçekleşmiş olabilir. 


Evliya Çelebi 1065 (1655) yılında uğradığı Van'daki yapıları anlatırken 
Hüsrev Paşa Camii'nin kurucusunun Süleyman Han vezirlerinden Koca 
Hüsrev Paşa olduğunu bildirir ki yanlıştır. Hüsrev Paşa'nın türbesi 
İstanbul'da, Van'daki caminin bânisininki ise hayratının yanındadır. Bitlis 
Bedesteni, kâgir çarşı ile Rohova sahasındaki Büyük Han'ın da bu Hüsrev 
Paşa'nın evkafından olduğunu söyleyen Evliya Çelebi, altın kaplamalı 
alemlerinin insanın gözlerini kamaştırdığını ve içeride muhteşem avizeler 
olduğunu bildirir. Nakışlı renkli camlı pencereleri, itina ile işlenmiş 
mihrabı, minberi ve müezzin mahfili vardır. İstanbul minarelerini andıran 
yüksek bir minaresi, avlusu etrafında medrese hücreleri bulunmaktadır. Bu 
cami paşa sarayına komşu olduğundan paşalar cuma namazını burada 
kılarlar. Evliya Çelebi medreseler bahsinde de buradakinin sadece adını 
verir. Ayrıca Van'da Hüsrev Paşa'nın bir çarşısı, bir de çeşmesi mevcuttur. 


1915'ten 1918'e kadar süren işgal sırasında yakılıp yıkılan Van'da tarihi 
şehir bütünüyle harap bir duruma düştüğünden yeni yerleşim evvelce 
bahçelerin bulunduğu 5 km. kadar geride yapılmıştır. Bu durumda eski şehir 
kendi haline kaldığı için buradaki bütün tarihi eserler harap olup yıkılmaya 
terkedilmiştir. Fakat 1975'ten itibaren bu önemli eser Orhan Cezmi Tuncer 
tarafından bir dereceye kadar tamir edilerek kubbenin kurşun örtüsü ve 
yıkık olan son cemaat yeri yapılamasa bile şimdilik kurtarılmıştır. 


Cami, bu bölgede çok kullanılan koyu ve açık iki ayrı renkte muntazam 
taşlardan inşa edilmiştir. Kare şeklindeki mekânı ve kasnağı takviye 
payandalı büyük bir kubbe örter. Kasnakta açılmış pencereler içeriye ışık 
verir. Cephelerde ise yalnız alt sırada sivri kemerli pencereler vardır. 
Genellikle klasik camilerde rastlanan üst dizi pencereler burada yoktur. 
Buna karşılık bir yenilik olmak üzere her cephede duvarların üst 
kesimlerinde ortadaki az yukarıda, ikisi biraz daha aşağıda olmak üzere 
üçlü grup halinde üç küçük pencere bulunur. Mihrap köşeli küçük bir çıkıntı 
halinde dışarı taşar. 


Giriş cephesinde cümle kapısının taş süslemesiyle kitâbeyi çerçeveleyen 
bezeme ve zencerek motifi de Osmanlı sanatına yabancı unsurlardır. 
Evvelce içinde duvarları süsleyen çinilerden hiçbir parça kalmamıştı, 
sadece sıva üzerinde izleri görülüyordu. Bir ara alt kat pencerelerini 


kapamak için içlerine doldurulan moloz arasında bulunan çini parçalarında, 
bazıları altıgen biçimli bir kısmı son tamir sırasında temizlenerek Van 
Müzesi'nde koruma altına alınmıştır. Caminin yapıldığı yıllarda Osmanlı- 
Türk çini sanatının en parlak dönemi olmasına rağmen teknik ve renk 
bakımından oldukça zayıf olan çinilerin önemli bir merkez olan İznik'ten 
getirilmeyip Güneydoğu Anadolu'daki bir yerde (belki Diyarbekir) 
yapıldığı tahmin edilmektedir. Evliya Çelebi'nin güzellik ve ihtişamını 
anlattığı mihrap, minber, mahfil, avize ve renkli camlı alçı pencerelerden ise 
hiçbir iz kalmamıştır. Osmanlı sanatında görülmeyen tipte üç dilimli 
kavsarası olan mihrap, Uluçam'ın belirttiğine göre 1992'de define 
arayıcıları tarafından dinamitlenerek tahrip edilmiştir. Kalın gövdeli minare 
de eşit genişlikte şeritler halinde çift renkli taşlardan yapılmıştır. 


Medrese. Hüsrev Paşa Camii'nin avlusu etrafında olması gereken 
medreseden bugün önemli bir iz yoktur. Ancak caminin tamiri sırasında 
Orhan Cezmi Tuncer tarafından yapılan kazıda bu yapının izleri ve 
kalıntıları bulunmuştur. Anlaşıldığına göre XVI. yüzyıl Osmanlı 
mimarisinde oldukça yaygın cami avlusunu çeviren medrese odalarından 
oluşan plan düzenlemesine sahiptir. Vakfiyesinde on iki hücre 


ile bir dershaneden ibaret olduğu belirtilen yapıda Uluçam köşedekilerle 
birlikte toplam hücre sayısının on beş olduğunu bildirmektedir. 


Türbe. Caminin doğu tarafında bulunan ve kapının yanında kartuş içindeki 
kitâbeden Mardinli Şa'bân b. Abdullah tarafından yapıldığı anlaşılan 
Hüsrev Paşa'nın türbesi sekizgen planlı kesme taştan bir binadır. Türbe 
kapısının diğer tarafında mimar kitâbesinin simetriğinde ise şu kitâbe yer 
alır: “el-Mü'minü hayyün fi”d-dâreyn” (Mümin iki dünyada da diridir). 
Üstü sivri külâhlı olan yapının içinde ise kubbe vardır. Türbe kapısı üstünde 
Türkçe kitâbesi yer almıştır. Her cephesinde dilimli boşaltma kemeri içinde 
bir penceresi bulunan bu küçük mimari eser genel görüntüsüyle yapıldığı 
yılların klasik Osmanlı-Türk mimarı üslübuna uymayan bir karaktere 
sahiptir. 


Van'daki Hüsrev Paşa Camii şimdiye kadar sanat tarihi bakımından yeterli 
derecede incelenmediği gibi iyı bir rölövesi de henüz yayımlanmamıştır. 
Nisbetleri ve dış hatları Osmanlı ve Mimar Sinan'ın üslübuna oldukça 


aykırı düşen eserin en doğudaki âbidevi yapılardan biri olarak üzerinde 
durulması gerekmektedir. 
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Semavi Eyice 


HÜSREV PAŞA KÜTÜPHANESİ 


Koca Hüsrev Paşa (6. 1855) tarafından İstanbul Eyüp'teki külliyesinde 
kurulan kütüphane. 


II. Mahmud ve Abdülmecid dönemlerinin önde gelen devlet adamlarından 
olan Hüsrev Paşa'nın Eyüp Bostan İskelesi'nde inşa ettirdiği bina 1255 
(1839) yılından itibaren kütüphane olarak faaliyet göstermiştir. 
Kütüphanenin vakfiyesi 15 Şâban 1270 (13 Mayıs 1854) tarihinde 
düzenlenmiş olup kitapların üzerindeki vakıf mührü 1271 (1855) yılını 
göstermektedir. Hüsrev Paşa, vakfıyede talebeler ve diğer kimseler için 
1015 cilt kitap vakfettiğini bildirmektedir. Ancak daha sonraki ılâvelerle bu 
kütüphanede 714'ü yazma, 445'1 basma olmak üzere toplam 1159 kitap 
bulunduğu tesbit edilmiştir. Basma kitapların fihristi TI. Abdülhamid 
devrinde Defteri Kütübhâne-i Hüsrev Paşa (İstanbul, ts.) adıyla 
yayımlanmıştır. Kütüphanede bulunan kitaplar 935 sıra numarasına kadar 
numaralanmıştır. Vakıf mühründe “Mine'l-kütübi'lleti vakafehâ abdü”|l- 
fakır ilâ keremi rabbihi”l-gafür şeyhü”l-vüzerâ Mehmed Hüsrev Paşa 
encâhullâhü sübhânehü mimmâ yehâf 1271” ibaresi yer almaktadır. 


Hüsrev Paşa Kütüphanesi”'ndeki kitaplar 1914 yılında Sultanselim”deki 
Medresetü'l-mütehassısin'e, 1918'de Süleymaniye Kütüphanesi'ne 
nakledilmiştir. 1924 yılında çıkarılan Tevhid-i Tedrisât Kanunu ile 
kütüphanelerin Maarif Vekâleti”ne devredilmesinden sonra kitaplar Hüsrev 
Paşa Kütüphanesi'ne iade edilmiş, aynı yıl Eyüp Sultan Camii, Mihrişah 
Sultan, Beşir Ağa, Esmihan (İsmihan) Sultan, Hasan Hüsnü Paşa 
kütüphaneleri de bu kütüphaneye bağlanmıştır. 


Vakfiyeye göre Hüsrev Paşa Kütüphanesi'nde bulunan üç hâfız-ı kütüb, 
okuyuculara kitap verilmesi hizmeti yanında kitapların korunmasıyla da 
görevliydi. Birinci hâfız-ı kütübe 500, ikinci hâfız-ı kütübe 200, üçüncü 
hâfız-ı kütübe 100 kuruş aylık tahsis edilmiş olup bu ücretler o dönemdeki 
emsallerinden yüksek tutulmuştur. 


Kütüphane binasının Haliç'e yakın olması kitapların rutubetten 


etkilenmesine sebep olduğundan Hüsrev Paşa kitapları ile buraya bağlı olan 
kütüphaneler 1957 yılında tekrar Süleymaniye Kütüphanesi'ne 
nakledilmiştir. Daha sonra uzunca bir süre Eyüp İlçe Halk Kütüphanesi 
olarak kullanılan yapı bakımsız ve harap 


duruma gelince 1985 yılında terkedilmiştir. 1990'da kısmen tamir edilerek 
kubbeleri kurşunla kaplanan yapının kullanım hakkını Vakıflar Genel 
Müdürlüğü'nden alan Kültür Bakanlığı burada herhangi bir hizmet 
vermediğinden bina halen boş durmaktadır. 
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Atılla Çetin 


HÜSREV PAŞA TÜRBESİ 


İstanbul?da XVI. yüzyılda yapılmış Mimar Sinan eseri türbe. 


Fatıh ilçesinin Yenibahçe vadisine (günümüzde Vatan caddesi) inen 
yamacında bulunmaktadır. Yakınında yine Mimar Sinan'ın yapısı Bâli Paşa 
Camii ile su yolları emini Neccar Mehmed Efendi'nin türbesi vardır. 


Türbe Diyarbekir, Halep, Şam beylerbeyi olan, Rumeli beylerbeyıiliğine 
kadar yükselerek ikinci vezir mertebesine ulaşan Deli Hüsrev Paşa 
tarafından yaptırılmıştır. Türbenin kapısı üstündeki alınlıkta iki satır 
halindeki kitâbe bulunmaktadır. Burada “Mezâr-ı Hüsrev Paşa rahmetullâhi 
aleyh” yazısından sonra, “Hak kıyâmette inâyet eylesin / Mustafâ ona şefâat 
eylesin // İşitenler dediler târihini / Dâim Allâh ona rahmet eylesin, 952” 
şeklindeki tarih beyitleri yazılıdır. Genellikle Hüsrev Paşa'nın ölüm tarihi 
951 (1544) olarak bilindiğinden kitâbedeki 952 (1545) tarıhı şaşırtıcıdır. 
Hüsrev Paşa Türbesi, eserlerinin adlarını veren çeşitli tezkirelerden açıkça 
anlaşıldığına göre Mimar Sinan tarafından yapılmıştır. 


Hüseyin Ayvansarâyi, Hüsrev Paşa Türbesi yakınında olan Bâli Paşa 
Camii'nden bahsederken IV. Murad dönemi sadrazamlarından Tokat'ta 
ıdam edilen Hüsrev Paşa'nın bu türbeye gömüldüğünü yazmıştır. Sonraları 
bu esere ilâveler yapan Satı Efendi, bu bilginin doğruluğuna inanarak aynı 
yere Sadrazam Hüsrev Paşa'nın biyografisini de eklemiştir. Bu sebeple 
Sadrazam Hüsrev Paşa'nın kesik başının bu türbeye gömülmüş olabileceği 
düşünülebilir. 


Türbenin bulunduğu bölge, XVI. yüzyılda itibarlı bir semt sayılıyordu. 
Nitekim Mimar Sinan kendi vakfı olan mescidini de burada inşa etmişti. 
Ayrıca Hüsrev Paşa Türbesi'nin yakınında aynı vezirin yaptırdığı bir de 
çarşı bulunduğu bilinmektedir. Yine onun vakfı olarak burada bir de sıbyan 
mektebi vardı. Evliya Çelebi, İstanbul'daki mekteplerden sadece birkaçının 
adını bildirirken Yenibahçe yakınında olan Hüsrev Pâşâ-yı Atik 
Mektebi'nin manzum kitâbesini vermektedir: “İzz ü ikbâl ile Hüsrev Pâşâ / 
Mektebi yaptı ede Hak bâki / Dedi bir kâmıl ol dem târihini / Dâr-ı tahsil-i 


kelâm-ı bâkı, sene 947”. Evliya Çelebi, Seyahatnâme'sinin camiler 
bölümünde Aksaray semti yakınında Hüsrev Paşa-yı Atik Camii'nin de 
adını verir. Bu cami gibi sıbyan mektebi ve çarşısı da zamanla bütünüyle 
yok olmuştur. 


Osmanlı dönemi boyunca Haliç kıyılarından başlayıp Marmara'ya doğru 
ilerleyen büyük yangın felâketleri İstanbul'un bu semtini sardığında Hüsrev 
Paşa Türbesi ve çarşısı zarar görmüştür. Son olarak 1918 yılındaki bir 
yangında türbe tekrar alevlerin arasında kalarak mimarisi bir defa daha 
zedelenmiştir. Uzun yıllar yangın yeri ortasında harap ve bakımsız halde 
kalan türbe 1950”de bir dereceye kadar tamir edilmiştir. İçinde hiçbir 
mefruşat ve sanduka kalmayan türbenin etrafını çeviren kesme küfeki taştan 
pencereli duvar da yakın tarihlerde yenilenmiştir. 


Türbe içten ve dıştan sekizgen planda küfeki taşından yapılmıştır. Kapının 
bulunduğu cephe hariç yedi cephesinde altlı üstlü, sivri kemerli iki pencere 
açılmıştır. Köşelerde sütunçe şeklinde pâyeler yapılmış, her cephe 
silmelerle çerçevelenmiştir. Giriş iç içe birkaç silme ile belirtilmiş, bunun 
içindeki değişik profilli bir kemerle taçlandırılmıştır. Esas giriş çift renkli 
taşlardan geçmeli bir yay kemere sahiptir. Üstünde ise kitâbe yer alır. 
Duvarların en üst kenarında mukarnaslı bir korniş dolaşır. Bunun üstünde 
her cephede tekrarlanan alınlıklar ve taştan yontulma tomurcuklar 
sıralanmaktadır. Kurşun kaplı kubbe, daha dar çaplı ve dış yüzü kabartma 
süslemeli mahya hattı tomurcuklarla bezenmiş sağır bir kasnağa oturur. 
Girişin önünde kubbeli ve iki sütuna dayanan bir revak olması düşünülürse 
de böyle bir mimari elemanın evvelce olduğunu belli edecek hiçbir ize 
rastlanmamıştır. Ekrem Hakkı Ayverdi, belki sadece duvara saplanmış bir 
çift praçola dayanan ahşap bir saçağın olabileceğini belirtmektedir. 


Dış mimarisi o dönemdeki türbelerde pek görülmemiş bir derecede 
gösterişli ve zengin surette bezenmiş olan Hüsrev Paşa Türbesi'nin ilk 
yapıldığında bazı kalıntıların gösterdiği gibi iç duvarları da herhalde 
çinilerle kaplıydı. Kubbedeki kalem işi nakışlar ise geçen yüzyılda 
yapılmıştır. İçeride kubbeye geçiş mukarnaslı bir korniş şeridiyle 
sağlanmıştır. 


Türbenin yanında hangi tarihte yapıldığı kesin olarak bilinmeyen bir de 


Rifâi tekkesi bulunuyordu. Hazirede, son şeyhinin basit ahşap türbesinden 
başka herhalde hepsi aynı yıl bir salgında ölen 1109 (1697-98) tarihli 
Seyyıd Mehmed Efendi ile kızlarına ait kabirler mevcuttu. Bu hazirede 
ayrıca XIX. yüzyıla ait birkaç mezar taşı daha tesbit edilmiştir. 


Hüsrev Paşa Türbesi Mimar Sinan'ın ilk yıllarına aittir. Onun çok daha ünlü 
kişiler için yaptığı türbelerin sadeliği görüldüğünde bu yapının gösterişli 
oluşu hayret 


uyandırmaktadır. Sinan'ın, ilk önemli eserlerinde Şehzade Camii'nde de 
olduğu gibi dış süslemeye önem verdiği, fakat daha sonra bundan 
vazgeçtiği dikkati çeker. Bu türbe, taşlarını kavurup kemiren, zengin 
süslemesini, ahşap kapı ve pencere kanatlarını tahrip eden yangınlara ve 
nihayet yıllarca süren ilgisizlik ve bakımsızlığa rağmen Osmanlı dönemi 
Türk mezar mimarisindeki müstesna yerini muhafaza etmektedir. 
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Semavi Eyice 


HÜSREV ve ŞİRİN 


İran ve Türk edebiyatlarına has klasik mesnevi konusu. 


Bir aşk macerasının asırlar boyunca ilgi görmüş ve sevilmiş hikâyesi olan 
Hüsrev ve Şirin'in aslı Sâsâni Hükümdarı Perviz'in hayatından alınmış olup 
Şirin ü Hüsrev, Şirin ve Perviz, Ferhâd ve Şirin, Ferhadnâme gibi adlarla da 
bilinmektedir. 


Yaşadığı dönemden itibaren Hüsrev'in şaşaalı saltanatı (590-628), sevgilisi 
Şirin, atı Şebdiz ile müsikişinasları Bârbed, Nikisâ ve hazineleri hakkında 
çeşitli efsaneler ortaya çıkmıştır. Hüsrev'in çok zengin ve ihtişamlı bir 
hükümdar olduğunu belirten tarihi kaynaklarda onun siyasi hayatına geniş 
yer verildiği halde Şirin'le münasebetine birkaç satırla temas edilir. 
Mesnevilerde ise Hüsrev'in siyasi hayatı kısaca geçilirken asıl ağırlığı Şirin 
ıle olan aşk macerası teşkil eder. Hüsrev'in tarihi şahsiyetinin çok iyi 
bilinmesine karşılık Şirin'e ait bilgiler birbirini tutmamaktadır. Onun, 
hikâyeye aykırı olarak İran büyüklerinden birinin câriyesi diye gösterilmesi 
yanında (Mirhând, 1, 265-267; Hândmir, vr. 92a-b) Hüsrev'in câriyesi 
(Taberi, HI, 114) veya Romalı hıristiyan bir kız olarak da (Lebeau, XI, 501) 
söz konusu edildiği görülür. Şâhnâme ise Şirin'i Ermen ülkesi melikesi 
Mihin Bânü'nun yeğeni olarak tanıtır. Nizâmi-i Gencevi ile Ali Şir Nevâi 
de onu böyle göstermişlerdir. Hikâyenin diğer kahramanı olan Ferhad'ın 
tarihi şahsiyeti ise meçhuldür. Şâhnâme ve RavZatü'ş-şafâ'da adı geçmez; 
Nizâmi'de, Rum diyarında (Bizans) su yolları yapmakla ün salmış usta bir 
mimar ve mühendis olarak görülür. Şeyhi'nin eserinde Hüsrev'in müşaviri 
Şâvur'un Çin'den ders arkadaşı olur. Nevâi'de Çin hakanının oğlu olan bir 
mimar ve ressamdır (mesnevinin bu kahramanları hakkında daha geniş bilgi 
için bk. Hüsrev ü Şirin |haz. Faruk K. Timurtaş |, hazırlayanın girişi, s. 18- 
21). 


Hüsrev ve Şirin konusu, edebiyatta ilk defa Firdevsi'nin Şâhnâme'sinde 
siyasi mücadeleler esas olmak üzere yer almışsa da ona asıl şeklini vererek 
başlı başına klasik bir konu haline gelmesini sağlayan Nizâmi-1ı Gencevi 
olmuştur. Onun mesnevi tarzında ölümsüzleştirdiği bu macera kendisinden 


sonra yüzyıllar boyunca elliden fazla şair tarafından işlenmiştir. Bu eserler, 
bazı farklı tarafları bulunmakla beraber hep Nizâmi'nin eserinden ilham 
alınarak yazılmıştır. 


Mesnevinin Nizâmi”deki şekliyle esas çerçevesi şöyledir: Çocuğu olmayan 
İran hükümdarı Hürmüz'ün Tanrı'ya yakarışları ve adakları sonunda 
dünyaya gelen oğlu Hüsrev, büyük bir itina ile büyütülüp delikanlılık çağına 
vardığında bir gece rüyasında gördüğü dedesi Enüşirevân'dan kendisine 
Allah tarafından şu dört şeyin ihsan edileceği müjdesini alır: Emsalsiz 
güzellikte bir sevgili, adı Şebdiz olan hârikulâde bir at, Bârbed adında bir 
müsikişinas ve muhteşem bir taht. Hüsrev gün görmüş, ülkeler dolaşmış, 
maharetli bir ressam olan nedimi Şâpür'dan Ermen melikesi Mihin 
Bânü'nun Şirin adında dünyalar güzeli bir yeğeni ve onun da Şebdiz adlı bir 
atının bulunduğunu öğrenir. Hakkında duydukları ile Şirin'e âşık olan 
Hüsrev, Şirin'i istetmek ıçın Şâpür'u Ermen diyarına gönderir. Şâpür, 
Hüsrev'in resimlerini yaparak Şirin'in görebileceği yerlere asıp onun ilgi ve 
merakını uyandırır. Daha sonra da rahip kılığı ile ortaya çıkar ve gerçeği 
anlatır. Şirin de resimlerine bakarak Hüsrev'e âşık olur. Hüsrev'in bir 
yüzüğü ile beraber resmini Şirin'e veren Şâpür, Hüsrevw'i bulmak üzere 
onun ülkesi Medâin'e gitmesini söyler. Şirin, erkek kıyafetine girip 
avlanmak bahanesiyle atı Şebdiz'e binip saraydan ayrılır ve Medâin yolunu 
tutar. Diğer tarafta, memleketinin kumandanlarından Behrâm-ı Çübin'in 
entrikası yüzünden babası ile arası açılan Hüsrev, sadık bendelerine Şirin 
gelecek olursa onu ücra bir köşkte ağırlamaları için tâlimat verip kıyafetini 
değiştirerek Ermen ülkesine doğru yola çıkar. Yolda bir göl kenarında 
konaklar ve gölde yıkanmakta olan Şirin'i görür. Ancak ikisi de değişik 
kıyafetlere girmiş olduklarından birbirlerini tanımazlar ve aksi istikamette 
yollarına devam ederlerse de bir süre sonra durumun farkına varırlar. Şirin, 
Mihin Bânü'dan izinsiz ayrıldığı için Ermen”e dönemeyeceğini düşünerek 
Medâin'deki köşkte Hüsrev'in geri dönüşünü 


beklemeye başlar. Hüsrev ise Mihin Bânü'nun misafiri olarak Ermen'de 
hasretle Şirin'i beklemekte ve yanından ayırmadığı Bârbed'in nağmeleriyle 
teselli bulmaktadır. Daha sonra Medâin'de olduğu öğrenilen Şirin'i almaya 
gönderilen Şâpür onu bulur, birlikte Ermen'e doğru yola çıkarlar. O sırada 
babasının, kumandanı Behrâm-ı Çübin tarafından tahttan indirildiği 
haberini alarak Medâin'e giden Hüsrev, Çübin'in tertipleri ve onun askeri 


karşısında tutunamayıp yeniden Ermen?e hareket eder. Öte yandan Ermen'e 
varan Şirin orada Hüsrev'i bulamayınca perişan olur. Ancak bir gün kendini 
oyalamak için ava çıktığında Hüsrev'le karşılaşır. İki sevgili günlerini av ve 
içki âlemleriyle geçirmekte iken Hüsrev Şirin?'den vuslat ister. Mihin 
Bânü'nun kendisine öğüt verip yemin ettirmiş olması dolayısıyla Şirin bu 
teklifi reddeder ve ona her şeyden önce mertlik gereği olarak taç ve tahtını 
kurtarmasını söyler. Şirin'in bu sözleriyle gönlü kırılan Hüsrev bir çare 
aramak ümidiyle Bizans diyarına gider. Kendisini çok iyi karşılayan Rum 
kayseri onu kızı Meryem ile evlendirir ve tahtını kurtarması için 50.000 
kişilik bir ordu ile Medâin'e gönderir. Behrâm-ı Çübin'i zorlu bir savaşla 
yenen Hüsrev orada yeniden tahtına oturur. Ancak Meryem ile yaptığı 
gönülsüz evlilik ona Şirin'in aşkını unutturamamıştır. Bu arada Mihin Bânü 
ölmüş, Şirin Ermen melikesi olmuştur. Hüsrev'e yaptığı gönül kırıcı 
muameleden pişmanlık duymakta ve hâlâ onun aşkıyla yanmaktadır. İçinde 
bulunduğu ruh haliyle ülkeyi yönetemeyeceğini anladığından bir yıl sonra 
tahtını yakınlarından birine bırakarak Medâin'deki köşkte inzivaya çekilir. 
Bu arada Hüsrev, Şâpür'u araya koyarak çektiği hasrete dayanamadığını ve 
görüşme dileğini Şirin'e iletir. Şirin ise onun bu talebini artık başkası ile 
evli olduğu için geri çevirir. 


Burada maceraya başka bir yön veren olaylar içinde yeni bir şahıs ortaya 
çıkar. Çocukluğundan beri taze sütle beslenmeye alışkın olan Şirin çevre 
otlaksız olduğundan süt bulmakta zorluk çekmektedir. Şâpür'dan buna bir 
çare bulmasını ister. Şâpür da Çin'de kendisiyle birlikte aynı üstattan ders 
gören arkadaşı Ferhad'ı ona getirir. Şirin'in isteği üzerine işe başlayan 
Ferhad, bir ay içinde sarp kayalar arasında bir su yolu açıp Şirin'in köşkü 
önünde yaptığı havuz ve çeşmeye uzaktaki otlaklardan taze süt akıtmaya 
başlar. Fakat Ferhad daha sesini ilk duyduğu anda Şirin'e âşık olmuştur. 
Onun yaptığı işe mükâfat olarak verdiği mücevherleri kabul etmez. Ümitsiz 
aşkının ıstırabı ile kırlara, dağlara düşer. Gizli tutmak istediği aşkı kısa 
zamanda herkes tarafından duyulur. Durumu öğrendiğinde Ferhad'ı 
kıskanan Hüsrev, onu huzuruna çağırıp para ve servet teklifiyle onu bu 
sevdasından vazgeçirmeye çalışır. Razı edemeyince, başardığı takdirde 
Şirin'den uzak durmayı vaad ederek baştan başa sert bir kayadan ibaret olan 
Bisütun dağını delip ordunun geçebileceği bir yol açmak gibi olmayacak bir 
işle oyalamak ister. Şirin'in aşkından aldığı güçle işe girişen Ferhad her 
kazma vuruşunda dağın bir parçasını indirir. Şirin'in ve atı Şebdiz”in 


tasvirlerini kayalara işleyen Ferhad'ın yaptığı iş dillere destan olur. 
Duyduğu merakla onun çalışmasını seyretmeye gelen Şirin'in bir ara atı 
sakatlanıp yuvarlanmak üzere iken Ferhad onu atıyla birlikte havada 
yakalayıp köşke götürür. Bu arada açmakta olduğu yolu neredeyse dağın 
öbür ucuna ulaştırabileceği korkusu Hüsrev'e Ferhad'ı aradan kaldırma 
çarelerini düşündürür. Bu maksatla ona Şirin'in öldüğü haberini yollar. 
Duyduğu haberle yıkılan Ferhad derin bir ıstırapla hemen can verir. O 
sırada Hüsrev'in karısı Meryem de ölür. Bu iki ölüm dolayısıyla Hüsrev ile 
Şirin birbirlerine iğneleyici birer baş sağlığı mektubu yazarlar. 
Yaptıklarından özür dileyip Şirin ile yeniden bir araya gelmek isteyen 
Hüsrev, onun bu teklife uzak durması karşısında kendisini avutmak için 
Şeker adlı genç bir kızla evlenir. Fakat bir müddet sonra Hüsrev Şeker'den 
bıktığı gibi Şirin'in de inadı kırılır. Neticede Hüsrev ve Şirin büyük bir 
düğünle evlenirler. Hüsrev'in Şirin, taht, Bârbed ve Şebdiz'e sahip 
olacağına dair rüyası böylece gerçekleşmiş olur. Bu şekilde yaşayıp 
giderlerken Şirin'in tesiriyle değişen, varlık ve hayatın fâniliğı hakkında 
felsefi düşüncelere kapılan Hüsrev Şirin'le beraber inzivaya çekilir. 
Hüsrev'in Meryem'den doğan ve tahtın vârisi olan kötü ruhlu oğlu Şirüye 
öteden beri Şirin'e göz koymuştur. Gayesine ulaşmak için babası Hüsrev'i 
bir gece öldürtür. Şirin'e gizlice haber gönderip onu kendisiyle evlenmeye 
zorlar. Şirin bu teklifi kabullenmiş görünerek Şirüye'yi oyalar. Hazırlanan 
türbeye Hüsrev'in tabutu büyük bir merasimle götürülür. Tek başına türbeye 
giren Şirin, belinden çıkardığı hançerle tabutun başında ona sarılmış olarak 
hayatına son verir. 


İran edebiyatında bu aşk macerası üzerinde mesnevi yazanların sayısı 
otuzdan fazladır. Nizâmi'nin Penc Genc adlı hamsesinin ikinci kitabı olarak 
576'da (1180) tamamladığı Hüsrev ü Şirin'ini şu eserler takip etmiştir: Emir 
Hüsrev-i Dihlevi'nin Şirin ü Hüsrev'i (1299); Türk asıllı olup 770'te (1368- 
69) Azerbaycan ve Şirvan'da bulunan Ârifi'nin Ferhâdnâme”si; Hâce 
Şehâbeddin'in müellifin ölümü sebebiyle yarım kalan Hüsrev ü Şirin'i; 
Âhi-i Meşhedi ve Kâsımi”nin Hüsrev ü Şirin'leri; Vahşi-i Bâfkı'nın (6. 
991/1583) yazmaya başladığı, ancak çok sonra Visâl-ı Şirâzi (6. 1262/1846) 
tarafından tamamlanan Ferhâd ü Şirin'i; Urfi-i Şirâzi'nin Ferhâd ü Şirin'i; 
Şeref-i İsfahâni, Kevseri ve Şâpür'un Hüsrev ü Şirin'leri; Mir Muhsin'in 
Şirin ü Hüsrev'i; Âsaf Han, Şerif Kâşi ve Hindistan Türk Hükümdarı Cihan 
Şah döneminde yazan Vasli'nin Hüsrev ü Şirin'i; Şah Abbas Safevi devri 


şairi Bezmi'nin Şirin ü Ferhâd'ı; Rühülemin Şehristâni, Meşriki ve İbrâhim 
Edhem'in Hüsrev ü Şirinleri; Evrengzib devri şairi Hızri'nin Hüsrev ü 
Şirin'i; aynı dönemde Fevki'nin Ferhâd ü Şirin'i; Nâmi, Şihâb-ı Türşizi, 
Ayâni ve Şu'le'nin (XIX. yüzyıl) Hüsrev ü Şirin'leri. 


Hüseyin Baykara, kendisine nisbet edilen Mecâlisü'l-“uşşâk adlı eserde yer 
alan kısa bir “Hüsrev ü Şirin” hikâyesi sebebiyle “Hüsrev ü Şirin” 
mesnevisi yazan şairler arasında gösterilirse de bu doğru değildir (bk. 
HÜSEYİN BAYKARA). Aynı hikâye, İmâdüdin Fakih (6. 773/1371) ve 
Hılâli (6. 939/1532-33) tarafından da küçük hacimde birer mesnevi olarak 
işlenmiştir (İran edebiyatındaki bu mesneviler hakkında daha geniş bilgi 
için bk. Timurtaş, ŞM, IV (1961), s. 73-86; Hüsrev ü Şirin |haz. Faruk K. 
Timurtaş |, hazırlayanın girişi, s. 22-34; ayrıca bk. Browne, 1, 12-18; 11, 400- 
406; Rızâzâde-i Şafak, bk. bibl.; Zehrâ-i Hânleri, 


s. 195-196; H. Krenn, LIII (1956), s. 92-96; Mohammad Wahid Mirza, s. 
195-197; Firdevsi, s. 1056-1074). 


XIV. yüzyıl ortalarından başlayarak Türk edebiyatında da Hüsrev ve Şirin 
konusunu işleyen mesneviler yazılmaya başlanmıştır. Bilinen yirmi iki 
mesneviden bir kısmı doğrudan doğruya tercüme şeklinde, geri kalanların 
çoğunluğu ise hikâyenin aslında olmayan yeni ve yer yer mahalli unsurlar 
kazanmış çeşitli farklılıklar taşıyan birer adaptasyon durumundadır. Hikâye, 
Türk edebiyatına ilk önce Altın Orda şairi Kutb'un Nizâmi'den tercüme 
ettiği Hüsrev ü Şirin* ile (1341) girmiştir. 

Anadolu sahasında ilk “Hüsrev ü Şirin”i Aydınoğlu İsâ Bey adına 768”de 
(1367) Fahri kaleme almıştır. Nizâmi'nin eserini tercüme eden Fahri ayrıca 
Şâhnâme'den de faydalanmış ve mesnevinin konusunda bazı değişiklikler 
yapmıştır. Ondan sonra Şeyhi, 11. Murad adına kaleme aldığı mesneviyle 
Türkçe'de yazılan en güzel ve en başarılı Hüsrev ü Şirin*i meydana 
getirmiştir. 


Çağatay edebiyatı sahasında konuyu ilk defa Ferhâd ü Şirin adıyla 1484 
yılında Nevâi kaleme almıştır. Nizâmi ve Hüsrev-i Dihlevi'nin eserleri 
başta olmak üzere daha önce yazılmış “Hüsrev ü Şirin”leri incelemekle işe 
başlayan Nevâi, konunun özünde bir değişiklik yaparak Hüsrev yerine 


Ferhad'ı merkeze alır. Ona göre aşkı terennüm eden bir eserde, aşkın 
lezzetinden ziyade ıstırabını yaşayan kişinin ön planda tutulması gerekir. 
Böylece diğer mesnevilerde ikinci derecede yer alan Ferhad'ın macerası 
Nevâi'nin kaleminden Şark masallarından alınmış ejderha, ehrimen, sihirli 
ayna, tılsım açma gibi sözlü gelenekten süzülen orijinal motiflerle başlı 
başına bir hikâye haline gelir. Nevâi'nin bu eserindeki hareket noktası ilâhi 
aşkı düşündüren veya ona ulaştıracak platonik aşk motifidir. Dolayısıyla aşk 
ve aşk azabının hakikatı Ferhad'ın macerasında somutlaştırılır. Hüsrev'in 
duygularını sadece bir heves olarak kabul eden Nevâi onun maddi aşkını 
önemsiz bulur. Platonik aşkı ve bu aşkın en son noktaya erişinceye kadar 
geçirdiği bütün safhaları sembolik bir anlatımla vermeye çalışan Nevâi, 
hikâyenin çatısında köklü değişiklikler yapar ve bu yönüyle orijinal bir eser 
meydana getirir. Ferhâd ü Şirin, gerek Nizâmi gerek Hüsrev-i Dihlevi 
gerekse diğer benzerlerinden farklı bir yapıda yepyeni bir mesnevi olarak 
ortaya çıkar. Nevâi, Ferhad'ı Çin hakanının (Çin Türkistanı) ikbal yolları 
kapanmış bir şehzadesi olarak gösterip o dönem Türk coğrafyasındaki 
milliyetçi duyguları da eserine sindirmiştir. 


Nevâi'den sonra bu aşk macerasını mesnevi şeklinde anlatan şairlerin çoğu 
Osmanlılar arasından çıkmıştır. Hepsi de TI. Bayezid devrinde yaşamış 
Ahmed Rıdvan, Muidi, Sadri, Hayâti, Harimi (Şehzade Korkut, Ferhâd ü 
Şirin); Ahi (6. 923/1517, Hikâyet-i Şirin ü Perviz ve Rivâyet-i Gülgün u 
Şebdiz -yarım kalmıştır-), Celili, Lâmii Çelebi, Ferhâdnâme (918'de (1512) 
tamamlanan eser, Nevâi'nin Ferhâd ü Şirin'inden oldukça değişik bir 
üslüpla nakildir), Kanüni Sultan Süleyman devri şairlerinden Ârif Çelebi 
(Ferhâd ü Şirin), Şâni (Ferhâdnâme), İmamzâde Ahmed, Halife, Mahvi, 
Fasih Ahmed Dede ve Sâlim (II. Selim devri) bunlardandır. Âzeri 
sahasında ise Mustafa Ağa Nâsır (XIX. yüzyıl) bir Hüsrev ü Şirin 
tercümesi, Nâkâm da bir Ferhâd ü Şirin (M. Alı Resulzâde, bk. bibi.) ortaya 
koymuştur. Ayrıca Ömer Bâki'nin Doğu Türkçesi ile yazılmış 
Ferhâdnâme'si olduğu bilinmektedir (Hüsrev ü Şirin |haz. Faruk K. 
Timurtaş), hazırlayanın girişi, s. 22-46). 


Türk edebiyatında asırlar boyunca ele alınmış olan bu mesnevi konusu, 
Ferhad ile Şirin adı altında az çok değişikliklerle bir halk hikâyesi şeklinde 
de işlenmiştir (bk. FERHAD ve ŞİRİN). Mesnevi, 1870'li yıllarda M. R. 
rumuzu ile muhtemelen Manastırlı Mehmed Rifat tarafından Hüsrev ü Şirin 


adını taşıyan on dört fasıllık bir tiyatro eseri haline getirilmiştir. Son 
zamanlarda Azerbaycanlı bestekâr Üzeyir Hacıbeyli tarafından “Ferhad ile 
Şirin” operası meydana getirildiği gibi Ali Şeyhülislâm da “Operet-i Hüsrev 
ü Şirin”i tertip etmiştir. Bundan başka Zebih Bihrüz 1920”de İngilizce 
olarak bir Hüsrev ü Şirin senaryosu yazmış, Şâh-ı İrân ve Bânü-yı Ermen 
adıyla yayımlanan eser (Tahran 1304 hş.) filme de alınıp İran'da ve başka 
ülkelerde gösterilmiş ve ilgi uyandırmıştır (Mehmed Emin Resulzâde, s. 
355). Hikâye ayrıca eskiden beri “Ferhad ve Şirin” adıyla Karagöz 
oyunlarında müstakil olarak işlenmiştir. Mesnevinin ön plandaki 
kahramanları ayrıca divan edebiyatında çeşitli edebi sanatlarda mazmun 
olarak da anılmıştır (bk. FERHAD; ŞEBDİZ; ŞİRİN). 
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Mustafa Erkal 


HÜSREV ü ŞİRİN 
(00mi3 3 pal) 


Altın Orda şairlerinden Kutb tarafından yapılan, Nizâmi-i Gencevi'nin aynı 
adı taşıyan mesnevisinin ilk Türkçe tercümesi. 


Kutb hakkında kaynaklarda bilgi yoktur. Ancak eserde yer alan methiyeler 
ve sebeb-i te'lif bölümündeki bazı beyitlerden hareketle onun Şehzade Tini 
Beg/e kapılanmak isteyen (beyit 206-207), bunun için uzaklardan gelmiş 
(beyıt 250-251) Hârızm veya Mâverâünnehir menşeli bir kişi olduğu, çeşitli 
ilimlerde bilgisinin bulunduğu (beyit 228-229), şehzadeye öğütler verecek 
bir olgunluk ve itibara eriştiği (beyit 194-203), samimi bir müslüman 
olduğu (münâcât ve na'ttaki türlü beyitler) söylenebilir. 


Kutb eserini, Altın Orda Hükümdarı Özbek Han'ın Gök Orda'nın başşehri 
Sığnak'ta hüküm süren şehzadesi Tini Beg ile eşi Cemile Han Melek Hatun 
adına Türkçe'ye çevirmiştir. Tini Beg'in Gök Orda'ya 727 (1327) yılında 
gittiği ve 740'ta (1339-40) kardeşi Canı Beg tarafından öldürüldüğü 
bilindiğine göre Kutb'un eserini bu yıllara rastlayan bir tarihte yazmış 
olması gerekir. Eserin 742 (1341-42) yılında ve Tini Beg”'in Altın Orda 
hanlığı esnasında kaleme alındığına dair rivayetler (meselâ bk. İnan, XIV- 
XV (1950), s. 5; Fazılov, XX1(1973), s. 89 vd.) doğru değildir. 


Eserin baş tarafında tevhid ve münâcâtlar, Hz. Peygamber ve çehâryâr için 
na'tlar, Tini Beg Han ve eşi adına methiyelerle “sebeb-i te'lif-i kıtâb” yer 
alır. Nizâmi'nin eseri yaklaşık 5700, Kutb'a ait eldeki metin ise 4729 
beyıttir. Böylece eserin aslı ile tercümesi arasında 1000 beyte yakın bir fark 
ortaya çıkmaktadır ki bu fark, ya Nizâmi'nin oldukça uzun ve edebi 
sanatlarla yüklü bazı tasvirlerini Kutb'un kısaltmış olduğunu veya metnin 
istinsah sırasında eksik bırakıldığını düşündürmektedir. Ancak Nizâmi'nin 
eserinde bulunan bölüm başlıkları Kutb'un eserinde de aynen yer aldığına 
göre mevcut eksikliklerin hikâyenin bütünlüğünü bozacak mahiyette 
olmadığı anlaşılmaktadır. 


Vezin bakımından eserin aslına bağlı kalan şairin (mefailün mefâilün 
feülün) sadece çehâryâr methiyesini Kutadgu Bilig vezniyle (feülün feülün 
feülün feül) yazması, Köprülü'ye göre Türk ve İran edebiyatlarında başka 
örneği bulunmayan bir orijinallik teşkil etmektedir. Kendisinin de kuvvetli 
bir nâzım olduğu eserin baş tarafına koyduğu 271 beyıtlık ılâveden 
anlaşılan Kutb'un Nizâmi'nin mesnevisini başarı ile Türkçe'ye naklettiği 
söylenebilir. Eseri ilk defa yayımlayan A. Zajaczkowski de metnin aslı ile 
tercümesi arasında yaptığı karşılaştırmadan sonra bu neticeye vardığını 
belirtmektedir. 


Bugün yegâne nüsha olarak bilinen (Paris, Bibliothegue Nationale, 
Manuscrits turcs, Ancien fonds, nr. 312) eldeki metnin sonunda yer alan 
beyıtlerden, eserin 1383'te Berke Fakih adlı bir Kıpçak tarafından 
İskenderiye'de Altın Boğa adına istinsah edilmiş olduğu anlaşılmaktadır. 
Mesnevinin sonuna müstensih tarafından eklenen 66 beyitlik kısmın dili 
esas itibariyle asıl metnin dilinden farksızdır. Bu da eserin yazıldığı yer ile 
istinsah edildiği yerin aynı dil çevresinden olduğunu göstermektedir. 


Altın Orda sahasında yazılmış en eski Türkçe metin olarak bilinen Hüsrev ü 
Şirin, gerek Türk dili tarihinin mühim bir merhalesini teşkil eden Altın 
Orda sahasının yazı dili gerekse Kıpçak lehçesi hakkında ana kaynaklardan 
birini teşkil etmesi bakımından önemli bir mesnevidir. Eser, Türk dilinin 
yeni kurulan kültür merkezlerinde edebi lehçelerinin teşekkül etmeye 
başladığı geçiş döneminin eseri olarak hem Hârizm yazı dilinin hem de 
Çağatayca'nın özelliklerini taşımaktadır. Hüsrev ü Şirin, fil çekimi 
yönünden Çağatay öncesine yakın olmakla beraber ses özellikleri ve kelime 
hazinesi bakımından Kıpçakça'nın hususiyetlerini taşımaktadır. Nizâmi'nin 
mesnevisini büyük çoğunlukla Türkçe kelimelerle tercüme etmeye çalışan 
Kutb'un eseri zengin bir kelime hazinesine sahiptir. Mütercimin bu eseriyle 
henüz yazı diline geçmemiş bazı kelimeleri edebi dile kazandırdığı tahmin 
edilmektedir. 


1913 yılında A. Samoyloviç tarafından bulunan eseri Ananlasz 
Zajaczkowski metin, tıpkıbasım ve sözlük olarak üç cilt halinde neşretmiş 
(bk. bibi.), eser ayrıca Necmettin Hacıeminoğlu tarafından imlâ, ses ve şekil 
özellikleri üzerinde bir inceleme ile birlikte yayımlanmıştır (bk. bibi. ). 
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Necmettin Hacıeminoğlu 


HÜSREV ü ŞİRİN 
(00mi3 3 a3) 


Şeyhi'nin (6. 832'den (1429) sonra) Nizâmi-ı Gencevi'nin aynı adlı 
eserinden nakil yoluyla meydana getirdiği mesnevisi. 


Aruzun “mefâilün mefâilün feülün” kalıbıyla yazılmış 6944 beyitlik bir 
eserdir. Şeyhi, (1. Murad'a ithaf ettiği eserini onun tahta çıktığı sırada 
yazmaya başlamış, fakat tamamlayamadan vefat etmiştir. Şeyhi 832'den 
(1429) sonra öldüğüne göre Hüsrev ü Şirin'in 1421-1430 yılları arasında 
yazıldığı söylenebilir. Mesnevinin son kısmını oluşturan “Şirüye Vak'ası” 
daha sonra Rümi adlı bir şair tarafından aynı vezinle tercüme edilmiştir 
(Hüsrev ü Şirin, hazırlayanın girişi, s. 150-153). Şairin yeğeni Cemâli de 
eserin sonuna padişaha methiye tarzında 109 beyitlik bir zeyil eklemiştir. 
Eserin nerede yazıldığı kesin olarak bilinmemekle birlikte Kütahya'da veya 
TI. Murad'ın Edirne'deki sarayında telif edildiği tahmin edilmektedir. 
Ancak Hammer Keşişdağı'nın (Uludağ) güzelliğinden, âlimleri ve 
âbidlerinden, şairlerin Bizans döneminden beri oraya gittiklerinden 
bahsederken, “Osmanlılar'ın 


ilk şâir-i hayâlisi Molla Şeyhi Hüsrev ü Şirin'i orada yazardı” (1, 164) 
diyerek mesnevinin Bursa'da kaleme alındığını söylemektedir. 


Hüsrev ü Şirin'in baş kısmında tevhid, münâcât, na't, yaratılış ve yaratıcıya 
alt hikmet bahsi, kitabın yazılış sebebi, 11. Murad için yazılan methiyeler ve 
padişaha nasihat şeklinde kaleme alınmış bir manzume olmak üzere 
mesnevi ve kaside tarzında on üç parça manzume (775 beyit) yer alır. 
Eserin hikâye kısmı on bir bölümden ibaret olup bölümler başlıklarla 
birbirinden ayrılmıştır. Her bölümün başında şair, o bölümde anlatılan 
olaylarla ilgili olarak kendine ya da kalemine hitap eden bir girişle konuya 
girmektedir. Eserde ayrıca Hüsrev, Şirin ve Ferhad dilinden söylenmiş yirmi 
altı gazel, Şirin ağzından söylenmiş kaside biçiminde bir münâcât ile 
Ferhad ağzından söylenmiş yedi bentlik bir terciibend bulunmaktadır. Bu 
mesnevide Medâin Hükümdarı Hürmüz'ün oğlu Hüsrev ile Ermen melikesi 


Mihin Bânü'nun yeğeni Şirin arasındaki aşk anlatılmaktadır (konunun özeti 
için bk. HUSREV ve ŞIRIN). 


Şeyhi, Hüsrev ü Şirin'in konusunu Nizâmi'den almakla birlikte esere 
yaptığı ılâveler, olaylar arasındaki takdim ve tehirler, değişik yerlerine 
eklediği âşıkane gazellerle tercümeden ziyade nakıl denilebilecek bir tarzı 
denemiştir. Nizâmi'de bütün eserin aynı vezinle sürüp gitmesine karşılık 
Şeyhi, giriş bölümünde ve ara manzumelerde değişik vezin ve nazım 
şekilleri kullanarak eserini yeknesaklıktan kurtarmaya çalışmıştır. Nitekim 
edebiyat tarıhçileriyle Âşık Çelebi, Kınalızâde Hasan Çelebi ve Latifi gibi 
tezkire yazarları onun bu özellikleri üzerinde durarak takdirlerini 1fade 
etmişlerdir (Hüsrev ü Şirin, hazırlayanın girişi, s. 132-142, 147-149). 


Şeyhi'nin, henüz gelişme döneminde bulunan ve aruz veznine tam intibak 
edememiş olan XV. yüzyıl Türkçe'siyle ortaya koyduğu Hüsrev ü Şirin 
nazım dili, üslüp, edebi sanatlar ve hayal gücü bakımından Nizâmi'nin 
eseriyle kıyaslanamasa da aynı konuyu işleyen Türkçe emsalleri arasında 
seçkin bir yere sahiptir. 


Yazıldığı dönemden itibaren büyük rağbet gören Hüsrev ü Şirin'in 
Türkiye'de ve Türkiye dışındaki kütüphanelerde elliden fazla yazma 
nüshası tesbit edilmiştir (meselâ bk. İÜ Ktp., TY, nr. 3054, 3082; İstanbul 
Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Muallim Cevdet, nr. 253; Millet Ktp., Alı 
Emiri Efendi, Manzum, nr. 1173; Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 2571; 
Hacı Selim Ağa Ktp., Kemankeş Emir Hoca, nr. 530; British Museum, Add, 
nr. 7906; Bibliothögue Nationale, A.F., nr. 352, 392). Faruk K. Timurtaş, 
eserin sekiz nüshasına dayanarak hazırladığı tenkitli metnini bir inceleme 
kısmıyla birlikte yayımlamıştır (bk. bibl. ). 
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Mustafa Özkan 


HÜSREVIYYE CAMİİ 
Halep'te XVI. yüzyıla ait Mimar Sinan eseri cami. 


Kanüni Sultan Süleyman döneminde vezir Deli Hüsrev Paşa tarafından 
yaptırılmıştır. Kitâbesinde yazılı bulunan 952 (1545) veya 953 (1546) yılları 
herhalde inşaatın bitirilmesini göstermektedir. Çünkü Hüsrev Paşa'nın ölüm 
tarıhi tartışmalı olmakla beraber genellikle 951 yılının son ayları (1545) 
olarak kabul edilir. 


E. Feli, Hüsreviyye Camii'nin yapımına 1536'da başlandığını ve 1537*de 
tamamlandığını bildirmektedir. Aptullah Kuran ise caminin inşasının pek 
çok kaynakta öne sürüldüğü gibi Hüsrev Paşa'nın Şam beylerbeyıliğinde 

bulunduğu 1534-1538 yılları arasında değil 1541'de ikinci vezir olduktan 
sonra ve büyük ihtimalle 


İstanbul?dan Halep'e gönderilen bir mimarın denetiminde yapıldığını, 
külliyede bulunan 953 (1546) tarihli kitâbenin bu konuya ışık tuttuğunu, 
Hüsrev Paşa'nın sağlığında başlayan inşaatın ölümünden sonra bitirildiğini 
söylemektedir (Mimar Sinan, s. 281). 


Evliya Çelebi, 1082 yılı Muharrem ayında (Mayıs 1671) çıktığı hac 
seyahatinde uğradığı Halep şehrinden bahsederken “Eski Hüsrev Paşa 
Camii”ne de uzunca bir bölüm ayırmıştır. Hüsreviyye Camii, Sinan'ın 
eserlerinin adlarını veren listelerde “Merhum Hüsrev Paşa Camii” olarak 
kayıtlıdır. Tuhfetü'l-mi'mârin”de cami ile birlikte bir de medrese olduğuna 
işaret edilmiş, kurucunun türbesinin İstanbul?da bulunduğu belirtilmiştir 
(nşr. Sönmez, s. 85). Hüsreviyye Camii Mimar Sinan'ın ilk yapılarından 
biri olarak dikkati çeker. Aynı zamanda, Osmanlı dönemi Türk mimarisinin 
ilk safhalarında birçok örneği inşa edilmişken XVI. yüzyıldan itibaren artık 
unutulan tabhâneli camilerin sonuncularından biri ve belki de 
sonuncusudur. 


Hüsreviyye Cami etrafı duvarla çevrili bir avlunun içinde bulunmaktadır. 
Kare biçimli harimi örten kurşun kaplı tek kubbeye geçiş köşe trompları ile 


sağlanmıştır. Takviye pâyeli kasnakta yer alan bir dizi pencere içeriyi 
aydınlatır. İki yandaki tabhâne odaları da kubbelidir. Bunların yan 
cephelerinde dışarıdan birer girişleri olup ayrıca harime de bağlantı 
sağlayan kapıları vardır. Ana mekânın girişinde sütunlu revaka sahip üstleri 
kubbelerle örtülü beş bölümlü bir son cemaat yeri bulunur. 


Taştan olan minare sağdaki tabhâneye bitişiktir ve şerefe tablası mukarnaslı 
çıkmalarla desteklenmiştir. Böylece Osmanlı dönemi Türk sanatı üslübu bu 
caminin bütün unsurlarında hâkim olmaktadır. Evliya Çelebi bu sebeple 
minaresinin “Rum üslübunda” (yani Anadolu, bilhassa İstanbul) olduğunu 
ifade etmiştir. Caminin mimarisini ve nisbetlerini aksettiren iyi bir planı 
İngiliz mimar John Warren tarafından çizilmiş ve bu plan ilk defa Semavi 
Eyice tarafından yayımlanmıştır (VD, X (1973), s. 303-336'daki makalenin 
levhaları, rs. 76). 


Caminin içinde çinilerin bulunduğunu M. Es'ad Talas yazmaktaysa da (el- 
Âsârü”l-İslâmiyye, s. 130), bunlar hakkında yeterli bilgi yoktur. Bu çiniler 
çok kaliteli İznik çinileri olabileceği gibi XVI. yüzyılda güney doğuda 
yapılan çinilerden de olabilir. 


Hüsreviyye Camii yanında inşa edilen medreseyi görmüş olan Aptullah 
Kuran bu eser hakkında şunları yazmaktadır: “Caminin batısında yer alan 
bu medrese zamanımıza mimarisi bozularak ulaşmış bir yapıdır. Bir 
dershane, dershanenin batı duvarına saplanan L biçiminde önü revaklı altı 
talebe odası ve dershanenin karşısındaki üç gözlü sundurmadan oluşur. 
Caminin doğusunda görülen ikinci bir dershane ile onun karşısında bulunan 
üç kubbeli sundurma, eskiden caminin doğusunda da benzer bir medresenin 
var olduğuna işaret eder. Doğudaki medresenin odaları 1901 tarihli okulun 
yapımı sırasında kesilmiş ve böylece caminin iki yanındaki simetrik düzen 
bozulmuştur. Fazlaca basık, oranları bozuk, kaba bir işçiliğin ürünü olan bu 
ikiz medresede Sinan'ın mimarı üslübunu göremiyor, bunların cami 
tamamlandıktan sonra yerel bir mimar tarafından yapıldığını sanıyoruz” 
(Mimar Sinan, s. 340). Bu tarif Evliya Çelebi'nin yazdıklarına pek uymaz. 
Herhalde aradan geçen zaman içinde Hüsreviyye Camii avlusunu sınırlayan 
ve renkli mermerlerden sütunları olan revaklı medreseden fazla bir şey 
kalmamıştır. 
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Semavi Eyice 


HÜSREVŞÂHİ 


(ALİ 3 li) 


Ebü Muhammed Şemsüddin Abdülhamid b. İsâ b. Ammüyeh el-Hüsrevşâhi 
et-Tebrizi eş-Şâfli (6. 652/1254) 


İslâm âlimi ve düşünürü. 


580 (1184) yılında Tebriz'in yakın köylerinden Hüsrevşah'ta doğdu. Hayatı 
hakkındaki kısıtlı bilgilere göre İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni geleneğine 
bağlı olan Fahreddin er-Râzi”den kelâm ve fıkıh usulü okudu; öğretim 
faaliyetlerinde hocasına kalfalık yaptı. Râzi'nin büyük bir hayranı olup ona 
çok saygılı ve bağlıydı. Râzi'nin akli ilimlerde, Gazzâli'nin ise dini 


ilimlerde üstün olduğunu söylerdi (Ahmed b. Yüsuf el-Fihri el-Lebli, s. 
124). Rivayete göre Hüsrevşâhi'nin Dımaşk'ta bulunduğu sırada yanına 
elinde kitap olan bir adam gelir. Hüsrevşâhi, üzerinde hocasının hattı 
bulunan kitabı hürmetle öperek başına koyar (Sübki, I, 162). Kaynaklarda 
bu husus onun Râzi'ye bağlılığının kanıtı olarak gösterilmektedir. Ahmed b. 
Yüsuf el-Fibri el-Lebli, Hüsrevşâhi'nin kendisine Râzi'nin Kitâbü|- 
Hamsin'i ile Kitâbü'l-Erba'in'ini ve el-Muhaşşal fi “ilmi”l-kelâm'ının bir 
kısmını okuttuğunu söyler. Aynı müellif, onun Râzi'nin Nihâyetü”l-“ukül 
adlı kitabı çok beğendiğini ve bu kitabın benzerinin yazılmadığı kanaatinde 
olduğunu bildirir (Fibristü'l-Lebjli, s. 123-124). Yine Fihri, kendisinin 
Hüsrevşâhi'den Seyfeddin el-Âmidi'nin el-İhkâm fi uşüli”l-ahkâm'”ı ile 
Gazzâli'nin el-Veciz'ini okuduğunu bildirir (a.e., s. 126-127). Akli ilimlerin 
yanı sıra Müeyyed b. Muhammed b. Alı et-Tüsi'den hadis öğrenen 
Hüsrevşâhi (Elr., 1, 110-111), dini ilimlerle felsefenin nazari disiplinlerinde 
zamanın önde gelen âlimlerindendi. Nitekim İbn Ebü Usaybia'nın 
kendisinden “şeyh, imam” diye söz ederek felsefe tarihine ilişkin bilgi 
nakletmesi de (“Uyünü”l-enbâ?, s. 435-436) bunu göstermektedir. Ömrünün 
büyük bir kısmını Dımaşk'ta ve Kerek'te Eyyübi Hükümdarı el-Melikü'n- 
Nâsır Dâvüd'un yanında geçiren Hüsrevşâhi'nin (Zirikli, TI, 288) özellikle 
usul konusunda dersler verdiği kaynaklarda bildirilmekte ve bazı 


öğrencilerinin isimleri zikredilmektedir (meselâ bk. İbn Kâdi Şühbe, II, 
171, 190,218). Hüsrevşâhi 25 Şevval 652'de (8 Aralık 1254) Dımaşk'ta 
öldü ve buradaki Kâsiyün tepesine defnedildi. 

Hüsrevşâhi, hocası Fahreddin er-Râzi'nin ve İbn Sinâ'nın bazı kitaplarını 
ihtisar etti. Nitekim İbn Sinâ'nın eş-Şifâ? adlı eserinin ihtisarını ve Râzi'nin 
mantığa dair Âyâtü”l-beyyinât'ının tetimmesini (veya telhis) yaptı. Ayrıca 
Ebü İshak eş-Şirâzi'nin Şâfii fıkhının fürüu konusundaki el-Mühezzeb'ini 
ihtisar etti (Sübki, 1, 161; İbn Kâdi Şühbe, Il, 108). Sübki, onun İbn 
Sinâ'nın Kitâbü”l-Makâlât”ını da ihtisar ettiğini söylemekteyse de İbn 
Sinâ'nın bu adı taşıyan bir eseri yoktur. Takıyyüddin İbn Teymiyye'nin 
belirttiğine göre bunun Kitâbü'l-Makalât değil Kıtâbü'l-Makülât olması 
gerekir. İbn Teymiyye, Hüsrevşâhi'nin Râzi'nin takipçilerinden olduğunu 
söyledikten sonra külliler konusundaki geleneksel anlayışla ilgili kuşkuları 
bulunduğunu belirtir ve, “Doğrusu bu konuda neyi kabul edeceğimi 
bilmiyorum” dediğini nakleder (er-Red “ale'I-mantıkıyyin, s. 327). 
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Ali Durusoy 


HÜSÜN ve KUBUH 


(call ozi) 


İyilikle kötülüğün mahiyetine ve ölçüsüne ilişkin tartışmalara konu olan 
kelâm, ahlâk ve fıkıh usulü terimi. 


Hüsün (hüsn) “güzel olmak” anlamında masdar ve “güzellik, rağbet edilen 
ve sevilen şey” anlamında isim olarak kullanılır (çoğulu mehâsin). Karşıtı 
olan kubuh ise (kubh) “çirkin olmak” ve “çirkinlik, nefret edilen şey” 
mânasında masdar-isimdir (çoğulu mekâbih; Lisânü'l-“ Arab, “hsn”, “kbh” 
md.leri). Râgıb el-İsfahâni hüsün kelimesini “güzel olan, rağbet edilen şey” 
diye tanımladıktan sonra bir şeye akıl, duygu (hevâ) veya duyu (his) 
yönünden olmak üzere üç şekilde güzellik değeri yüklenebileceğini, ancak 
halk dilinde hüsün kelimesinin genellikle göze hitap eden güzellik için 
kullanıldığını, buna karşılık Kur'ân-ı Kerim'de aynı kelimenin çoğunlukla 
kalp gözünün (basiret) güzel kabul ettiği şeyi ifade ettiğini belirtir. Buna 
göre hüsün günlük dilde estetik bir kavram, Kur'an dilinde bir ahlâk terimi 
olarak kullanılmaktadır. Aynı âlime göre hasenin zıddı olan kabih ise 
“gözün beğenmediği maddi şeylerle duygusal olarak insanı rahatsız eden 
davranış ve haller” anlamına gelir; kabih ile benzer bir anlam ifade eden 
seyyle ise nesneleri nitelemekten çok insanlar arasındaki ilişkilerin ahlâki 
değerini belirtmek için kullanılır (el-Müfredât, “hsn”, “kbh”, “sv?e” 
md.leri). İbnü”l-Cevzi Kur'an'da, güzelliğinde eksiklik bulunmayan 
şeylerin yanı sıra iyiliği kötülüğünden daha çok olan şeylere hasene, 
bunların karşıtına da seyyie denildiğini ve bu iki tabirin “tevhid-şirk, zafer- 
hezimet, bolluk-kıtlık, âfıyet-belâ, iyı söz-kötü söz, iyı 1ş-kötü 1ş” 
mânalarında kullanıldığını kaydeder (Nüzhetü'l-a' yün, s. 259-260). Hüsün 
ve kubuh, İslâmi literatürde estetik anlamdan çok eylemlerin ahlâki ve dini 
değerini belirtir. Bu sebeple Türkçe'de “güzel” ve “çirkin” kelimeleri daha 
ziyade estetik değerleri 1fade ettiğinden kelâm, ahlâk ve usül-i fıkıh terimi 
olarak hüsün ve kubhu yerine göre “iyilik-kötülük, dünya ve âhiret hayatı 
açısından fayda-zarar” diye ifade etmek daha isabetli görünmektedir. 


Cürcâni, bir eylemin veya olgunun insanın tabiatı ve karakteriyle uyuşması, 


onun için bir mükemmellik değeri taşıması ve övgüyle anılması, dolayısıyla 
ödüllendirilmesine yardımcı olması bakımından hüsün değeri 
taşıyabileceğini belirtir; kubuh kelimesini de bunlara aykırı özelliklerle 
tanımlar (et-Ta'rifât, “hsn”, “kbh” md.leri; Tehânevi, Keşşâf, “hsn”, “kbh” 
md.leri). Hüsün ve kubuh “fazilet-rezilet, güzel-çirkin, hak-bâtıl, doğru- 
yanlış” şeklindeki anlamlarıyla ahlâk, felsefe ve mantık disiplinlerini 
ilgilendirir; genellikle fâilini övülmeye veya yerilmeye lâyık kılan inanç, 
düşünce ve davranışlar için kullanıldığı konumlarda ise kelâm ve usül-i 
fıkhı alâkadar eder. Bu bağlamdaki hüsün ve kubhun akli olduğu noktasında 
âlimler ittifak etmekle birlikte Gazzâli yapılan tariflerde kişilere göre 
değişebilen maslahat-mefsedet, fayda-zarar, yetkinlik-eksiklik gibi sübjektif 
ölçülerden hareket edildiğini öne sürerek hüsün ve kubha yüklenen bu tür 
anlamların izâfi olduğuna dikkat çeker (el-Müstaşfâ, 1, 56-57). Kelâm 
literatüründe tartışmalara konu olan hüsün ve kubuh, ilâhi övgü veya 
yergiye yahut sevap veya ikaba götüren füllerin niteliğini belirten 
kavramlardır. 


Hüsün ve kubuh meselesinin ortaya çıkışı düşünce tarihinin çok eski 
dönemlerine kadar götürülmektedir. Antikçağ Yunan filozofları ontolojik 
açıdan iyilik ve kötülük üzerinde durmuşlardır. Sokrat dindarlığın, sadece 
ilâhi iradeye uygunluğu açısından değil bizâtıhi iyı olduğu için iyi kabul 
edildiğini söylemiş, daha sonra onun bu görüşü Eflâtun ve Aristo tarafından 
“Tasyonel iyi düşüncesi” tarzında ifade edilmiştir. Epikür, evrenin her türlü 
kötülükle dolu olduğunu ileri sürerken Plotin âlemdeki kötülüğü maddeye 
bağlamış, iyimser bir bakışla ihtiyarlık ve savaşları bile iyi olarak 
değerlendirmiştir (Weber, s. 27, 81-83). İyilik ve kötülük konusu eski 
İran'da Zervâniler'le Maniheistler arasında en temel tartışma konusunu 
oluşturmuş, Zervâniler, hem iyilik tanrısı kabul ettikleri Ahura Mazda'nın 
hem de kötülük tanrısı saydıkları Ehrimen'in 


Zervan adlı tanrıdan neşet ettiğine, dolayısıyla bütün iyiliklerle kötülükleri 
Zervan'ın yarattığına inanmışlar, Maniheistler ise insanın iyilik ve kötülük 
yapma gücüne sahip olduğunu söyleyerek Zervâniler'in görüşünü 
reddetmişlerdir (Âgâ Büzürg-i Tahrâni, VII, 18). Brahmanlar, iyilik ve 
kötülüğün akıl yürüterek bilinebileceğinden peygamberlere ihtiyaç 
bulunmadığını öne sürmüşlerdir (Şehristâni, Nihâyetü'l-ikdâm, s. 371). 
Hıristiyan ılâhiyatçılarından Saint Augustin insandan bağımsız bir 


kötülüğün mevcut olmadığını iddia etmiş, Saint Thomas da benzer görüşler 
ileri sürmüştür. 


Descartes, Tanrı'nın en iyi ve en mükemmel olanı dilediğini söylerken 
Malebranche bunun ancak kâinatın bütünlüğü içinde aranması gerektiğini 
vurgulamış, Leibnitz de âlemde kötülük diye nitelenen olayların ezeli 
gerçekleri bilmemekten kaynaklandığını ve iyi şeylerin Tanrı tarafından iyi 
olduklarından emredildiğini savunmuştur (Metafizik Üzerine Konuşma, s. 
2-11). Buna karşılık David Hume evrende kötülüğün bulunduğunu, fakat 
bunun Tanrı'nın sıfatlarıyla bağdaştırılamayacağını söylerken Voltaire, 
Schopenhauer, Nietzsche gibi filozoflar da kötülüğün reel varlığı üzerinde 
durmuşlardır. 


Kur'ân-ı Kerim'de hüsün kavramı 194 defa tekrarlanır ve “güzel olmak, 
güzel karşılık görmek, güzel davranmak, iyilik yapmak, Allah'a kulluk 
etmek, bolluk, genişlik, nimet, infak” gibi anlamlarda kullanılır. Kubuh ise 
sadece bir âyette yer almış, burada Firavun ile taraftarlarının kıyamette 
kötülenmiş kimseler olacakları belirtilmiştir (el-Kasas 28/42). Kur'an'da 
kubuh karşılığında daha çok “sü?” ve “seyyie” kelimelerinin kullanıldığı 
görülür. Kur'an'da hüsün kökünden türeyen ihsan ve hasene ile anlam 
yakınlığı içinde bulunan adl, mâruf, tayyibat vb. kavramların insanda 
objektif bir hüsün telakkisinin mevcudiyetine Işaret ettiğini söylemek 
mümkündür. Kur'an'da adaletli davranmanın, iyilik yapmanın ve 
yardımlaşmanın emredilmesi, buna karşılık kötülüğün, hayasızlık ve 
ahlâksızlığın yasaklanması, dinin koyduğu bu hükümlere konu teşkil eden 
fillere ait vasıfların, hükmün verilmesinden önce o fiillerde mevcut 
olduğuna ve bunların insanlarca aklen bilinebildiğine işaret etmektedir. Zira 
akıl bunları genel çerçevede bilmekten âciz olsaydı insanların bu tür 
buyruklara muhatap kılınmaları anlamsız kalır ve onların bu emirlere 
uymaları imkânsız hale gelirdi. Bununla birlikte Kur'an'da insanların kötü 
zannettiği bazı şeylerin iyi olabileceğinin açıklanması (el-Bakara 2/216), 
kişinin yaptığı kötü işlerin -kendisine güzel gösterilmesi sebebiyle-güzel 
bulunacağının belirtilmesi (Fâtır 35/8) ve peygamber gönderilmedikçe azap 
edilmeyeceğinin bildirilmesi (el-İsrâ 17/15), insanın iyilik ve kötülüğe 
ilişkin bilgisinin mutlak bir kesinlik değeri taşımadığına işaret etmektedir. 
Kur'an'da hüsün vastfı ilâhi füllere de nisbet edilmiştir. Buna göre Allah 
fülleri en güzel olan bir yaratıcıdır, O her şeyi güzel yapmış, insanı en güzel 


şekilde yaratmış, kullarına ihsanda bulunmuş, iyilik yapanların sevabını 
(hüsn) arttırmıştır (Yüsuf 12/100; el-Mü'minün 23/14; es-Secde 32/7; el- 
Mü'min 40/64; eş-Şürâ 42/23). Bazı insanların ilâhi irade ve kudreti hiçe 
sayarcasına iyiliği kendilerinden bildikleri de Kur'an'da tenkidi bir üslüpla 
açıklanmıştır. Nitekim Firavun ve ashabı iyiliği kendilerine 1snat etmişler, 
başlarına gelen kötülükleri ise Hz. Müsâ ve ashabının uğursuzluğuna 
bağlamışlardır (el-A'râf 7/131); aynı şekilde münafıklar da iyilikleri 
Allah'a, kötülükleri Hz. Peygamber'e atfetmişlerdir (en-Nisâ 4/78). Allah 
ise bir yandan iyilik ve kötülükleri kendisinin yarattığını bildirirken öte 
yandan insanın yaptığı iyiliklerin kendi lehine, kötülüklerin de kendi 
aleyhine olduğunu beyan etmiştir (en-Nisâ 4/79; el-İsrâ 17/7). 


Hadislerde hüsün oldukça çok, kubuh kökünden türeyen kelimeler ise 
nâdiren geçer ve sözlük anlamında yer alır. Hüsün, bazı hadislerde “güzel 
yaratılış sahibi olmak” şeklinde maddi güzellik anlamında zikredilmiş 
(Müsned, 1, 403; V, 9; VI, 68), bazılarında varlıkların güzellik ve 
çirkinliklerini Allah'ın takdir ettiği açıklanmış (Buhâri, “Rikâk”, 31; 
Müslim, “İmân”, 207), çoğunda ise insana ait amellerin güzelliğini 1fade 
etmiştir (Wensinck, el-Mu“cem, “hsn” md.). Hadislerde hüsnün karşıtı 
olarak çoğunlukla seyyie kelimesinin kullanıldığı görülür (Wensinck, el- 
Mu'cem, “sv?e” md.). Bazı kaynaklarda müslümanların güzel gördüğü 
şeylerin Allah katında da güzel” olduğunu ifade eden rivayetler Hz. 
Peygamber'e atfedilmişse de (Müsned, 1, 379) bunun İbn Mes“üd'a ait bir 
söz olduğu kabul edilir (Ahmed Abdurrahman el-Bennâ, XXII, 170). 


Hüsün ve kubuh meselesi İslâm ilimlerinde iyilik ve kötülüğün ilâhi sıfat ve 
füllerle ilişkisi, değerlerin varlığa ait zati nitelikler olup olmadığı, âlemde 
kötülüğün mevcudiyeti meselesi, iyilik ve kötülüğün sorumlulukla ilgisi, 
nimet verene teşekkür etmenin ve dolayısıyla Allah'a ibadet etme görevinin 
iyi olduğu hükmünün akıl ve dinle münasebeti, akıl ile vahyin şer'i 
hükümleri bilme vasıtaları olarak önem ve öncelikleri, bu bilmenin şârı' ve 
mükellef açısından sonuçları, insan fullerindeki iyilik ve kötülüğün 
mahiyeti gibi açılardan incelenmiştir. İslâm âlimleri, şer*i hükümlerin 
yaratıcı kaynağı anlamında tek hâkimin Allah ve O'nun iradesi olduğu 
görüşünde birleşirlerse de bu hükümlerin peygamberler ve ilâhi kitaplar 
olmadan akıl yoluyla bilinip bilinemeyeceği konusunda farklı görüşler ileri 
sürmüşlerdir. Aklın gerek şer'i hükümleri idrak ve keşfetmede gerekse 


hüküm koymada fonksiyonunu ve yetki alanını konu edinen geniş teolojik 
tartışmalar kelâmda ve fıkıh usulünde genellikle “hüsün ve kubuh meselesi” 
başlığı altında ele alınır. Bu tartışmalar, şer'i hüküm ve hâkim kavramlarına 
açıklık getirmesi yönüyle fıkıh usulünü ilgilendirse de esasen ilâhi irade ile 
aklın idrak kapasitesi veya yetkisi arasındaki ilişkiyi belirlemesi ve ilâhi 
hitap kendilerine ulaşmamış kimselerin uhrevi sorumluluğunu konu 
edinmesi bakımından kelâm ilminin alanına girmektedir. 


, 


İslâm literatüründe hüsün ve kubuh meselesi, hem mahiyeti hem de aklın 
ıyılik ve kötülüğü idrak etmedeki yetkisi ve kapasitesi, dolayısıyla iyilik ve 
kötülük hakkındaki bilgilerin kaynağı açısından inceleme konusu olmuştur. 
Âlimlerin bu husustaki görüşlerini üç noktada toplamak mümkündür. 
Eş'ariyye ve Selefiyye ile Şâfii, Mâliki ve Hanbeli usulcüleri çoğunluğunun 
yanı sıra bazı Hanefi usulcülerine göre hüsün ve kubuh şer'idir, yani bir 
şeyin iyi veya kötü olduğu ancak tesbit ve tayininden sonra bilinebilir; 
çünkü iyilik veya kötülük bir filin mahiyetine ve zatına ait bir vasıf 
değildir; ful, din tarafından insanlara emredilmesi veya yasaklanmasıyla 
ıyılik veya kötülük vasfını kazanır. Şu halde bir fil Allah tarafından 
emredildiği için iyi, yasaklandığı için kötüdür; başka bir ifadeyle bir fil iyi 
olduğu için emredilmiş, kötü olduğu için de yasaklanmış değildir (Bâci, s. 
681; Gazzâli, el-Müstaşfâ, 1, 57; Âmidi, Gâyetü”l-merâm, s. 234-235; 
İbnü”l-Hâcib, I, 199-201). Bu âlimler dini sorumluğun ilâhi buyruklarla 
sabit olduğunu ileri sürmüş, insanın akıl gücünü kullanarak iyilik ve 
kötülüğü bilip ona göre davranmakla mükellef tutulamayacağını kabul 
etmişlerdir. Hüsün ve kubhun şer'i olduğunu savunanlara göre hangi 
anlamda kullanılırsa 


kullanılsın ilke olarak hüsün ve kubuh bir fiilin zati bir özelliği ve değişmez 
bir vasfı değildir, aksine bu değerler izâfi olup şartlara, kişilere, amaçlara ve 
anlayışlara göre değişir. Herhangi bir iş bir kişinin amacına ve yaratılışına 
uygun düşerken bir başkasına aykırı gelebilir. Bu sebeple aklen iyi veya 
kötü kabul edilen şeylerin Allah nezdinde de öyle olduğunu söylemek 
mümkün değildir (Bâkıllâni, et-Takrib ve”l-irşâd, 1, 285). İmam Eş'ari”nin 
ifadesiyle, “Kötülük yüce Allah'tandır; fakat Allah kötülüğü kendisi için 
değil başkası için kötülük olarak yaratmıştır” (el-Lüma', s. 125). Böylece 
Eş'ari, kötülüğün Allah tarafından yaratılmasının bir zulüm 
sayılmayacağını, çünkü fiillerin Allah'a nisbetle değer taşımadığını 


anlatmak istemiştir. Şu halde insanlara nisbetle ve ancak emir yahut yasak 
şeklindeki bir hitaptan sonra fiiller değer kazanır. Öte yandan haksız yere 
öldürülmek istenen bir insanın hayatını kurtarmak amacıyla yalan 
söylemenin iyi olması gibi bazı özel hükümler de kötülüğün eyleme (yalan) 
ait ayrılmaz bir nitelik olmadığını göstermektedir. İyilik ve kötülüğün 
herkes tarafından zaruri olarak bilindiği iddia edilmişse de Cüveyni ve 
Gazzâli gibi Eş'ariyye âlimleri buna karşı çıkarak kendi görüşlerini şöylece 
ispatlamaya çalışırlar: Hiçbir eğitim ve öğretim görmeden, hiçbir telkine 
tâbi tutulmadan tabii şartlar içinde yalnız başına büyüyen bir insan, iki kere 
ikinin dört ettiği gibi matematik aksiyomları bildiği halde yalan söylemenin 
kötü, doğru sözlülüğün iyi olduğu şeklinde bir bilgiye sahip olamaz; çünkü 
bunlar doğruluğunu yaygınlığından alan bilgiler (meşhürât) kategorisine 
girer (Cüveyni, el-“ Akidetü'n-Nizâmiyye, s. 26-27; Gazzâli, el-Müstaşfâ, I, 
48-49). Şu halde bazı fillerin iyilik ve kötülüğü konusunda insanların ortak 
kanaate sahip olmaları onların aldıkları eğitime bağlı olup bunun kaynağı 
daha önce ortaya konmuş dini düzenlemelerdir (Gazzâli, el-Müstaşfâ, 1, 57- 
58). Öte yandan konuya psikolojik açıdan da bakan Eş'ariler, iyi ve kötü 
füllerin meydana gelmesinde insanın doğrudan bir etkisinin olmadığını, 
çünkü insana ait bütün fillerin onları yapmaya yönelten motiflerin zihne 
doğmasıyla gerçekleştiğini, bu motiflerin oluşmasında ise kişinin herhangi 
bir katkısının bulunmadığını söylemişler, böylece irade dışı bir durumla 
karşı karşıya bulunan insanın füllerinde iyilik veya kötülük aramanın 
isabetli bir davranış olmayacağını ileri sürmüşlerdir. Çünkü insan, iradesi 
dışında zihnine doğan düşüncelere göre harekete geçmekten kendisini 
alamayacaktır (Fahreddin er-Râzi, el-Mahşül, 1, 161-163; Âmidi, el-İhkâm, 
I, 79; Teftâzâni, Şerhu'l-Makâşıd, 1, 173-175). Nihayet dinin teşekkül 
sürecinde insanların fiillerine dair hükümlerde değişiklik yapılması da 
(nesh) iyilik ve kötülüğün fullere ait zati vasıflar değil itibari ve izâfi 
değerler olduğunu kanıtlar. 


Başta Cehmiyye ve Mu'tezile olmak üzere Şia, Kerrâmiyye, bazı 
Mâtüridiyye-Hanefiyye âlimleriyle İslâm filozoflarına göre hüsün ve kubuh 
aklidir; bu değerler akıl yürütmekle bilinebilir ve böylece iyilikle kötülüğün 
bir şeyin mahiyetine dahil olup zati bir vasfını teşkil ettiği anlaşılır. İyilik ve 
kötülüğün fillerin mahiyetinde bulunan zati nitelikler olduğunu ilk defa 
Cehm b. Safvân öne sürmüş, daha sonra Mu'tezile bu görüşü benimseyip 
geliştirmiştir. Mu'tezile mezhebinin beş prensibinden biri olan adalet bir 


yandan insana irade hürriyetini tanımayı, öte yandan bu hürriyetini iyilik 
yönünde kullanabilmesi için insanın iyi olanı kötü olandan ayırabilme 
yeteneği olarak akıl gücüne sahip bulunmasını gerekli kılmıştır. Mu'tezile 
âlimleri, bu konuya verdikleri büyük önem dolayısıyla kelâmcıların 
rasyonalist kesimi olarak tanınmışlardır. Bütün Mu'tezile kelâmcıları, 
vahyin haber verdiği bilgilerin doğruluğuna kesin olarak inanmakla birlikte 
kural olarak insanların mükellefiyetlerine dair bilgilerin akli bilgiler 
olduğunu kabul etmişlerdir. Bununla birlikte ayrıntılarda bazı görüş 
farklılıkları da vardır. Meselâ Ebü”l-Hüzeyl el-Allâf, Nazzâm, Ebü Ca'fer 
el-İskâfi gibi erken dönem âlimlerine göre hüsün ve kubuh fiilin zatına, 
Kâ'bi'ye göre ise sıfatına ait bir haldir (Eş'ari, Makâlât, 11, 356). Ancak 
müteahhir dönem Mu'tezile âlimleri hüsün ve kubuh konusunda akıldin 
açısından bir denge kurmaya çalışmışlardır. Nitekim Kâdi Abdülcebbâr 
kategorik olarak yararlı olanın iyi, zararlı olanın kötü olduğu bilgisi kesin 
biçimde akli bilgi olmakla birlikte muayyen bir fiilin iyilik veya kötülüğüne 
hükmedebilmek için o fiilin bağlamını ve sonuçlarını dikkate almak 
gerektiğini söyler. Belirli bir fülle alâkalı bütün yönleri ve sonuçları 
bilebilmek için vahye ve dolayısıyla peygambere ihtiyaç vardır. Bu sebeple 
akıl yürütülerek bazı fillerin iyilik ve kötülüğü genel çerçevede bilinebilse 
de bütün filler hüsün ve kubuh açısından isabetle tahlıl edilemez (Şerhu? |- 
Uşüli”l-hamse, s. 564-566). 


Hüsün ve kubhun akli bilgilerin yanı sıra vahiy bilgileriyle de 
bilinebileceğini kabul eden Mu'tezile âlimleri her bir gruba giren hususları 
çeşitli örneklerle açıklamışlardır. Buna göre Allah'ın varlığı ve birliği, 
adalet, ihsan, yardım severlik, iyılık yapana teşekkür etme gibi genel bir 
karakter taşıyan konuların iyiliği; inkârcılık, zulüm, nankörlük, haksız yere 
adam öldürme gibi hususların kötülüğü zorunlu rasyonel bilgilerle sabit 
olur. Düşmanı yenmek veya haksızlığı engellemek gibi çok geniş ve güçlü 
bir iyilik amacı taşıyan özel durumlarda yalan söylemek, Allah'a ibadet 
etmek vb. fiillerin iyiliği, yalancı şahitlik yapmanın ve şeytana uymanın 
kötülüğü de nazari-istidlâli bilgilerle kavranır. Buna karşılık ibadetin şekli, 
zamanı ve çeşitleri, ferdi ve içtimai ilişkilerle bazı hukuki ve ticari 
münasebetlere dair akidlerin iyilik ve kötülüğü ise ancak vahiy yardımıyla 
öğrenilebilir (a.g.e., s. 310, 564; Ebü”'l-Hüseyın el-Basri, Il, 886-888; 
Âmidi, el-İhkâm, 1, 77). Konuya yükümlülük açısından bakıldığında, 
peygamberlerin iyi ve kötü davranışları tebliğ etmesine gerek olmadan 


ınsanlar zaruri ve nazari yolla bilebildikleri şeylerden sorumludurlar (Kâdi 
Abdülcebbâr, el-Muğni, VI, s. 62-64; XI, 101). Şii âlimleri de 
Mu'tezile'ye uyarak Allah'ın insanlara karşı bâtıni bir hücceti olan aklın 
ıyılik ve kötülüğü kavrayabileceğini, bu sebeple de Allah'ın iyiliği emredip 
kötülüğü yasakladığını ileri sürmüşlerdir (Küleyni, 1, 16). 


Hüsün ve kubhun akliliğini benimseyenlere göre aklın değerler hakkındaki 
bilgisinin kesin ve güvenilir bilgilerden sayılması için bu değerlerin ait 
bulunduğu fillerin değişmez nitelikleri olması gerekir. Bu görüşleriyle 
Mu'tezile âlimleri değerleri izâfilikten kurtarmış olurlar. Onlara göre akıl ve 
din füllere değer yüklemez, yalnızca onlarda var olan bu ontik nitelikleri 
açığa çıkarır. Buna göre aklın iyi ve kötü, dolayısıyla yükümlülük ve 
sorumluluk konularında ulaştığı bilgiler fiziki olaylara dair bilgiler kadar 
kesindir. Bu bakımdan Kâdı Abdülcebbâr dini ve ahlâki hükümlerin estetik 
hükümlerden farklı olduğuna işaret eder. Çünkü estetik hükümlerin 
sübjektif olmasına karşılık diğer hükümler akli teemmülle ulaşılan objektif 
hükümlerdir. Bu hükümler konusundaki farklı kanaatler onların 
ızâfiliğinden değil bilgi eksikliği gibi hususlardan ileri gelmektedir (el- 
Mugğni, VU, s. 20-22). Mu'tezile âlimlerine göre değerler fiillerin zati 
vasıflarından olmasaydı dinin gelişinden önce iyilikle kötülük arasında bir 
fark bulunmaz, bu durumda din anlamını yitirirdi. Değer itibariyle 
aralarında hiçbir 


fark bulunmayan, ontolojik olarak birbirine zıt iki söz veya davranıştan 
birini farz, diğerini haram kılmak anlamsız, hikmetsiz ve faydasızdır. Öte 
yandan hüsün ve kubhun akli olmadığının iddia edilmesi, insanların 
mükellef kılınarak âhirette mükâfat veya cezaya hak kazanmalarını 
temellendirmeyi imkânsız hale getirir. Çünkü mantıki olarak dinin bir fili 
emretmesi veya yasaklaması, o filin mahiyeti itibariyle iyi yahut kötü 
oluşuyla ilgili olup bunu inkâr etmek zarürât-ı diniyyeyi inkâr etmek 
demektir. Esasen Eş'ariler'in iddia ettiklerinin aksine pratikte dini bir 
eğitim almayan insanların adaletin iyi, zulmün kötü olduğu gibi bazı dini ve 
ahlâki yargıları kavramaları da fiillerdeki hüsün ve kubhun şer'i değil akli 
olduğunu gösterir. 


Hüsün ve kubhun akli olduğunu kabul edenler, dini hükümlerin 
kavranabilmesi için iyilikle kötülüğün dini tebligattan önce bilinmesini 


gerekli görürken aklın tek başına yeterli olduğunu ve vahye ihtiyaç 
bulunmadığını savunmamışlar, aksine dini teyit etmek düşüncesiyle bu 
görüşü benimsemişler, ayrıca aklın bilemeyeceği bazı hususlarda vahye 
ıhtiyaç olduğunu da belirtmişlerdir. Orta ve geç dönemde yazılan bazı Ehi-i 
sünnet kitaplarında Mu'tezile'nin hüsün ve kubuh konusunda aklı hâkim 
kabul ettiği, vâcip ve haram kılmaya yetkili olma hususunda aklı şer'i 
kaynakların üzerinde gördüğü iddia edilmişse de (Abdülaziz el-Buhâri, IV, 
1349-1350; Sadrüşşeria, I, 190) gerek Mu'tezile'nin önde gelenleri gerekse 
Ehl-i sünnet âlimlerinin çoğunluğu bunun haksız bir isnat olduğunu 
düşünürler. 


Değerlerin akılla ilişkisi konusunda farklı bir anlayışa sahip bulunan 
Mâtüridiler'in çoğunluğu ile Selefiyye*'ye mensup bazı âlimlere göre hüsün 
ve kubuh kısmen akli kısmen de şer'idir. Esas itibariyle hüsün ve kubuh 
füllerin zati bir vasfı olup aklen idrak edilmekle birlikte bu husus hem 
ınsanlar hem de filler açısından bazı özel şartlarla sınırlıdır. Buna göre akıl 
bütün fiillerin iyiliğini veya kötülüğünü kavrayamaz, ayrıca iyilik ve 
kötülüğün bazı şartlarda kişilere göre değiştiği de bilinmektedir. 


Ebü Mansür el-Mâtüridi hüsün ve kubhun fillerin mahiyetine ilişkin 
nitelikler olduğunu, yaratılışı itibariyle insanın duygusal olarak bazı 
füllerden hoşlanmasına rağmen aklın sonuçlarını dikkate alarak bunların 
iyiliğine hükmettiğini, duyguların meylettiği bazı fillerin sonuçlarını 
düşünerek bunları da kötülükle nitelendirdiğini söylemiş, böylece iyilik ve 
kötülüğü kavramada akıl yürütmenin önemli olduğuna işaret etmiştir. Ona 
göre insanın varlık ve olaylara dair bilgisi arttıkça ve bunları akli tahlillere 
tâbi tuttukça hüsün ve kubuh konusunda daha isabetli sonuçlara ulaşması 
mümkündür. Ancak bu, her aklın vahiyden bağımsız olarak bütün 
ayrıntılarıyla fiillere ait hüsün ve kubhu bilebileceği anlamına gelmez; aklın 
değerler konusundaki bilgi kapasitesi sınırlı olup bu sınırın ötesini bilmek 
vahiy ile mümkündür (Kitâbü't-Tevhid, s. 218-224). Bundan dolayı Allah 
ınsanlara peygamberler göndererek aklın bilemeyeceği hükümleri 
öğretmiştir (Te 'vilât, vr. 172a, 414b). Ebü'l-Muin en-Nesefi'ye göre iyilik 
ve kötülük akıl tarafından idrak edilebilirse de iyiliğin emredilmiş, 
kötülüğün yasaklanmış olduğu ancak din vasıtasıyla bilinir (Tebşıratü”|1- 
edille, 1, 457-458). Bununla birlikte Ebü Hanife ve Ebü Mansür el-Mâtüridi, 
ınsanların Allah'ın varlığını ve birliğini akıl yürütme yoluyla bilme 


ımkânına sahip bulunduklarını ve dolayısıyla dini bir davete muhatap 
olmasalar da bu hususta yükümlü ve sorumlu olduklarını kabul etmişlerdir 
(Beyâzizâde, el-Uşülü'l-müntfe, s. 40-41). Serahsi, Kâdihan gibi Buharalı 
Hanefi âlimleri, prensip olarak aklı bir teşri kaynağı değil bilgi vasıtası 
olarak düşündükleri için hüsün ve kubhun aklen bilinmesini sorumluluk için 
yeterli görmemiş, mükellefiyet için dini davete muhatap olmayı şart 
koşmuşlardır. 


Mâtüridiler, hüsün ve kubhun hem akli hem de şer'i olduğunu ileri sürerken 
her şeyden önce tecrübi olarak değişik zaman, mekân ve sosyal çevrede 
yaşayan insanların ortak bir kanaatle belli fiillerin iyilik ve kötülüğüne 
hükmettiklerini, şu halde değerlerin fullere ait zati nitelikler olduğunu ve 
bunun aklen bilinebildiğini belirtmişlerdir. Değerlerin kişilere ve şartlara 
göre değişiklik arzetmesi (meselâ yalanın iyi, doğru söylemenin kötü 
olduğu görüşü) kanıttan yoksun, itibari ve istisnai bir durumdur. Bununla 
birlikte akıl fiillerin ayrıntılarını, ferdi ve içtimai ilişkilerin karmaşık 
yönlerini her zaman isabetle bilemeyeceğinden bu konularda ihtiyaç 
duyulan kesin bilgilere ancak vahiyle ulaşılabileceği de bir gerçektir. Ayrıca 
bir fülde bir yönden iyilik bulunması başka yönlerden kötülük bulunmasına 
engel teşkil etmez. “Zaruretler yasakları mubah kılar”; “İki şerden ehveni 
tercih edilir”; “Daha büyük zarar daha hafifi ile giderilir” tarzında herkesçe 
benimsenen genel ilkeler de bu anlayışın bir sonucu olarak doğmuştur. 
İnsanlara ait fiillerin icbar altında ve iradesiz olarak gerçekleştiğini söyleyip 
fullerde hüsün ve kubuh aramanın anlamsız olduğunu iddia etmek de tutarlı 
değildir. Çünkü fiilin meydana gelmesini sağlayan irade insanın fiili 
işlemeye yönelmesi sırasında yaratılmış olmayıp onun varlığının bir 
parçasıdır. Bu durumda insan, fiillerini yapıp yapmamakta irade 
özgürlüğüne sahip olduğu gibi iyi veya kötü fiili tercih etme hakkına da 
sahiptir. 


İslâm düşünce tarihinde hüsün ve kubuh konusunda ortaya çıkan yukarıdaki 
üç görüşten son ikisinin birbirine oldukça yakın olduğu görülmektedir. 
Bunu dikkate alarak meseleye yöneltilen temel bakışları iki noktada 
toplayarak hüsün ve kubhun sadece şer'i olduğunu söyleyenlerle hem şer'i 
hem akli olduğunu kabul edenlerin görüşlerinden söz etmek mümkündür. 
Kâinattakı her şeyin ilâhi iradeye göre vuku bulduğunu ve ilâhi fiillerin 
hikmetle sınırlanması gibi bir zorunluluğun bulunmadığını belirten 


Eş'ariyye ile Selefiyye-Hanbeliyye'nin çoğunluğu ve bazı Hanefi âlimleri, 
hüsün ve kubhun sadece dinin haber vermesiyle bilineceğini söylerken, 
kâinattaki her şeyin ilâhi iradeye bağlı olmakla birlikte ilâhi fillerin 
mutlaka bir hikmeti ve gayesi bulunduğunu kabul eden Mu'tezile ve 
Mâtüridiyye'nin çoğunluğu ile bazı Selef âlimleri hüsün ve kubhun hem 
akli hem şer'i olduğu görüşünü tercih etmişlerdir. Bu son telakki naslara da 
akla da uygun görünmektedir. 


İslâm filozofları iyilik ve kötülük problemini genellikle iyimser bir 
yaklaşımla ele almışlardır. Meselâ Fârâbi ve İbn Sinâ kötülüğün izâfi 
olduğunu, varlıkların özünde bir kötülük bulunmadığını, sadece bir başka 
varlığa nisbetle daha az iyiden söz edilebileceğini ileri sürmüşlerdir. İhvân-ı 
Safâ risâlelerinde belirtildiğine göre evrende esas olan iyiliktir, kötülükler 
ise evrenin bütünlüğü içinde belli bir gaye ve hikmeti gerçekleştirmeye 
mâtuftur (er-Resâ il, MI, 504-507; IV, 72-73). İbn Rüşd'e göre ise hüsün ile 
kubuh zati olup bunları belirleyen akıldır, aksi bir görüş akıl ve din 
ilkeleriyle bağdaşmaz. Zira din adaletin iyi, zulmün kötü olduğunu 
açıklamıştır. Eğer adaletin iyiliği ve zulmün kötülüğü zati olmasaydı 
zulmün iyi, adaletin de kötü olduğu ileri sürülebilirdi. Bunun da dine 
aykırılığı açıktır (bk. HAYIR; ŞER). 


Hüsün ve kubuh meselesi kelâm ve usül-i fıkıh kitaplarının başlıca konuları 
arasında yer aldığı gibi bu alanda müstakıl eserler de telif edilmiştir. Bunlar 
arasında, Hanbeli âlimlerinden Necmeddin et-Tüfi'nin Der 'ü'l-kabih bi”t- 
tahsin ve't-takbih adlı oldukça hacimli bir eserini zikretmek gerekir 
(Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 2315). Takıyyüddin İbn 
Teymiyye'nin el-Hasene ve's-seyyı?'e adlı eseri de Hanbeliyye'nin görüşünü 
yansıtan bir kitaptır (Beyrut 1985). Ahmed b. Abdullah el-Kırimi'nin Risâle 
müte' allika bi-mebâhisi”l-hüsn ve”l-kubh adlı risâlesi de (Akşehir İlçe Halk 
Ktp., nr. 181) bu tür çalışmalardandır. Sadrüşşeria Ubeydullah b. Mes'üd'un 
Tenkihu”l-uşül'üne kendisinin yazdığı Tavzihu 't-Tenkih adlı şerh, hüsün ve 
kubuh konusundaki en tanınmış eser olup çeşitli hâşiyeleri yapılmış, 
özellikle hüsün ve kubuhla ilgili bölümü için Hâşiye “alâ mebâhisi”l-hüsn 
ve'l-kubh fvt-Tavzih adıyla pek çok âlim tarafından risâleler kaleme 
alınmıştır. Samsunlu Hasan b. Abdüssamed, Hocazâde Muslihuddin Efendi, 
Muslihuddin Mustafa Kesteli, Hatibzâde Muhyiddin Efendi, Hacıhasanzâde 
Efendi, Mehmed Molla Arap ve Abdülhakim es-Siyâlküti'nin çalışmaları 


bunlar arasında yer alır. Bu risâleler el-Havâşı'I-müte' allika bi”1- 
mukaddemâti”l-erba'a el-mezkür f1”t-Tavzih (Beyazıt Devlet Ktp., 
Veliyyüddin Efendi, nr. 2122) ve Hâşiye “ale'l-mukaddemâti”l-erba'a 
(Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 672; Lâleli, nr. 714; Cârullah Efendi, 
nr. 1256) adlı mecmualarda toplanmıştır. Hatibzâde, hüsün ve kubhun akli 
olduğunu savunan Hocazâde'yı eleştirmek için Hâşiye “alâ mağlatatı”|1- 
cezri'İ-eşam adlı bir risâle yazmıştır (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 2200; 
Murad Molla, nr. 706). Ayrıca Tarsuslu Mehmed Efendi'nin Risâle fi 
hüsni”1-fi“1 ve kubhih, Halil b. Veli'nin Risâle fi'l-hüsn ve'l-kubh 
(Süleymaniye Ktp., Reşid Efendi, nr. 1017, 1152), Mestçizâde Abdullah 
Efendi'nin Risâle fil-hüsn ve'I-kubh (Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüddin 
Efendi, nr. 2128-2130), Muhammed b. Muhammed el-Hakimi'nin el-Hüsn 
ve'l-kubh (Keşfü”z-zunün, Il, 1412) ve Muhammed b. Abdürresül el- 
Berzenci”nin Felaku”ş-şubh fil1-hüsn ve”I-kubh (İzâhu”I-meknün, 1, 201) 
adlı risâleleri de zikredilmelidir. Hüseyni en-Necefi, Abdullah b. Ferec el- 
Katifi, Abdünnebi b. Muhammed el-Irâkı, Muhammed Ali b. Ebü Tâlib ez- 
Zâhidi, Âgâ Hüseyin el-Hansâri, Sâdık b. Muhammed Bâkır et-Tabâtabâi 
gibi Şii müellifleri de hüsün ve kubha dair risâleler yazmışlardır (Âgâ 
Büzürg-i Tahrâni, VII, 17-18). Hüsün ve kubuh konusunda çeşitli yüksek 
lisans çalışmaları da yapılmıştır. Abdullah Muhammed Cârunnebi'nin el- 
Hüsn ve”l-kubh beyne”1-Mu' tezile ve Ehli?s-sünne (Câmiatü Ümmi”l-kurâ, 
Mekke 1981), İbrahim Pehlivan'ın İlk Matüridilere Göre Hüsün-Kubuh 
Meselesi (MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, 1985), Abdülgaffar Aslan'ın 
Kelâm İlminde Hüsün ve Kubuh Meselesi (Dokuzeylül Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, 1991) ve Fevzân Sâlih'in (Fauzan Saleh) The Problem 
of Evil in Islamic Theology: A Study on the Concept of al-Oabıh in al-Çadı 
“Abd al-Jabbar al-Hamdan's Thought (Mc Gill University, Canada 1992) 
adlı tezleri bunlar arasında yer alır. 
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İlyas Çelebi 


HÜŞEYM b. BEŞİR 


Ebü Muâviye (Ebü Hâzim) Hüşeym b. Beşir b. Kâsım es-Sülemi el-Vâsıti 
(6. 183/799) 


Bağdatlı muhaddis. 


104 (722) yılında Vâsıt'ta doğdu. Aslen Buharalı veya Belhli olduğu, dedesi 
Kasım b. Dinâr'ın ticaret amacıyla Vâsıt'a gelerek burada yerleştiği ve 
Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi için yapılan sarayın inşasında çalıştığı 
kaydedilir. Babası Beşir'in de Hüşeym doğmadan önce Haccâc'ın 
aşçılarından olduğu bilinmektedir. Hüşeym, fakir olmaları sebebiyle babası 
ılim tahsiline izin vermediği için ondan habersiz olarak Ebü Şeybe el- 
Kadinin derslerine devam etti ve onunla fıkhi münazaralarda bulunacak 
seviyeye ulaştı. Rahatsızlığı dolayısıyla derse gitmediği bir gün hocasının 
ziyarete gelmesinden etkilenen babası Hüşeym'e izin verdi; o da Mekke, 
Basra ve Küfe gibi şehirlere ilmi seyahatler yaptı. İbn Şihâb ez-Zühri, Amr 
b. Dinâr, Eyyüb es-Sahtiyâni, Yünus b. Ubeyd, İbn Muhaysın, Humeyd et- 
Tavil, A'meş, Abdullah b. Avn gibi devrin ileri gelen âlimlerinden hadis 
tahsil etti. Vâsıt'ta bulunduğu dönemde Ehl-i beyt'ten İbrâhim b. 
Abdullah'la, 145 (762) yılında Abbâsi Halifesi Ebü Ca'fer el-Mansür'a 
karşı başlatılan ayaklanmaya Bâhamrâ mevkiinde katıldı ve bu savaşta oğlu 
Muâviye ile kardeşi Haccâc b. Beşir öldürüldü. Savaşlarda cesaretiyle ün 
kazanan Hüşeym (Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, s. 359, 363, 377), muhtemelen 
Mansür'un Vâsıt'ı ele geçirmesinden sonra Bağdat'a göç ederek ölünceye 
kadar burada ikamet etti (Hatib, XIV, 85). Ahmed b. Hanbel'in ilk hadis 
derslerini kendisinden aldığı ve dört beş yıl süreyle bu derslere devam ettiği 
bilinen Hüşeym”den Süfyân es-Sevri, Şu'be b. Haccâc, Mâlik b. Enes, 
İbnü”l-Mübârek, Yahyâ b. Said el-Kattân, Abdurrahman b. Mehdi, Ali b. 
Medini, Osman b. Ebü Şeybe, Yahyâ b. Main ve Esed b. Furât gibi tanınmış 
âlimler hadis rivayet ettiler. Hüşeym 25 Şâban 183'te (1 Ekim 799) 
Bağdat'ta vefat etmiş ve Hayzürân Kabristanı”na defnedilmiştir. 


Hüşeym'in hâfızasının çok güçlü olduğu ve yaklaşık 20.000 hadis 
ezberlediği belirtilmiş, İbnü”1-Mübârek de insanların hâfızasının zamanla 
zayıfladığını, fakat Hüşeym'in hâfızasında herhangi bir gerileme olmadığını 
kaydetmiştir (Buhâri, et-Târihu”l-kebir, VI, 242). İshak el-Ezrak, onun bir 
ılim meclisine girerken yanında yazı malzemesi bulundurduğuna şahit 
olmadığını söylemiş (Zehebi, Mizânü”l-i“ tidâl, IV, 307), Abdurrahman b. 
Mehdi de hıfz konusunda onunla yarışacak kimse bulunmadığını 
belirtmiştir. Ancak Ahmed b. Hanbel gibi bazı âlimlerin onun hadisleri 
yazdığını söylemeleri, bizzat kendisinin hadis öğrenirken sadece hâfızasını 
kullandığını belirten 1fadesiyle çelişmektedir. Hüşeym'in Zühri'den 100 
veya 300 civarında hadisi bir sahifeye kaydettiği, fakat sahifenin 
kaybolduğu, bu sebeple Zühri'den dört veya dokuz hadisi hıfzedip 
naklettiği şeklindeki rivayet de ondan 100 civarında hadis ışıttığını, fakat 
bunları yazmadığını belirten kendi beyanına ters düşmektedir. 


Hakkında “sika, sebt, hâfız, kesirü”l-hadis, mütkın” gibi ta'dil lafızları 
kullanılmakla beraber Zehebi Hüşeym'in Zühri'den naklettiği hadislerde 
gevşek (leyyin) olduğunu söylemektedir (a.g.e., IV, 306). Onun güvenilir 
bir râvi olduğunu belirten hadis münekkitleri de hadiste çok tedlis ve irsâl 
yapmak gibi bir kusuru bulunduğunu kabul ederler. İbnü'1-Mübârek'in 
Hüşeym'e neden tedlis yaptığını sorduğunda Süfyân ile A'meş'in de aynı 
şeyi yaptıklarını söylediği (İbn Hacer, XI, 62), hatta bu işten zevk aldığını 
belirttiği nakledilir (Bâci, TI, 1185). Süfyân es-Sevri ise tedlis yaptığı için 
hadisçilerin ondan hadis yazmadıklarını ileri sürer (İbn Adi, VII, 25935). 
Hüşeym'”in maktü haberleri iyi ezberlediği ve hadisi mâna ile rivayet ettiği 
de kaydedilir. Şu'be, onun İbn Ömer ve İbn Abbas'tan rivayet ettiği 
hadislerin, İbn Sa'd da “ahberenâ” lafzını kullandığı rivayetlerin güvenilir 
olduğunu belirtmekte, bizzat Hüşeym de “haddesenâ” ve “ahberenâ” diye 
hadis rivayet ettiğinde o rivayetin muhakkak kabul edilmesi gerektiğini 
ifade etmektedir (Ahmed b. Hanbel, 1, 315). İbn Adi, Hüşeym'in sika bir 
râviden hadis rivayet ettiğinde rivayetinin kabul edilebileceğini, ancak bazı 
nakillerinde münker râvilerin bulunabileceğini, Şu'be b. Haccâc, Süfyân es- 
Sevri, Mâlik b. Enes ve Abdurrahman b. Mehdi gibi âlimlerin ondan 
rivayette bulunmaları halinde rivayetinin makbul olacağını söylemektedir. 
Ebü Hâtim, Hüşeym'in doğruluğundan ve güvenilirliğinden şüphe etmemek 
gerektiğini belirtirken Veki', Hüşeym'in sultana yakın bir kimse olduğunu 
ileri sürerek ondan hadis rivayet etmediğini söyler (Ebü Ubeyd el-Âcurri, 


TI, 132-133, 135). Buhâri, Hüşeym'in bazı rivayetlerini eş-Şahih'in birkaç 
yerinde kaydetmiş, ancak Firebri, Buhâri'nin bu rivayetleri sadece haber 
olarak yazdığını söylemiştir. 


Muhtelif kaynaklarda Hüşeym'in hadisleri ılk defa tasnif edip bablara göre 
tertip edenler arasında ismi geçmekte ve et-Tefsir adlı eserinden söz 
edilmektedir. Taberi'nin Câmi'u”I-beyân ve Târihu'r-rusül ve'I-mülük'ünde 
nakillerde bulunduğu bu eser bazı kaynaklarda el-Kırâ'ât adıyla 
geçmektedir. Bunun dışındaki eserleri Kitâbü's-Sünen fi'l-fıkh ve Kitâbü”|- 
Meğâzi'dir. 
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Mustafa Ertürk 


HUVARI BU MEDYEN 
(O A) 
(1932-1978) 


Cezayir Demokratik Halk Cumhuriyeti'nin ikinci devlet başkanı. 


Resmi kayıtlara göre 23 Ağustos 1932'de (diğer kaynaklara göre 1924 veya 
1925; bk. Ganiage, s. 651) Kostantine'nin doğusundaki Kalime'de 
(Guelma) bir çiftçi 


ailesinin oğlu olarak dünyaya geldi. Asıl adı Muhammed İbrâhim Bü 
Harübe olup Fransız sömürge idaresine karşı yürütülen kurtuluş 
mücadelesinde önde gelen bütün Cezayıirliler gibi Vehrânlı (Oran) meşhur 
Şeyh Muhammed b. Hüvâri ile (6. 1439) Medyeniyye tarikatının kurucusu 
Sidi Ebü Medyen'in (6. 594/1198) adlarının bir araya getirilmiş şeklini 
benimsedi ve bunu bağımsızlık sonrasında da terketmeyip ölünceye kadar 
kullandı. 


Çocukluğunda bir ara Fransızlar'ın yerli çocukları için açtıkları okula 
devam ettikten sonra burayı bırakıp temel eğitimini Kur'an okulunda aldı. 
Daha sonra Kostantine'ye giderek el-Mektebetü”l-Kettâniyye'de üç yıl 
okudu. Bu dönemde Cezayir'in en fazla milli değerlere bağlı olan bu 
bölgesinde faaliyette bulunan Abdülhamid b. Bâdis'in Cem'iyyetü”|1- 
ulemâi”I-müslimin hareketinden etkilendi ve “İslâm dinim, Arapça dilim, 
Cezayir vatanım” parolasını benimsedi. 8 Mayıs 1945'te meydana gelen, 
Arap kaynaklarına göre 45.000 müslüman Cezayırli'nin öldürüldüğü Setif 
katliamı Bü Medyen'in genç yaşta gizli hareketlere yönelmesine ve önce 
Hizbü'ş-şa'bi”l-Cezâiri'ye, daha sonra da Hareketü'l-intisâr li”1- 
hürriyyâtı”d-dımukrâtıyye'ye ve el-Hareketü”'l-vataniyyetü'l-Cezâiriyye'ye 
katılmasına yol açtı. 


Bü Medyen, askerlik çağı geldiğinde sömürge idaresinde görev yapmamak, 
ayrıca eğitimini tamamlamak istediği ıçın Cezayır'ı terkederek Tunus'a 


gidip Zeytüne Üniversitesi'ne girdi; ancak bir yıl sonra daha ileri düzeyde 
eğitim görmek amacıyla Kahire'deki Ezher Üniversitesi'ne geçti ve fiilen 
mücadeleye atıldığı 1954 yılına kadar dört yıl süreyle İslâmi ilimler ve Arap 
dili ve edebiyatı okudu. Kahire'deki günleri onun müslüman-Arap kimliği 
üzerinde çok etkili oldu. O dönemde Kahire Arap milliyetçiliğinin 
merkeziydi. Bü Medyen'in fikirleri Kahire günlerinde olgunlaşmış ve 
hedefleri belirlenmiştir. Çünkü Fas, Tunus, Cezayir ve Libya'dan gelen 
gençler buradaki Mektebü'l-Mağrıbi'”l-Arabi'de buluşarak Kuzey Afrika 
halklarının bağımsızlık mücadelesini konuşuyorlar ve bu düşüncelerini 
birlikte yoğurarak geliştiriyorlardı. 


Ülkesine dönüşünde sol akımlarla ilgilenen Bü Medyen Mao ve Che 
Guevara gibi sosyalist liderlerin düşüncelerini okudu ve bunları sahip 
olduğu İslâmi bilgilerle birleştirip çeşitli dergilere yazılar yazdı. 1955 
yılında silâhlı mücadeleye başlamak üzere bir grup arkadaşıyla birlikte 
Fas'a geçti, buradaki Vücde şehrinde bir teşkilât kurarak ileride yanında yer 
alacak olan arkadaşlarıyla ilk defa bir araya geldi ve karargâhtan eylemleri 
yönetmeye başladı. Beşinci vilâyet olarak bilinen Vehrân?'daki askeri 
hareketlerin planlamasını ve koordinasyonunu yaptı. Aynı yıl içinde gittiği 
Fas şehrinden buraya bol miktarda silâh sevkederek direnişi canlı tuttu. 
Ardından tekrar Vehrân bölgesine dönerek Abdülhafiz Bü Teflika'nın 
yanında yer aldı ve 1958'de onun yerine geçti; 1960”ta da albay rütbesiyle 
30.000 mücahid mevcutlu Ceyşü tahriri”I-vatani'ye kumandan tayin edildi. 
Daha sonra Cezayır-Tunus sınırındaki sosyalist Cezayir'in temellerinin 
atıldığı Gârüddimâ (Ghardimaou) karargâhına geçti ve hem Fas hem de 
Tunus sınırında bulunan askeri birlikleri idaresi altına aldı. Burada ekibiyle 
birlikte Fanon, Guevara, Sartre ve Jeanson'un eserlerini okuyarak 
sosyalizmi iyice öğrendi. 


Hüvâri Bü Medyen, 1962 yılı Haziranında kumandanlıktan alınması üzerine 
Tilimsân'daki Ahmed b. Bellâ'ya katıldı; bir ay sonra da bağımsızlık savaşı 
kazanıldı. 18 Mart 1962'de Evianles-Bains”de imzalanan Evian 
Antlaşması'ndan sonra | Temmuz 1962 tarihinde Cezayir Cumhuriyeti 
kuruldu. 1 milyon civarındaki asker ve sivil Fransız nüfusun tamamına 
yakını ve Fransa taraftarı Cezayirliler kısa zamanda ülkeden ayrıldı. 3 
Ağustos 1962'de Cezayir şehrine giren Ahmed b. Bellâ, Bü Medyen'i 29 
Eylül 1962'de Savunma Bakanlığı'na getirirken teğmenlerinin çoğunu 


milletvekili veya bakan yaptı. Bü Medyen 17 Mayıs 1963'te konsey başkan 
yardımcılığına tayın edildi. Bu arada Ahmed b. Bellâ cumhurbaşkanı olunca 
etrafındaki güçlü kişileri saf dışı bırakmaya başladı. Ancak Bü Medyen 
arkasını orduya dayayarak hükümette kalmayı başardı ve kendi başına 
hareket etmeye başladı; 19 Haziran 1965'te de diktatörlükle suçladığı 
Bellâ'yı askeri bir darbe ile görevden uzaklaştırıp yönetimi ele geçirdi. 10 
Temmuz 1965'te İhtilâl Konseyi başkanlığı, başbakanlık ve Savunma 
bakanlığı gibi en üst düzey görevleri bizzat kendi üzerine aldı. 


Bü Medyen, on üç buçuk yıllık iktidarı boyunca siyasileşmeyi pek istemedi 
ve iktidarının ilk yıllarında halkın karşısına çıkmadı. Sanayı, ziraat ve 
kültür sahalarında büyük vaadlerle başlattığı hamlelerden sadece birincisi 
çeşitli eksiklerle gerçekleşti; ikincisi başarısızlıkla sonuçlanırken üçüncüsü 
de yüzeysel kaldı. 


Kışıliğinin ancak 1972'den itibaren istikrar bulduğu kabul edilen Bü 
Medyen, yeteri kadar eğitim görmemiş, şehir kültüründen mahrum ve hatip 
olmayan, katı ilkeci, uzlaşmaz, fakat çalışkan, içine kapanık bir kimse 
olarak tanındı. Fransızca'yı hayatı boyunca tam anlamıyla öğrenemedi. 
Başlangıçta İslâmi değerlere saygı gösterirken giderek bu anlayışı değişti. 
Ateist Marksistler?e yakınlığına rağmen sosyalizme kayan ülkede 
müslüman-Arap kültürünü belirleyici unsur kabul etmesi bir ikilem içinde 
olduğunu gösteriyordu. Öyle ki 22 Kasım 1976'da referandumla kabul 
edilen Marksist eğilimli milli anayasaya İslâmiyet resmi din olarak 
konulduğu gibi seçilecek cumhurbaşkanı da mutlaka müslüman olacak ve 
törende İslâmi usulle yemin edecekti. Kumarın yasaklanması, cuma 
gününün hafta tatili kabul edilmesi, ramazan ayında çalışma saati 
ayarlaması, müslümanlara içki satışı ve domuz yetiştirme yasağı, yeni 
camilerin yapımına devlet desteğinin sağlanması, hac yolculuklarının devlet 
tarafından organize edilmesi ve hükümette din işleri bakanlığının ihdası gibi 
hususlar da bu cümledendir. Bu durumu, sömürge yönetiminin halk 
üzerinde bıraktığı olumsuz etkilerin silinmeye çalışılmasıyla ve Bü 
Medyen'in dini-milli atmosferli bir muhitten çıkması sebebiyle zaman 
zaman bu duygularını siyasi tavrına yansıtmasıyla yorumlamak 
mümkündür. 


Bü Medyen'in kurmaya çalıştığı devlet rejimi genel hatlarıyla halkın kendi 
değerleriyle 


o günkü farklı rejimlerin, bilhassa sosyalizmin karıştırılmasından ibaretti. 
Bu yaklaşım, Cezayir milliyetçiliğiyle teknik sosyalizmin zaman zaman 
İslâmi unsurlarla bezenmesinden başka bir şey değildir. 1970'ten sonra bir 
ara görülen komünist gençliğin taşkınlığı İslâmi eğilimler sayesinde 
bastırıldı (Charnay, s. 379). Yine de İslâmi hareketler Bü Medyen'in 
ölümüne kadar gizlilik içinde yürütüldü. Başlangıçta İslâmi bir ruhla 
hareket ederek ele geçirilen bağımsızlık, 13 Aralık 1965'te Moskova'ya ilk 
resmi ziyaretini yapan Bü Medyen'in komünist ve ateistlerle 
gerçekleştirdiği 1ş birliğinden sonra yön değiştirdi; daha çok sol görüşlüler 
Iş başına getirilerek muhafazakârlar tasfiye edildi (Rouadjia, s. 147). 


İktidarı elinde bulundurduğu süre içinde Bü Medyen halk üzerinde olumlu 
ve olumsuz etki yapan birçok karar aldı. Başta Ahmed b. Bellâ'yı hapse 
attırması halk tarafından hoş karşılanmadı. Daha Fas sınırında mücadeleye 
başladığı günlerde muhaliflerini saf dışı bırakması devlet başkanlığı yaptığı 
dönemde de devam etti. Muhaliflerinden Muhammed Haydar sürgünde 
bulunduğu Madrid'de (7 Ocak 1967) ve Kerim Belkâsım Frankfurt'ta (20 
Ekim 1970) öldürüldü. 1971, 1972 ve 1974'te toprak reformlarını ilân 
etmesiyle birlikte taşradaki nüfuzlu mahalli idarecilerin güçlerini azaltmaya 
çalışması bu kesime karşı bir tavırdı. Ülkede sosyalist toplum 
oluşturabilmek amacıyla giriştiği bu toprak reformları hoş karşılanmadı. 
Özellikle ferdi mülkiyette bulunan büyük arazilerin devlet tarafından düşük 
bedellerle istimlâk edilerek köylüye dağıtılması beklenen neticeyi vermedi; 
işsizlik arttı ve üretim düştü. Bağımsızlık sonrası Cezayir'in tek partisi olan 
Cebhetü”t-tahriri'I-vatani'nin başkanlarının tamamı Bü Medyen'in tayin 
ettiği kimselerdi. 1966'da ceza hukuku ve medeni hukuk düzenlendi. Kamu 
yatırımlarına hız verildi ve birçok sektör millileştirildi. Özellikle yabancı 
maden şirketlerinin millileştirilmesi (7 Mayıs 1966), Fransız askeri 
karargâhlarının boşaltılması (Mayıs-Haziran 1967), Arap dünyasında ılk 
defa petrol boru hatları, doğal gaz ve Fransız petrol şirketlerinin 6 50'sinin 
mıllileştirilmesi halk arasında olumlu karşılandı. 


Bü Medyen daha çok Cemal Abdünnâsır'ın neososyalizminden etkilendi. 
Cezayır'le komünist-sosyalist hareketler ve devletler arasında ilişkiler 


kuruldu. Bü Medyen, Sovyetler Bırlığı başta olmak üzere dönemin en aşırı 
sosyalist ve komünist ülkeleri olan Küba, Çin, Kuzey Kore ve Vietnam'a 
gitti; pek çok devlet başkanı da Cezayir'e geldi. Ülkenin askeri gücü 1000 
kışılik Sovyet teknisyen grubu tarafından yetiştirilirken silâh alımları da bu 
devletten yapıldı. Fakat Sovyetler'in ülkede ağırlık kazanması Fransa'yı 
rahatsız etti. 1967 Arap-İsrail Savaşı'nda Amerika Birleşik Devletleri ile 
ilişkiler kesildi. Filistinliler'in davası devamlı desteklendiği ve Mısır?dan 
çıkarılan Filistin'in Sesi Radyosu'na çalışma imkânı tanındığı için İsrail ile 
münasebetler bozuldu. 1975 sonunda da Batı Sahra meselesinde Cezayir'in 
bağımsızlık mücadelesi veren Polisario'nun yanında yer alması Fas'la 
ilişkileri iyice gerginleştirdi. 


13 Eylül 1968'de Afrika Birliği Teşkilâtı Cezayir'de toplandı. 1970 
yılından itibaren Mağrib ülkeleri arasında olumlu ilişkiler kuruldu. Bü 
Medyen, başlangıçta ilgi duyduğu Cemal Abdünnâsır'ın Ahmed b. Bellâ ile 
yakınlığını ve Arap-İsrail savaşındaki Mısır ordusunun başarısızlığını 
bahane ederek bu ülkeyle ilişkilerini dondurdu. Yine de Nâsır'ın çizgisini 
iyi takip etti. Özellikle Sovyetler'in Mısır'a askeri yardım yapmasına ön 
ayak olarak sıkça görüştüğü Enver Sedat döneminde karşılıklı ilişkiler 
yeniden güçlendi. Dünya tarihinde ilk defa yetmiş devlet başkanı bir araya 
gelerek 1973'te Bağlantısızlar'ın Cezayir'deki zirve toplantısına iştirak etti. 
Bü Medyen, Bağlantısızlar'ın lideri seçilerek 1973-1976 yılları arasında bu 
görevi yürüttü. Amerika Birleşik Devletleri'yle ilişkiler Carter'ın başkan 
seçilmesiyle 1974”te tekrar kuruldu. 


Bü Medyen 1967'de ordu içinde kendisine karşı yapılan bir ayaklanmayı 
bastırdı; 1968”deki suikast girişimi de sonuç vermedi. Devlet başkanlığının 
yanı sıra başbakanlık ve Savunma bakanlığını uhdesinde bulundurması, 
polis teşkilâtı, gizli servis ve genelkurmayın doğrudan kendisine 
bağlanması, 1970'li yıllarda Bü Medyen'in ülkedeki hâkimiyetini doruğa 
ulaştırdı. 10 Aralık 1976'da yapılan seçimde “o 99 oy alarak Cezayir'in 
seçilmiş ilk cumhurbaşkanı oldu. 1978'in sonunda resmi ziyaret için 
bulunduğu Suriye'de rahatsızlanınca buradan ayrılarak Moskova'ya gitti; 
dönüşünde hasta olduğu açıklandı. 27 Aralık 1978'de öldü. Anıtmezarı, 
başşehir Cezayir'de ülkenin milli kahramanı Emir Abdülkâdir el- 
Cezâiri'nin kabrinin sağ tarafında bulunmaktadır. 
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Varlık anlamında kullanılan bir felsefe terimi. 


Arapça'da “O odur, o kendisidir” anlamına gelen bu ibareyi ilk İslâm 
filozofu Kindi, bir cinse dahil olan türlerin kapsamındaki her şahıs için 
kullanmıştır. Bundan dolayı her bir şahıs veya fert kendisiyle özdeştir; 
başkası değildir. Şu halde hüve hüve mutlak bir kavram olarak ele 
alındığında onun karşıtı gayr (başkası) terimidir. Bu durumda bir şeyin hüve 
hüve (kendi kendisi) olması başkası olmaması demektir. Ebü Ride, 
Kindi'nin bu kavramı “kendi başına var olan şey” anlamındaki hüviyetle 
aynı anlamda kullanmış olabileceğini belirtir (Resâ il, s. 129, dipnot 4). 
Nitekim Kindi de Ebü Ride'nin görüşünü doğrulayacak biçimde hareket 
çeşitlerinden olan dönüşümü (istihâle) açıklarken, “Bir şey, hüve hüve 
olarak kalırken niteliklerinin değişmesidir” demektedir. Bu da her şahsın bir 
cevher olduğu gerçeğini dile getirmektedir. Çünkü felsefi bir kavram olarak 
cevherin temel özelliği, değişen arazları taşımakla birlikte kendisinin 
değişmeden kalmasıdır. Nitekim Arapça felsefi metinlerde Tanrı (bârı”) 
“hüve hüve” olarak nitelenmekte ve böylece onun tarifinin yapılamayacağı 
ifade edilmektedir. Aynı şekilde Fârâbi de hüve hüvenin “birlik ve varlık” 
(vahdet ve vücüd) anlamına geldiğini ve, “Zeydün hüve kâtibün” ile 
“Zeydün mevcüdün kâtibün” önermelerinin aynı gerçekliği belirttiğini 
söyler. 


Hüve hüve ifadesinin en açık biçimde İbn Sinâ metafiziğinde “varlık” 
anlamında kullanıldığı görülür. Bu sebeple kâmil mânada hüve hüve 
yalnızca Tanrı için kullanılır. Çünkü İbn Sinâ'ya göre Tanrıdan başka her 
şeyin hüve hüve oluşu kendisinden (lı-zâtihi) değil başkasındandır (li- 
gayrihi). Tanrı'nın li-zâtihi hüve hüve olması O'nun varlığı ile mahiyetinin 
bir ve aynı olması demektir. Şu halde varlığı kendinden olan, yâni li-zâtıhi 
hüve hüve olan şey vâciübü'l-vücüddur. Li-zâtıhi hüve hüve olanın varlığı 
ve mahiyeti aynı olduğu için mantıki bir tanımı yapılamaz. Akıl, böyle bir 
varlık hakkında “O vardır” anlamında “O Odur” (hüve hüve) yahut “O 


kendi kendisidir” diyebilir. Bu durumda varlığını başkasından alan yani 
sebebi olan her varlık li-zâtıhi hüve hüve olan Tanrı dikkate alınmaksızın 
hüve hüve olamaz. Diğer bir ifadeyle Tanrı'dan başkasına ancak mecazi 
olarak hüve hüve denilebilir. Fakat başkası dikkate alınsın veya alınmasın 
varlığı kendinden olan bir şey gerçek anlamda hüve hüvedir. İbn Sinâ da 
hüve hüveyi Fârâbi'de olduğu gibi varlık anlamında kullanmaktadır. Ancak 
İbn Sinâ, varlığı vâcip ve mümkin olarak ikiye ayırdığı gibi hüve hüveyi de 
“lı-zâtihi hüve hüve” ve “li-gayrıhi hüve hüve” olmak üzere ikiye ayırmakta 
ve birincisini Tanrı, ikincisini Tanrı'nın dışındaki varlıklar için 
kullanmaktadır. Tevrat'ta Tanrı için kullanılan Yahve kavramının da “ey 0” 
anlamına geldiği ve Kur'an'da Tanrı için kullanılan “hüve” (O) zamirine 
benzediği söylenmektedir. İbn Sinâ'ya göre hüve hüve, mantık bakımından 
bir şeyin en derin temelinde (künhünde) aklın idrakine konu olan kısmıdır. 
Şeyi hüve hüve olarak idrak etmek, onu bütün arazlarından arındırılmış 
biçimde en temelinde idrak etmektir. Bu seviyedeki bir ıdrakte bir bakıma 
akıl onunla birleşir (ittihad) ve bu idrakin sonunda büyük bir haz duyar. İbn 
Sinâ'ya göre Tanrı'nın dışındaki şeyler çeşitli açılardan birbirinin aynı 
(hüve hüve) olur. Bu sebeple nitelik bakımından birbirine benzeyenlere 
“şebih”, nicelik yönünden benzeyenlere “müsâvi”, izâfet açısından 
benzeyenlere “münâsib”, cins itibariyle birbirinin aynı olanlara “mücânis”, 
tür bakımından birbirinin aynı olanlara “mümâsıl”, duyuların idrak ettiği 
özelliklerinde birbirine benzeyenlere “müşâkıl” denir. 
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Ali Durusoy 


HÜVELBAÂKİ 


AI sa) 


Allah'ın ebediliğini ifade eden ve Osmanlılar”da mezar baş taşlarına 
yazılması âdet olan Arapça ibare. 


İfadeyi oluşturan kelimelerden birincisi, Kur'ân-ı Kerim'de bir kısım esmâ- 
i hüsnânın yer aldığı çeşitli âyetlerde (meselâ bk. el-Haşr 59/22-24; el-İhlâs 
112/1) doğrudan Allah Teâlâ hakkında kullanılan hüve (hü “o”) zamiırıdir. 
Bazı İslâm âlimleri tarafından ism-i a'zam ve tasavvuf ehlince zikirlerin 
doruk noktası, Allah'a yakınlığın en veciz ifadesi kabul edilen bu kelime, 
Allah'ın bütün vasıflarını ihata eden lafza-i celâl yerine kullanılmaktadır. 
Bâkı kelimesi ise bekâ kökünden türetilmiş bir sıfat olup esmâ-i hüsnâdan 
biri olarak “varlığının sona ermesi düşünülemeyen, ebediyen var olan” 
anlamına gelmektedir (Yurdagür, s. 248-249). 


Dünya hayatını sona erdiren ölüm hadisesi, yüce yaratıcının ölümsüz 
âlemine geçişi sağlayan ve ibret alınması gereken bir olaydır. “Hüve'l-bâki 
(ölümsüz ve ebedi olan sadece O'dur) ifadesi, insana bir yandan Allah'ın 
üstün kudret ve ebediliğini hatırlatırken öte yandan kulun fâniliğini ve onun 
ölüm karşısındaki aczini dile getirmekte, dolayısıyla hakiki saadetin ancak 
Allah'a teslim olmakla gerçekleşebileceğini belirtmektedir. Bu ibare 
genellikle, kabirlerin baş ucuna dikilen taşlardaki (baş taşı) kitâbelerin en 
üst kısmına ölümden hiç kimsenin kurtulamayacağını anlatmak amacıyla 
yazılmış olup aynı zamanda ölüm karşısında geride kalanların acısını 
hafifletmekte, ayrıca, “O verdi, O aldı”; “O'ndan geldik, O'na döneceğiz” 
gerçeğini de yaşayanlara hatırlatmaktadır. 
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Sadece Osmanlılar?da görülen ve özellikle İstanbul'un fethinden sonra 
yaygınlaşan bu uygulamada hüvelbâki bilhassa celi ta'lık ve sülüs 
hatlarıyla, harf inkılâbından sonra da yeni harflerle yazılmış, bu âdet 
günümüze kadar devam etmiştir. Pek çok ünlü hattatın “Allah”, 
“Muhammed” ve besmele istifinden sonra en çok bu ibarenin istifiyle 
meşgul olduğu bilinmektedir. Bu sebeple Türk sanat ve kültürünün bir nevi 


açık hava müzesi olarak kabul edilen mezarlıklarda birçok “hüvelbâkı” istifi 
bulunmaktadır. M. Zeki Kuşoğlu bu istifin yaygın ve hat sanatı bakımından 
değerli örneklerini bir kitapta toplamıştır (bk. bibl.). Mezar taşlarına bunun 
yanında, “Küllü men aleyhâ fân” (Her canlı fânidir, er-Rahmân 55/26); 
“Küllü nefsin zâikatü'l-mevt” (Her canlı ölümü tadacaktır, el-Ankebüt 
29/57) gibi âyetler de yazılmıştır. 


Türk şiirine de girmiş olan hüvelbâki sözünün şairler tarafından değişik 
anlam çerçeveleri içinde kullanıldığı görülmektedir. Tevhidlerle esmâ-i 
hüsnâ manzumelerinde rastlanan ibare bu metinlerde daha çok sözlük 
anlamıyla kullanılır. Usülü'nin, “Evvel ü âhir hüve'l-hayyü'l-lezisin lâ- 
yemüt / Zâhir ü bâtın hüve'l-bâkisin Allâhü's-samed” beyti buna bir örnek 
teşkil eder. Nesimi'nin, “Nesimi çünkü Hakk'a vâsıl oldu / Hüve'I-bâki 
hüve'llâhü”l-bekâdır” beyti, ibarenin ölüm dolayısıyla ve 


tarih düşürme amacıyla kullanılışına bir örnektir. “Nasibin baş ucunda bir 
hüve'l-bâkıli mermermiş / Senin artık mekânın servilik altında bir yermiş” 
beyti de bu ibarenin, geleneksel mezarlık manzarasının tasviri içinde bir 
mezar taşı üzerinde yer alışına örnek verilebilir. 
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M. Zeki Kuşoğlu 


HUVIYYET 
(Sa) 


Bir nesnenin varlık alanında bir birim ve şahsiyet olarak görünmesini ve 
durumuyla başka şeylerden ayrılmasını ifade eden felsefe terimi. 


İslâm felsefesinde varlık meselesi ele alınırken kullanılan hüviyyet 
kelimesi, Aristo'nun Metafizika'sının Arapça'ya tercümesi esnasında “to 
on” (mevcut) karşılığı olarak türetilmiş, “to on” kavramına Aristo 
tarafından birçok anlam yüklendiğinden İslâm filozofları bu kavrama 
“mevcüd”, “hakikat”, “inniyyet” ve “mâhiyyet”in yanında var olanın özünü 
ve kimliğini ifade etmek üzere yer vermişlerdir. V. (XI.) yüzyıldan itibaren 
nesnelerin zihindeki tümel kavramlarına mâhiyyet, bu kavramların dış 
dünyada varlık kazanmalarına hakikat ve inniyyet, varlık alanına çıkarak 
gerçeklik kazanan nesnelerin sahip oldukları özellikler sonucu tek tek 
varlıkları göstermelerine de hüviyyet denilmiştir (Kaya, s. 453). Varlıkların 
başka özellikleri yanında hüviyyetleri bakımından birbirinden farklı oluşu 
ise gayriyyet terimiyle ifade edilmekte, bazı kaynaklarda hüviyyetin 
ayniyyetle eş anlamlı olduğu belirtilmektedir (bk. AYNİY YET). Böylece 
hüviyyet, bir nesnenin zihin dışındaki varlığını ifade etmesi açısından o 
nesnenin tamamen ma'külât alanına dahil olduğunu belirten mâhiyyet 
kavramından, nesnenin başkalarından ayırt edilmesini sağlayan özelliklerini 
gösterdiği için de onun kesinlikle sabit olduğunu bildiren hakikat 
kavramından ayrılır (Cürcâni, et-Ta'rifât, “el-Mâhiyye”, “el-Hüviyye” 
md.leri; a.mif., Şerhu'l-Mevâkıf, Il, 17-18; Ebü'l-Bekâ, s. 961). 


Bir şeyi gösteren, dolayısıyla onun mevcut olduğuna delâlet eden üçüncü 
şahıs zamiri “hüve”den türetilen hüviyyet Yunanca'daki “to on” kavramını 
karşılamak için kullanılmışsa da “to on”un asıl karşılığı olan “mevcüd” 
kelimesi Arapça'da bulunduğu için tercüme döneminden beri hüviyyetin 
Yunan felsefesinde tam karşılığının yer almadığı düşünülmüştür. “To on” 
kavramının Arapça'ya bazan mevcüd ve genellikle de hüviyyet kelimesiyle 
aktarılmasının getirdiği en önemli sonuçlardan biri, bir kavramın diğerine 
göre daha farklı bir hususu vurgulayarak tek bir kavram tarafından yeterince 


ıfade edilemeyen bir inceliği belirtmiş olmasıdır. Buna göre mevcüd 
kavramı mutlaklık veya gayri muayyenlik ifade ederken hüviyyet daha çok 
zaman ve mekân içinde belli özelliklere sahip bir varlığı gösterir. Bir şeyin 
hüviyyetinden, ancak o şey varlık alanına çıktıktan sonra başka şeylere 
nisbetle ve onlardan ayrıldığı özelliklere işaretle söz edilebilir. Bu durumda 
hüviyyetin incelenmesi hem varlığı hem de onun en temel özelliklerini 
konu alan ontoloji alanına girer (İbn Rüşd, Tefsiru Mâ Ba'de”t-tabi“a, 1, 
298). 


Mevcüd kavramı varken Metafizika tercümesinde neden yeni bir kavrama 
ıhtiyaç duyulduğu ve hüviyyet teriminin niçin türetildiği meselesi başından 
itibaren filozofları düşündürmüş, Fârâbi ve İbn Rüşd bu soruya doğrudan 
açıklamalar getirirken Abdülkerim el-Cili konuyu kavramın etimolojisini 
dikkate alarak açıklamaya çalışmıştır. Fârâbi Farsça, Soğdca ve Grekçe'yi 
örnek göstererek bütün eşyaya delâlet etmek, yani varlık kavramını ifade 
etmek üzere her dilde “mevcüd” ve anlamdaşı kelimeler bulunduğunu, 
bunların bir önermede konu ile yüklem arasındakı irtibatı gösterdiğini 
söyler. Nitekim Farsça'da “est”, Grekçe'de “estin”, Soğdca'da “esti” bu 
işlevi gören lafızlardır. Ancak bunlar ne masdarı bulunan ne de çekimi 
yapılan, dilde ılk defa öylece vazedilmiş olan kelimelerdir. Ayrıca çekimi 
olmayan bu tür kelimelerden masdar yapılması ihtiyacı da duyulmuştur. 
Fârâbi'nin tesbitine göre başka dillerdeki felsefi metinlerin Arapça'ya 
çevrildiği ve filozofların Arapça yazmaya başladığı sıralarda bu dilde, 
Farsça'daki “hest” ve Yunanca'daki “estin”in yerine geçecek kelimeler 
mevcut değildi. Halbuki mantıkta ve bilhassa felsefenin nazari alanlarında 
bu nevi kavramlara şiddetle ihtiyaç duyulmaktaydı. İşte söz konusu 
dönemlerde filozoflar, Arapça'da yukarıda anılan yabancı kelimelerin yerini 
tutacak kelimeler bulamadılar. Bu durum karşısında bazı filozoflar 
Farsça'daki “hest” ve Yunanca'daki “estin” yerine Arapça'da “hüve”yi 
önerdiler (Kitâbü”l-Hurüf, s. 111-112). Çünkü Fârâbi'ye göre hüve birlik ve 
varlığı ifade eder. Meselâ, “Zeyd kâtiptir? (Zeydün |hüve| kâtibün) 
dendiğinde bundan, “Zeyd kâtip olarak vardır” anlamı çıkar (et-Ta' likât, s. 
21). Bundan dolayı filozoflar varlık kavramını karşılamak için hüve 
kelimesinden hüviyyet masdarını yaptılar. Ayrıca bu şekildeki bir masdar 
yapma usulünü çekimi yapılamayan diğer isimlere de uygulayarak meselâ 
“ınsan”dan “insâniyyet”, “recül”den “recüliyyet” gibi masdarlar türettiler. 
Farâbi hüviyyet kavramının etimolojisini bu şekilde açıklarken “şey” ve 


“mevcüd” kavramlarını ona tercih etmenin daha doğru olduğunu da söyler 
(Kitâbü'l-Hurüf, s. 112-115). 


İbn Rüşd hüviyyet kavramının, mevcüdun eş anlamlısı olmakla birlikte bazı 
mütercimler tarafından çağrıştırdığı ârızilikten dolayı mevcüda tercih 
edildiğini ileri sürer. Ona göre mevcüd, türemiş bir kelime olduğu için 
Arapça'daki her türev gibi bir ârızilik ifade eder. Halbuki Yunanca aslında 
bu kavram sadece arazlar için değil cevherler için de kullanılmaktadır. Bunu 
dikkate alan bazı mütercimler, “bir şeyin cevheri ve zatı” anlamına gelen 
hüveden hüviyyet kavramını türetmişlerdir (Tefsiru Mâ Ba'de't-tabia, TI, 
557-558). 


Müslüman filozoflar vücüd ile mevcüd arasında bir fark gözetmişler ve bu 
farkı yaratma ile ilişkilendirerek bir taraftan Tanrı'nın birliğini, diğer 
taraftan öteki varlıkların varlığını inkâr etmeksizin açıklamaya uygun hale 
getirmişler, bunun sonucunda özellikle Aristo'nun Metafizika'da yer 
verdiği delilleri daha farklı bir bağlamda kullanma imkânını sağlamışlardır. 
Aslında Aristo ile onların varlık 


anlayışının esasındaki fark yaratma kavramından kaynaklanmaktadır. 
Yaratma düşüncesinden hareket eden İslâm filozofları, Yunan felsefesinin 
aynı zamanda maddi olan ilkelerini sadece Tanrı dışındaki varlıklar için 
geçerli, maddi olmaktan çok akli ilkeler şeklinde görmüşler, kategoriler ve 
diğer varlık ilkelerinin ise sadece soyutlama neticesinde elde edildiğini 
savunmuşlardır. Fârâbi ilk defa mâhiyyeti hüviyyetten ayırarak mâhiyyeti 
bir şeyin kavramsal düzeyde varlığı, hüviyyeti ise dış dünyadaki varlığı için 
kullanmıştır. Ona göre bir şeyin mâhiyyetine yani ne olduğuna tanımı ile 
ulaşmak mümkün iken aynı şeyin hüviyyetini ancak his ve delil vasıtasıyla 
tanımak mümkündür. Meselâ insanın mâhiyyeti “düşünen canlı” olmaktan 
ibaretse bunların bilinmesi, mâhiyyeti bu olan insanın hüviyyetinin (dış 
dünyadaki varlığı) ne olduğunu bilmeyi gerektirmez. Fârâbi genel anlamda 
var olan hakkında konuşurken mevcüd kavramını (Kitâbü'l-Hurüf, s. 113 
vd.), daha özel bir anlamı kastettiği zaman ise hüviyyeti kullanmaktadır (et- 
Ta'likât, s. 61-62). Buna göre bir şeyin hüviyyeti onun ayniyyeti, tekliği, 
şahsiyeti, özelliği ve sadece ona ait münferit varlığı demektir. “O” ile 
hüviyyete, özelliğe ve ortaklık kabul etmeyen münferit varlığa işaret edilir 
(a.g.e., s. 61-62; Atay, Fârâbi ve İbn Sina'ya Göre Yaratma, s. 15). 


İbn Sinâ'nın eserlerinde hüviyyet kavramı önemli bir yer tutmaz. İbn Sinâ 
da Fârâbi gibi hüviyyet yerine mevcüd kavramını tercih eder; hatta el- 
İlâhiyyât'ta çok açık bir şekilde bu kavramı “vahdet” ve “hüve hüve” 
anlamında kullanır. Ancak bazı risâlelerinde hüviyyet kavramını “el- 
hüviyyât el-müdebbere” şeklinde vücüd ve mevcüd karşılığı olarak da 
kullanmaktadır (Hasan Âsi, s. 106-113, 244-247). Meselâ İhlâs süresi 
tefsirinde hüviyyet kavramı, Tanrı dışındaki diğer varlıklar hakkında 
“başkalarından tefrik edilebilir birimler olarak cüz'i varlıklar”ı 1fade eder. 
Buradan hareketle hüviyyet, ontolojik bağlamda vâcib-mümkin tefrikine 
paralel olarak mutlak ve müstefâd şeklinde iki kısma ayrılır. Vâcibü”|1- 
vücüd olan Allah'ın hüviyyeti zâtı ve mâhiyyetinin aynı, mümkinü”l-vücüd 
olan âlemin varlığı ve hüviyyeti ise mâhiyyetinden farklıdır. Bu noktada 
hüviyyet Tanrı-âlem ilişkisini açıklarken kullanılan bir kavram olmakta ve 
“başkalarından tefrik edilebilir bir birim olarak var olma” anlamına 
gelmektedir. 


Goichon'un, İbn Sinâ'nın el-İlâhiyyât'ta hüviyyet kavramını “hüve hüve” 
(identite) anlamında değil mevcüd ve vahdetin aynı şey olmasından dolayı 
Metafizika tercümesindeki şekliyle mevcüd anlamında kullandığı iddiasının 
(EI2 fİng.J, II, 645) söz konusu pasaj (eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (11, s. 303-304) 
ve İhlâs süresi tefsiri (Hasan Âsi, s. 106-113) yakından incelendiğinde 
doğru olmadığı görülür. İbn Sinâ bu kavramı, bazı istisnalar dışında asıl 
olarak “hüve hüve” anlamında ve Latince mütercimlerinin de doğru 
tercüme ettikleri gibi “identite” karşılığında kullanmıştır. 


Hüviyyet, felsefede kazandığı anlamın bir sonucu olarak vahdeti 
vücüdcularda Tanrı-âlem ilişkisini açıklayan bir kavram olarak da 
kullanılmaktadır. Muhyiddin İbnü”l-Arabi, Tanrı'nın “bâtın” olmakla 
birlikte ehl-i hak için en zâhir varlık olduğu düşüncesinden hareketle âlemin 
O'nun süreti ve hüviyyeti, Tanrı'nın ise varlığın ruhu olduğu görüşünü 
savunmuştur. İbnü”l-Arabi'ye göre, “Her şey varlığını O'na borçludur” 
demek yetmez, çünkü her şey O'nun kendi kendisini izhar ettiği bir 
görünüşüdür. Dolayısıyla Tanrı'nın hüviyyeti “halk-ı cedid” içinde Hakk'ın 
kendi kendini izhar etmesinden ibaret olan âlemden başka bir şey değildir 
(Konuk, 1, 38-39, 261 vd.). Burada da hüviyyet kavramı, özellikle İbn 
Sinâ”'daki anlamlarından birini hatırlatacak şekilde zâhirde ve bâtında bir 


olan varlığın bu birliğini açıklamak üzere kullanılmıştır. 


Abdülkerim el-Cili?ye göre ise hüviyyet yüce Allah hakkında isimleri ve 
sıfatları açısından zâta işaret etmektedir (el-İnsânü”l-kâmil, s. 97). Diğer bir 
ifadeyle gayb ile yokluğun (adem) birbirinden farklı olması yönünden 
konuya bakıldığında hüvenin, mutlak anlamda mevcüd olduğu bilinen ve 
varlığı hakkında önceden zihinde bilgi bulunana işaret ettiği 
anlaşılmaktadır. Eğer hüvenin gösterdiği şey (medlül) bir şekilde zihinde 
mevcut olmasaydı hüvenin kullanılmasının bir anlamı kalmazdı. Buradan 
hareketle Cili hüviyyeti, “mevcüd ve meşhüd olan her türlü kemalin, 
varlığını kendisinden aldığı saf varlık” olarak tanımlamaktadır ki kastedilen 
Allah'tır (a.g.e., s. 98). 


Ortaçağ'da Arapça'dan Latince'ye yapılan tercümelerde hüviyyet, 
kullanıldığı anlam yelpazesindeki çeşitlilikten dolayı muhtelif kelimelerle 
karşılanmaya çalışılmıştır. Arapça'da -vücüd konusundaki düşünce 
zenginliğinin de bir ifadesi olarak-varlıkla ilgili ince farkları ifade etmek 
üzere otuz dört civarında kavram ortaya çıkmıştır. Arapça'dan Latince'ye 
tercümelerin başladığı XI. yüzyıldan itibaren felsefi terminolojiyi 
karşılamada güçlükleri olan Avrupalılar bunlara Latince'de uygun karşılık 
bulmada hayli sıkıntı çekmişlerdir (Pâtzold, IV, 222). Hüviyyet kavramı ise 
Latince'ye daha çok “ipse”, yer yer de “ens, essentia, id guod est” ve 
“identitas” gibi başka kelimelerle tercüme edilmiştir. 


Bugün hüviyyet, felsefi bir kavram olmaktan ziyade sosyokültürel bir 
kavram olarak genellikle kişilerin ve toplumların kendilerine has 
özelliklerini ifade etmek için kullanılmaktadır. 
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HÜZELİ 
(eli) 
Ebü'l-Kâsım Yüsuf b. Ali b. Cübâre el-Hüzeli (6. 465/1073) 


Kıraat âlimi. 


403 yılının Ramazanında (Mart-Nisan 1013) doğdu. Şair sahâbi Ebü Züeyb 
el-Hüzeli'nin soyundan gelip Hüzeli nisbesiyle şöhret bulmuştur. Mağrıb'in 
Küçük Zâb 


bölgesindeki Biskre (Beskere) beldesinden olduğu için Biskri ve Mağribi 
nisbeleriyle de anılmış, künyesi İbn Beşküvâl tarafından Ebü”l-Haccâc 
olarak zikredilmiştir. Kıraat tahsili içın 425 (1034) yılından itibaren 
seyahate çıkarak Batı Mağrib'den Fergana'ya kadar uzanan geniş alanda 
Afrika'nın çeşitli merkezlerini, Mısır, Hicaz, Şam, Irak, İsfahan, Horasan, 
Mâverâünnehir ve Türk dünyasını dolaştı. Bu seyahatleri sırasında kendi 
ifadesine göre 365 şeyh ile beraber oldu; kıraat öğrendiği 122 şeyhin ismine 
el-Kâmil'de yer verdi. Harran'da Muhammed b. Hasan en-Nakkâş'ın 
talebelerinden Ebü”l-Kâsım Ali b. Muhammed ez-Zeydi, Dımaşk'ta Ebü Alı 
el-Ahvâzi, Mısır”da İsmâil b. Amr b. Râşid el-Haddâd, Mekke'de 
Muhammed b. Hüseyin el-Kârizini, Bağdat'ta Ebü'l-Alâ Muhammed b. Ali 
el-Vâsıti onun belli başlı hocalarındandır. Bu seyahatlere rağmen yine de 
faydalanabileceği bir âlimden haberdar olması durumunda nerede olursa 
olsun kendisine ulaşmak isteyeceğini söyleyen Hüzeli, başta Ebü Nuaym el- 
İsfahâni olmak üzere İsfahanlı bazı âlimlerden hadis tahsil etti. Hüzeli”den, 
Muhammed b. Hüseyin el-Kalânisi ve İsmâil b. İhşid el-Kâmil'indeki 
muhtevaya göre kıraat okurken İsmâil b. İhşid ayrıca hadis öğrendi. İbnü”|- 
Cezeri, Ebü'l-Hasan Ali b. Asâkir b. Murahhab'ın da kendisinden sözü 
edilen eseri okuduğunu söylüyorsa da (Gâyetü'n-nihâye, II, 401) Ebü”l- 
Hasan, Hüzeli”'nin ölümünden yaklaşık yirmi beş yıl sonra doğmuştur. 


Nahiv dersleri veren, kelâm ve fıkıh meselelerine de vâkıf olduğu 
kaydedilen Hüzeli, 458 (1066) yılından itibaren ölümüne kadar Ebü”|- 


Kasım el-Kuşeyri'nin meclislerine katılarak ondan usul konusunda istifade 
etti, Kuşeyri de çeşitli nahiv meselelerinde kendisinden faydalandı. İbnü'n- 
Neccâr, Hüzeli'nin 468'de (1076) Bağdat'a tekrar geldiğini, burada hadis 
okuttuğunu, Abdullah b. Ahmed es-Semerkandi ile Muhammed b. Hüseyin 
b. Burgüs el-Hâşimi'nin ondan rivayette bulunduğunu söylemişse de 
(Zehebi, Ma'rıfetü'l-kurrâ?, II, 820) Hüzeli'nin vefat tarıhı dikkate 
alındığında bu bilgide bir tarıh hatası olduğu anlaşılır. 


Zehebi, Nizâmülmülk'ün Hüzeli'yi Nişâbur'daki medresesinde 
görevlendirdiğini, onun bu görevi birkaç yıl yürüttüğünü, sarf ve nahiv 
konusunda önde gelen bir âlim olduğunu söylerken Süyüti de Hüzeli'nin bu 
medresede mukri olarak görev yaptığını ve ölümüne kadar bu görevini 
sürdürdüğünü kaydetmektedir. Zehebi ayrıca onun kitabında kabul edilemez 
pek çok şeye yer verdiğine, kıraat isnadlarında yanlışları bulunduğuna işaret 
etmekte, bunlarla kıraatın sahih ve helâl olmayacağına dikkat çekmektedir. 
İbnü”l-Cezeri de Hüzeli”nin kitabında bu hataların mevcudiyetini kabul 
etmekle birlikte onun bu konuda mâzur görülmesi gerektiği kanaatindedir. 
Çünkü Hüzeli konuya gerçekten kendisine kadar kimsenin ele almadığı 
genişlikte eğilmiştir. Kurrânın çoğunda isnad bilgisi bulunmadığından bazı 
yanlışların olması tabii sayılmalıdır. İbnü”l-Cezeri ayrıca Ebü'l-Alâ el- 
Hemedâni'nin bu hataları ele alarak tashih etmeye çalıştığını, ancak büyük 
bir kısmından hiç söz etmediğini belirtmiştir. 


Zehebi, hayatının sonlarına doğru artık gözleri görmeyen Hüzeli'nin vefat 
tarihini Ma'rifetü'l-kurrâ '1”I-kibâr'da 465 (1073) olarak tesbit ettiği ve el- 
“İber?de de ona aynı yıl içinde ölenler arasında yer verdiği halde Târihu”|l- 
İslâm adlı eserinde biyografisini yanlış olarak 460 (1068) dolaylarında vefat 
edenler arasına almıştır. 


Eserleri. el-Kâmıl fi'l-İırâ'ât (el-Kâmil fıl-Iırâ *âti'l-meşhüre ve'ş-şâzze, 
el-Kâmil fil-kırâ?âtı'l-hamsin). Hüzeli bu eserinde, tilâvet edilmekte olan 
tarıkleri ve bilinen kıraatleri bir araya getirdiğini belirtmekte, el- Veciz, el- 
Hâdi'yı ve diğer kitaplarını bu eserle hükümsüz kıldığını söylemektedir. 
Kıraatlere dair elli rivayetin yer aldığı ve Zehebi'ye göre 1000'in üzerinde, 
Kâtib Çelebi'ye göre ise 1459 tarikin bulunduğu eserin bir nüshası 
Mektebetü”l-Ezher'de (nr. 200, 250 varak) bulunmaktadır. Müellifin el- 
Veciz ve el-Hâdi adlı kitaplarının ise günümüze ulaştığına dair bir bilgi 


yoktur. Kütübhâne-i Umümi-i Ayetullah Mar“aşi”de bulunan (nr. 3570, vr. 
249b-293b) el-Kırâ?ât (Mahtüt fı'l-karâ'ât) adlı eserin kime ait olduğu 
bilinmemekteyse de içinde müellifinin el-Kâmıl adlı eserine yaptığı atıflar 
dikkate alınarak Hüzeli”ye ait olabileceği ileri sürülmüştür (Seyyid Ahmed 
Hüseyni, IX, 358). el-Fihrisü'ş-şâmıl?de Seyyid Ahmed Hüseyni'nin 
katalogundaki bilgilere atıfta bulunulmasına rağmen eser ihtimalden söz 
edilmeksizin Hüzeli”ye nisbet edilmiş ve muhtemelen onun el-Kâmil”1 
olabileceği söylenmiştir ki sadece bu iki eserin hacimleri dahi bunun doğru 
olmadığını ortaya koymaktadır. 
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Mu'tezile âlimlerinden Ebü”l-Hüzeyl el-Allâf'ın (6. 235/849-50 (7) 
görüşlerini benimseyen grup 


(bk. EBÜ'I-HÜZEYL el-ALLÂR). 


00 A aş 
HÜZEYL (Beni Hüzeyl) 
(Ja 3) 

Adnâniler?'e mensup, şairleriyle ünlü bir Arap kabilesi. 


Mekke ve Tâif civarındaki dağlık bölgede yaşayan Beni Hüzeyl milâdi VI. 
yüzyılın büyük Arap kabilelerinden biridir ve Mudariler'in İlyâs b. 
Mudar'ın annesine nisbetle Hindif denilen kolundandır. Kabile boyuna 
adını veren Hüzeyl'in nesebi Adnân'a kadar şöyledir: Hüzeyl b. Müdrike b. 
İlyâs b. Mudar b. Nizâr b. Mead b. Adnân. Müdrike'nin diğer oğlu 
Huzeyme'nin soyundan da Kinâne ve Esed kabileleri türemiştir. Kureyş 
kabilesi bu Kinâne boyuna mensuptur; dolayısıyla Hüzeyl ile Kureyş 
arasında yakın bir akrabalık vardır. Akrabalık ve bunun yanında komşuluk, 
Câhiliye döneminden itibaren bu iki kabile arasında kuvvetli bir dayanışma 
sağlamıştır. Özellikle İslâm öncesinde ve Mekke'nin fethine kadar geçen 
sürede Hüzeyl'in Kureyş'in siyasi nüfuzu altında kaldığı görülür. 


Hüzeyl'in iki oğlu Sa'd ve Lihyân vasıtasıyla Sa'd b. Hüzeyl ve Lihyân b. 
Hüzeyl 


adlarıyla iki büyük kola ayrılan Hüzeyl kabilelerinin Câhiliye dönemindeki 
yurtları Mekke'nin doğu ve batısındaki dağlık bölgeler, Tâif'in batısından 
Cidde'ye uzanan bölge ve Medine yönünde Batn-Mar (bugünkü adıyla 
Vâdifâtıma) vadisinde yer alan Nahletü'ş-Şâmiyye ve Nahletü”l-Yemâniyye 
ıdi; bunların birincisinde yaşayanlara Hüzeylü'ş-Şâm, ikincisinde 
yaşayanlara Hüzeylü”l-Yemân deniliyordu. Topraklarının çoğunluğu Serât 
sıradağlarının vadi ve yamaçlarından ibaret olan ve Hüzeyl kabilesine 
nisbetle Serâtü Hüzeyl diye adlandırılan, konumu ve verimliliği dolayısıyla 
da “Kalbü'l-Hicâz” denilen bu bölge başlangıç tarihi bilinmemekle birlikte 
çok eskiden beri Hüzeyl'e aitti. Beni Hüzeyl'in yurduna sınır bölgelerde ise 
Kureyş, Süleym, Kinâne, Fehm ve Advân kabileleri oturuyordu. Beni 
Hüzeyl Mekke yakınında, kaynakların Arafat sınırları içinde gösterdikleri 
Vasik vadisinde kurulan Zülmecâz adlı bir panayıra da sahip bulunuyordu. 
Kureyş-Hüzeyl ilişkilerinin önemli bir boyutunu gösteren ve Câhiliye 


döneminde çok ünlü olan bu panayır hac ayı zilhiccenin başında kurulur, 
terviye gününe kadar devam ederdi. 


Beni Hüzeyl hakkında klasik kaynaklarda çok az bilgi bulunmaktadır. Bu 
bilgi azlığı İslâm dönemi için de söz konusudur ve Mekke'ye yakın 
oturduğu halde Mekke tarihçilerinin bu kabileden çok az bahsetmeleri 
dikkat çekici bir durumdur. Mekke tarihçisi Ezrakı, Kureyş kabilesi Kâbe 
ve Mekke yönetimini eline geçirince onu kıskanan Beni Hüzeyl'in Yemen 
hükümdarı Tübba' Es'ad Kâmıl'i (Ebü Karib) şehrin üzerine yürümeye ve 
Kâbe'yi yıkmaya teşvik ettiğini söyler. Ancak Hüzeyl liderlerinin bu işi, adı 
geçen hükümdarı ortadan kaldırmak amacıyla yaptıklarını bildiren 
rivayetler de vardır. İbn İshak'tan nakledilen bir rivayete göre bu 
hükümdara karşı düşmanca duygular besleyen Hüzeylli kabile reisleri, 
Kâbe'ye kötü niyetle dokunan ve onun yakınında fitne fesat çıkaran 
kimselerin helâk edildiklerini bildikleri için onu Kâbe'yi yıkmaya ve orada 
saklanan kıymetli eşyaları ele geçirmeye kışkırtmışlardır. Ancak işin 
başında bundan hoşlanan hükümdar, danıştığı yahudi âlimlerinin Kâbe'yi 
yıkanın felâkete uğrayacağını ve bu işin kendisini ortadan kaldırmak için 
kurulan bir tuzak olduğunu söylemeleri üzerine onları öldürtmüş ve 
ardından Mekke'yi ziyarete giderek Kâbe'ye tâzımde bulunup üzerine 
tarihte ilk defa değerli bir örtü örtmüştür (İbn Hişâm, I, 24). Putperest 
Araplar'ın Kâbe'ye verdikleri değer ve gösterdikleri saygı göz önüne 
alındığında bu ikinci rivayet daha mâkul görünmektedir. Nitekim Beni 
Hüzeyl, Fil Vak'ası sırasında da Kâbe'yi korumak için çalışan kabilelerle 
birlikte hareket etmiş ve kötü niyetinden vazgeçmeyen Ebrehe'yı 
Mekke'den uzaklaştırabilmek için politik yollar denenirken öncüler 
arasında yer almıştır. Kureyş adına Ebrehe'ye giden Abdülmuttalib'in 
yanındaki iki kabile reisinden birinin Hüzeylli olduğu bilinmektedir. 


Beni Hüzeyl Câhiliye döneminde bazı Arap kabile savaşlarına karışmıştır. 
Tarihçiler bunlardan ikisi hakkında bilgi vermekte ve Yevmü”l-Cürüf 
denilen savaşta Hüzeyl?e mensup Beni Muâviye'nin Beni Süleym'in 
saldırısına mâruz kaldığını, Yevmü”l-Bevbâ (Yevmü'l-Müleyh) denilen 
savaşta ise Hevâzin'den Mâlik b. Avf'ın baskın yapıp Hüzeyl'in Beni 
Lihyân kolundan bir kabileyi esir aldığını, onun peşine düşen 
Hüzeyloğulları'nın Müleyh”te esirlerini kurtardıklarını söylemektedirler. 


İbnü”l-Kelbi, Hz. İbrâhim'in nesli arasında babalarının dinini bırakarak ilk 
defa puta tapanların Hüzeyloğulları ve taptıkları putun da Ruhât 
mevkiindeki Süvâ' olduğunu söyler. Ancak eserinin bir yerinde bu mevkiin 
Medine yakınındaki Yenbu'da, diğer bir yerinde ise Batn-ı Nahle”de 
bulunduğunu kaydetmiştir. Hüzeyl'in Mekke yakınlarında yaşadığı dikkate 
alındığında ikinci rivayetin daha isabetli olduğu anlaşılmaktadır. Süvâ'ın 
bekçileri Hüzeyl'in ana kollarından Lihyânoğulları idi ve bu puta Kinâne, 
Müzeyne, Amr b. Kays Aylân kabileleri de taparlardı. Bazı tarihçilere göre 
Hüzeyl'in Huzâa kabilesiyle ortak bir putu bulunuyordu. İbnü”-Kelbi, 
Araplar'ın en eski putu olarak takdim edip bütün Araplar'ın tapındığını 
belirttiği bu Menât putunun bekçilerinin de Hüzeyl olduğunu söyler. Ancak 
Ezrakı bu putun bakıcılarının Ezd ve Gassân kabileleri olduğu 
görüşündedir. Hüzeyl kabilesi mensuplarının bakımını üstlendikleri bu 
putlar yanında Araplar'ın diğer büyük putlarına da taptıkları bilinmektedir. 


Beni Hüzeyl, Kureyşliler'le Resülullah arasında cereyan eden mücadele ve 
çatışmalarda dalma müşrik akrabalarının yanında yer almıştır. Uhud 
Gazvesi'nden sonra Lihyânoğulları'nın reisi Hâlid b. Süfyân (veya Süfyân 
b. Hâlid), Hz. Peygamber'e karşı bir saldırı hazırlığına girişerek komşu 
kabilelerden de asker toplamaya başlamıştı. Ancak Resülullah bu saldırı 
hazırlıklarını duyunca hemen gerekli tedbirleri aldı ve Abdullah b. Üneys 
el-Cüheni'yı Hâlid b. Süfyân'ı ortadan kaldırmakla görevlendirdi. 
Abdullah'ın tek başına onu pusuya düşürerek öldürmesiyle de bu saldırı 
ıhtimali ortadan kalktı. Bu gelişme Beni Lihyân'ın müslümanlara karşı 
düşmanlığını daha da arttırmış olmalıydı. Nitekim bu olaydan yaklaşık bir 
ay sonra Hz. Peygamber tarafından Adel ve Kâre kabilelerine İslâm'ın 
esaslarını öğretmek üzere gönderilen altı kışılik heyeti pusuya düşürdüler. 
Kendilerine ait Reci' suyu civarında gerçekleştirdikleri bu baskında 
söylediklerine göre amaçları bu müslümanları esir edip Bedir ve Uhud 
gazvelerinde yakınları ölen Kureyşliler?e satmaktı. Onlar teslim olmayınca 
üzerlerine saldırdılar, dördünü öldürüp diğer ikisini yakalayarak Mekke'ye 
götürdüler ve intikam almayı bekleyen ailelere sattılar; bu iki müslüman da 
kısa süre sonra Mekkeliler tarafından öldürüldü. Bir savaş sebebi teşkil 
eden bu saldırı ve katliam dolayısıyla Hz. Peygamber Beni Lihyân Gazvesi 
adı verilen bir sefer düzenledi. Ancak onun 200 sahâbi ile birlikte gelişini 
önceden haber alan Lihyânoğulları dağlara çekildiler ve topraklarında iki 
gün kalan Resülullah geri döndü. Hüzeyl'in Hz. Peygamber'e karşı 


beslediği düşmanlık Mekke'nin fethine kadar devam etti. İslâm ordusunun 
şehre girişi sırasında, Hâlid b. Velid'in emrindeki birlik üzerine Handeme 
dağının eteklerinde saldırı düzenleyenler arasında Hüzeylli gençler de vardı 
ve bu çatışmada öldürülen müşriklerden dördü onlardandı (Vâkıdi, II, 826). 


Mekke'nin fethinin ardından Kureyş kabilesi gibi Beni Hüzeyl de kısa süre 
içinde İslâm'a girdi ve Ruhâttaki putları Süvâ“ Amr b. Âs, Müşellel”deki 
Menât ise Sa'd b. Zeyd tarafından ortadan kaldırıldı. Hüzeyl kabilesinin 
toptan ihtidâsı bu kadar geç gerçekleşmekle birlikte, aralarında Sa'd b. 
Hüzeyl koluna mensup Abdullah b. Mes'üd gibi davetin ilk günlerinde 
müslüman olanlar da vardı. İbn Hazm”'ın verdiği, şairler dışında bu 
kabileden yetişen meşhurların yer aldığı ve aralarında tarihçi Mes'üdi'nin 
de bulunduğu listedekilerin tamamına yakını, İbn Mesüd ile yine onun gibi 
ilk müslümanlardan olan kardeşi Utbe'nin neslindendir. Özellikle bunlardan 
Utbe'nin torunu Ubeydullah b. Abdullah tâbiin döneminde Medine'de 
yetişen en büyük âlimlerdendi. Mağrıbli kıraat âlimi Ebü'l-Kasım el-Hüzeli 
Yüsuf b. Alı b. Cübâre de bu kabileden şair sahâbi Ebü Züeyb el-Hüzeli'nin 
soyundandır. 


Beni Hüzeyl'e mensup kabilelerden bazıları, Hulefâ-yı Râşidin ve Emevi 
dönemlerinde 


gerçekleştirilen fetihler sırasında Suriye, Mısır ve Kuzey Afrika gibi çeşitli 
bölgelere dağılmışlardır; Suriye'de Selemiye, Mısır'da İhmim, Tunus'ta 
Bâce yerleştikleri merkezlerin başında gelmektedir. Bu arada komşu 
kabilelerle girdikleri mücadeleyi kaybederek asıl yurtlarının bir kısmını 
onlara bırakmak zorunda kalmışlardır. Hemdâni, III. (IX.) yüzyılın 
sonlarına doğru Abbâsiler'in Mekke valisi -muhtemelen Türk asıllı- Uc b. 
Şâh (Uc b. Sâc) tarafından desteklenen Beni Sa'd'ın Beni Hüzeyl'i yerinden 
sürüp çıkardığını kaydeder (Şıfatü Cezireti”I-“ Arab, s. 323). Valinin verdiği 
desteğin sebebi, muhtemelen Hüzeyliler'in, yurtlarından geçen hac yolu 
için tehlike oluşturmalarıdır. Çünkü bu kabile hacı kafilelerine saldırılarıyla 
tanınmıştı ve onlardan korkan hacılar sahilden giden sıkıntılı yolu, Serât 
dağının doğusundan giden daha serin ve rahat yola tercih ediyorlardı. Beni 
Hüzeyl, sonraları da Merrüzzahrân'ı Beni Harb'e bırakmak zorunda kaldı 
ve uzaklaştırıldığı bu bölge yüzünden iki taraf arasında IV. (X.) yüzyılda da 
şiddetli çatışmalar meydana geldi (Âtik b. Gays el-Belâdi, Kalbü”l-Hicâz, s. 


32-33). Bu göçlere ve bazı topraklarının komşu kabilelerin eline geçmesine 
rağmen Beni Hüzeyl, günümüze kadar Câhiliye dönemindeki asıl yurdunda 
oturmaya devam etmiştir. Kaynaklarda bölgede kalan Hüzeyllilerin isimleri, 
Mekke halkıyla ilişkilerini sürdürmelerine rağmen çok nâdir olarak ve yine 
savaşçılık kabiliyetleri sebebiyle geçmektedir. Meselâ tarihçi Arib b. 
Sa'd'ın bildirdiğine göre Bahreyn Karmatileri'nin en güçlü lideri Ebü Tâhir 
el-Cennâbi, 317 (930) yılında 8 Zilhicce (12 Ocak) terviye günü Harem-i 
şerifi basarak Kâbe'nin kapısını kırıp içindeki mücevheratı yağmaladıktan 
sonra altın oluğu sökmek için üstüne çıktığında, Ebükubeys dağına 
yerleşmiş olan Hüzeyl okçuları tarafından ok yağmuruna tutulmak suretiyle 
aşağı indirilmiştir (Şılatü Târihi”t-Taberi, XI, 119). 


Johann Ludwig Burckhardt, Beni Hüzeyl'in XIX. yüzyıldaki durumu 
hakkında bilgi verirken bölgenin en iyi nişancılarının bu kabileden çıktığını, 
cesaretleriyle ünlü Hüzeyl savaşçılarının Vehhâbiler'le savaştıklarını, ancak 
300 adamlarını kaybettikten sonra teslim olduklarını söyler. Doughty ise 
eski yolu takiben Tâif”ten Cidde'ye giderken bu kabile mensuplarıyla 
karşılaşmış ve vücut yapıları hakkında açıklamalarda bulunmuştur. Philby 
de onlarla aynı güzergâhta görüşmüş, nasıl zor bir hayat yaşadıklarını 
anlatırken de yünden örülmüş bot şeklinde kalın çorap giydiklerini, kısa 
boylu olduklarını, arıcılık, koyun beslemek ve sulamaya müsait teraslarda 
ziraat yapmak gibi işlerle uğraştıklarını belirtmiş, zor arazi şartlarına uygun, 
tepelere keçi gibi tırmanan bir cins deve yetiştirdiklerinden de bahsetmiştir. 
Bugün de kabile mensupları, yurtlarının kuzeyinde veya güneyinde 
yaşamalarına göre eskiden olduğu gibi Hüzeylü'ş-Şâm ve Hüzeylü”l-Yemân 
adlarıyla tanınmaktadır. Tâif?ın batısında kalan Kerâ dağlarındaki beldeler 
en önemli yerleşim merkezleridir. Eski Tâif-Mekke yolunun Yemeniye 
vadisinden ayrıldığı noktadaki Zeyme vahası bu merkezlerin başında gelir. 
Mekke'nin dış mahallelerinden Meâbide'de oturanların çoğu Hüzeylli olup 
hurma, tahıl ve hayvan ticaretiyle uğraşırlar. 


Beni Hüzeyl Arap kabileleri arasında şairleriyle ün yapmıştır. Hassân b. 
Sâbit en iyi şairlerin Hüzeyl'den çıktığını, İbn Sellâm el-Cumahi de en iyi 
Hüzeli şairin tartışmasız Ebü Züeyb olduğunu söylemiştir. İbn Hazm bu 
kabileden yetmişin üzerinde şair yetiştiğinden bahseder ve en ünlülerinin 
adlarını sayar (Cemheretü ensâbi”l-“ Arab, s. 185, 186). İbn Kuteybe ise 
Hüzeyl'den on şairi zikre değer bulmuş ve şiirlerinden bazı örnekler 


vermiştir (€ş-Şi'r ve'ş-şu'arâ?, s. 653-670); bunlar Ebü Züeyb, Mütenahhil, 
Ebü Hırâş Huveylid b. Mürre, Mâlik b. Hâris ve kardeşi Üsâme, Ümeyye b. 
Ebü Âiz, Sahr el-Gay, Ebü”l-İyâl ve Ebü Kebir'dir. Bu şairlerden ömürlerini 
tamamen Câhiliye”de geçirenler azdır; çoğu muhadramündan olup İslâmi 
dönemi de idrak etmiştir. Bunlardan ölümü ilk tebliğ yıllarına rastlayan Ebü 
Kebir'in İslâm'a girip girmediği kesin şekilde bilinmezken Ebü Hırâş 
Huveylid'in hayli ilerlemiş bir yaşta müslüman olduğu nakledilmektedir. 


Arap dilci ve nahivcileri bu kabilenin dilini nâdir birkaç kabilenin dili 
yanında fasih ve güvenilir bulmuşlar, şiirlerini örnek olarak zikretmişlerdir 
(istişhâd). Genel kanaate göre klasik Arapça'nın esas unsurlarını, Medine 
yakınlarından Hire'nin kuzeyine ve Mekke'nin biraz güneyinden Bahreyn 
körfezine çekilecek iki hat arasında kalan bölgede yaşamış Kays, Temim, 
Hüzeyl, Tay ve Kureyş kabilelerinin lehçeleri vermiştir (Blachere, s. 71). 
Lugat âlimleri, dil çalışmaları için seçtikleri bazı bedevi kabilelerinin 
yanında Beni Hüzeyl'in yurduna da giderlerdi. Bunların en meşhuru olan 
İmam Şâfii'nin Hüzeyl şairlerinin 10.000 beytini i*rabı ve garibi ile ezbere 
bildiği nakledilmektedir (Süyüti, I, 160); meşhur şair Asma de ondan bu 
şiirleri okumuştur (İbn Hallikân, Vefeyât, IV, 163). Hüzeli şairlerin 
şürlerine özel bir önem verilmiş ve bunlar dıl çalışmalarının başından 
itibaren rivayet edilmiştir. Şiir râvilerinin büyüklerinden olan Ebü Said es- 
Sükkeri (6. 275/888), bu şairlerin şiirlerini Divânü şu'arâ'1 Hüzeyl adlı bir 
divanda toplamış ve şerhetmiştir. Divanın ilk neşirleri Avrupa'da şairlere 
göre bölüm bölüm yapılmış (İA, XI, 93), eserin tamamı ise 1965 yılında 
Dârü'l-kütübi”i-Mısriyye idaresi tarafından Divânü'l-Hüzeliyyin adı 
altında, kütüphanelerinde bulunan nüsha esas alınarak ve eski neşirlerle 
bunlardaki notlar ve Sükkeri'nin şerhi de göz önünde tutularak 
neşredilmiştir (1-111, Kahire 1965). Eserde Hüzeyl'e mensup 120 şaire ait 
380 parça şiir yer almaktadır. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn İshak, es-Sire, s. 30, 38; İbnü”l-Kelbi, Kitâbü”l-Esnâm, s. 28, 30, 50; 
Vâkıdi, el-Meğâzi, Il, 826-827, 870; TI, 924; İbn Hişâm, es-Sire2, 1, 24, 50, 


170, 267-268, 279-280; Ebü Ubeyd, Kitâbü'n-Neseb (nşr. Süheyl Zekkâr), 
Beyrut 1989, s. 229-230; İbn Sa'd, et-Tabakât, II, 136, 146; TI, 150; Arib b. 
Sa'd, Şılatü Târihi”t-Taberi (Taberi, Târih (Ebü”l-Fazl| içinde), XI, 119; İbn 
Kuteybe, eş-Şi'r ve'ş-şu'arâ?, s. 653-670; a.mif., el-Ma'ârıf (Sâvi), s. 65, 
269; Belâzüri, Ensâb, XI, 209, 211, 242, 254-257; Taberi, Târih (Ebü'l- 
Fazl), 1, 567;11, 107-109, 133-134, 538; 1TII, 66; Hemdâni, Şıfatü Cezireti?1- 
“Arab (nşr. Muhammed b. Ali el-Hivâli), Riyad 1977, s. 323; İbn Habib, el- 
Muhabber, s. 114, 267; İbn Hazm, Cemhere (nşr. E. L. Provençal), Kahire 
1948, s. 185, 186; Bekri, Mu“cem, I, 88, 90, 284, 376;11, 1185; Sem'âni, 
Ensâb (Bârüdi), XI, 209, 211, 242, 254-257; Yâküt, Mu“cemü'l-büldân, I, 
449: TI, 107; IV, 313; V, 205; İbnü”l-Esir, el-Kâmil, IL, 167, 260; İbn 
Hallikân, Vefeyât, IlI, 115, 166; IV, 163; Nüveyri, Nihâyetü'l-ereb, II, 349; 
İbn Kayyim el-Cevziyye, Zâdü”l-me“âd, TI, 158, 172; İbn Haldün, el-“İber, 
11,319; Kalkaşendi, Nihâyetü”l-ereb (nşr. İbrâhim el-Ebyâri), Beyrut 1984, 
s. 387; a.mif., Kalâ?idü”l-cümân (nşr. İbrâhim el-Ebyâri), Beyrut 1982, s. 
133; Süyüti, el-Müzhir, 1, 160,211, 222;11, 129, 333, 458-459, 483;R. 
Blachere, Histoire de la litterature arabe, Paris 1966, s. 71, 130, 261, 280- 
281, 286, 287,290, 348, 444, 600, 601; Kehhâle, Mu'cemü kabâ”ili”1- 
“Arab, Beyrut 1388/1968, 1, 1213-1215; Cevâd Ali, el-Mufaşşal, IV, 534 
vd.; Nihad M. Çetin, Eski Arap Şiiri, İstanbul 1973, s. 45; Âtik b. Gays el- 
Belâdi, Mu'cemü kabâ”ılı'l-Hicâz, Mekke 1403/1983, s. 453, 454, 547-548; 
a.mif., Kalbü”l-Hicâz, Mekke 1405/1985, s. 13, 18, 32-33; Hamd b. İbrâhim 
el-Hakil, Kenzü'l-ensâb, Riyad 1413/1993, s. 223-225; J. Schleifer, 
“Hüzeyl”, İA, V/1, s. 665-666; Nihad M. Çetin, “Sükkeri”, a.e., XI, 93; G. 
Renitz, “Hudhayl”, ER (Fr.), HI, 559-560; Rahmi Er, “Ebü Züeyb el- 
Hüzeli” a.e., X,272. 


Nasuhi Ünal Karaarslan 


Ge) 


Mu'tezile âlimlerinden Ebü”l-Hüzeyl el-Allâf'ın (6. 235/849-50 (7) 
görüşlerini benimseyen grup 


(bk. EBÜ'I-HÜZEYL el-ALLÂR). 


HUZUN 
(054) 


İnsanın maddi veya mânevi kayıp ve eksiklerinden duyduğu üzüntü için 
kullanılan bir ahlâk ve tasavvuf terimi. 


Klasik sözlüklerde çoğunlukla “istenmeyen bir durumun başa gelmesinden 
veya geçmişteki bir kayıptan duyulan keder, üzüntü” şeklinde tanımlanan 
hüzün (hüzn), sürür ve ferah kelimelerinin karşıtı olarak gösterilir 
(Lisânü”l-“ Arab, “hzn” md.; et-Ta'rifât, “el-hüzn” md.; Tâcü'l-“arüs, “hzn” 
md.). Râgıb el-İsfahâni hüznü “kederden hâsıl olan iç sıkıntısı” şeklinde 
tanımladıktan sonra bu sıkıntının iradi olmadığını, bu sebeple Kur'an'da 
geçen “üzülme” veya “üzülmeyiniz” gibi ifadelerin gerçekte hüzünlenmeyi 
değil bu duyguya götüren davranışlardan sakınmayı öğütlediğini belirtir (el- 
Müfredât, “hzn” md.). Bazı kaynaklarda hüzün yerine aynı anlamda gam ve 
hem gibi kelimelerin kullanıldığı da görülür. Hz. Hatice ile Ebü Tâlib'in 
ölümleri Hz. Peygamber'i derinden üzdüğü için bu ölümlerin vuku bulduğu 
yıla İslâm tarihinde “senetü”l-hüzn” denilmiştir. 


Kur'ân-ı Kerim'de iki âyette hüzün, üç âyette aynı anlamda hazen, otuz 
yedi âyette de aynı kökten fiiller geçmektedir. Bu âyetlerin çoğunda 
müminlerin âhirette üzüntüsüz bir hayat yaşayacakları haber verilmekte 
(meselâ bk. el-Bakara 1/38; el-En'âm 6/48; Yünus 10/62); Resül-i Ekrem'e 
ve müminlere hitaben, inkârcıların kendilerine karşı haksız söz ve 
davranışlarından veya mâruz kaldıkları çeşitli sıkıntılardan dolayı 
üzülmemeleri, metin olmaları tavsiye edilmektedir (meselâ bk. Âl-i İmrân 
3/139, 153; el-Hicr 15/88; el-Ankebüt 29/33). Yüsuf süresinin 84 ve 86. 
âyetlerinde, Hz. Yüsuf”un başına gelenler sebebiyle babası Ya'küb'un 
çektiği şiddetli acı ve üzüntü hüzün kelimesiyle 1fade edilmektedir. Hüzün 
ve türevleri hadislerde de değişik konumlarda kullanılmıştır. Bu hadislerin 
bazılarında ölüm gibi acılı olaylar karşısında hüzünlenmenin normal olduğu 
(Buhâri, “Cenâ”iz”, 44; Ebü Dâvüd, “Cenâiz”, 24), Kur'an'ın hüzünlü bir 
ortamda indiği (İbn Mâce, “İkâme”, 176), insanları hüzünlendiren 
sıkıntıların günahlarına kefâret olacağı (Müsned, VI, 157), Allah'ın 


musibetler sebebiyle yaş döken gözleri, hüzünlenen kalpleri azaba 
uğratmayacağı (Buhâri, “Cenâiz”, 45, “Merdâ”, I; Müslim, “Cenâiz”, 12, 
“Birr”, 52), Hz. Peygamber'in acı ve hüzün veren sıkıntılara uğramaktan 
Allah'a sığındığı (Buhâri, “Cihâd”, 74, “Da“avât”, 35, 40; Ebü Dâvüd, 
“Vitir”, 32) ifade edilir. 


İslâm düşünce tarihinde hüzün konusunda biri özellikle Kindi”den itibaren 
felsefi çizgideki ahlâk kitaplarında, diğeri tasavvuf kitaplarında olmak üzere 
iki farklı yaklaşımın ortaya konduğu görülür. Bunlardan ilkinde hüzün, daha 
ziyade Insanın dünyevi kayıplardan duyduğu ve kurtulmak zorunda olduğu 
olumsuz bir duygu, hatta tedavi edilmesi gereken bir tür hastalık olarak ele 
alınırken tasavvufi eserlerde daha çok âhiret kaygısı veya hayırlı bir işi 
başaramamaktan duyulan üzüntü için kullanılır ve olumlu bir durum kabul 
edilir. 


Üzüntüyü bir ahlâk ve ruh sağlığı problemi olarak ele alan müslüman 
düşünürlerin ilki Ya*küb b. İshak el-Kindi'dir. Kindi”nin, başta Eflâtun'a 
ısnat edilen Risâletü Eflâtün 1lâ Furfüriyüs fi hakikatı nefyı'l-hem 
(Abdurrahman Bedevi, s. 235-243) adlı apokrif eser olmak üzere çeşitli 
kaynaklardan faydalanarak kaleme aldığı anlaşılan Risâle fi”I-hile lı-def' 1”1- 
ahzân başlıklı eseri, ondan sonra hüzün konusunu işleyen bütün ahlâk 
âlimlerine ilham kaynağı olmuştur. Kindi”den sonra Ebü Bekir er-Râzi et- 
Tıbbü'r-rühâni adlı eserinin yirmi birinci bölümünü zararlı düşünce ve 
kuruntuya, yirmi ikinci bölümünü kederden kurtulmaya ayırmış; Kindi'nin 
öğrencisi, Ebü Zeyd el-Belhi'nin tıp ve ahlâka dair Meşâlihu”l-ebdân ve” |- 
enfüs adlı eserinin ikinci bölümü olan ve sekiz babdan oluşan “Mesâlıhu”|1- 
enfüs” kısmının altıncı babında korku ve kaygının teskini, yedinci babında 
üzüntü ve ıstıraptan kurtulma, sekizinci babında insanın içine doğan 
kuruntu ve vesveseleri ortadan kaldırma konuları ele alınmıştır. İbn 
Sinâ'nın Fi'l-Hüzn adlı risâlesi, Risâle fı1-hile li-def'1'l-ahzân'ın bir özeti 
olup farklı bir görüş ihtiva etmez. İbn Miskeveyh''in de “İlâcü”l-hüzn adlı 
kısa bir risâlesi mevcuttur. Ancak İbn Miskeveyh, üzüntü ve ölüm korkusu 
problemlerini daha ayrıntılı olarak Tehzibü”l-ahlâk içinde işlemiştir. 
Gazzâli'nin İhyâ?ü “ulümi?d-din ile Mizânü”l-“ amel ve et-Tibrü”l-mesbük fi 
naşihatı'I-mülük'te dünya tutkusu, üzüntü, ölüm ve ölüm korkusu 
konularında Kindi'nin Risâle fiI-hile'sinden istifade ettiğini gösteren 
pasajlar bulunmaktadır. Nasirüddin-i Tüsi'nin Ahlâk-ı Nâşıri”'sinde hem 


Kindi ve Def wl-ahzân isimleri zikredilmiş hem de muhtemelen İbn 
Miskeveyh vasıtasıyla Kindi'nin bazı görüşlerine yer verilmiştir. Risâle f11- 
hile'nin Tehzibü”l-ahlâk ve Ahlâk-ı Nâşıri üzerindeki tesirleri Kınalızâde 
Ali Efendi'nin Ahlâk-ı Alâi adlı eserine de yansımış, nihayet daha çok 
Menâkıb-ı İbrâhim Gülşeni adlı eseriyle tanınan Muhyi-i Gülşeni'nin felsefi 
geleneğe göre yazılmış olan Ahlâk-ı Kirâm adlı eseri de Kindi tesirinden 
nasibini almıştır. 


Kindi'nin Risâle f1”1-hile li-def'1”I-ahzân'ında ahlâk bir “tıbb-ı rühâni” 
olarak ele alınmış; daha sonra Ebü Bekir er-Râzi'nin kendi ahlâk kitabına 
ısım olarak vereceği bu tabir Kindi tarafından kullanılmamışsa da Kindi'nin 
eseri, kontrolsüz öfke ve şehvet gibi temel duygu ve ihtirasların baskısıyla 
ortaya çıkan taleplerin, mutsuzluk ifadeleri olan üzüntü, kaygı ve ölüm 
korkusu gibi duygusal tezahürlerin insanın ahlâki yetkinliğine engel olacağı 
düşüncesini işlemiştir. 


Kindi hüznü, “Sevilen şeylerin elden gitmesinden veya amaçlanan şeylerin 
elde edilememesinden doğan nefsâni (psişik) bir elemdir” şeklinde tarif 
eder (Risâle fı'l-hile li-def' ”l-ahzân, s. 6). Aynı veya benzer tanımların 
yukarıda işaret edilen eserlerde de tekrar edildiği görülür (meselâ bk. Ebü 
Zeyd el-Belhi, s. 304, 315; Ebü Bekir er-Râzi, s. 65). Kindi'ye göre ahlâk 
bir bakıma ruh sağlığı olduğuna, yersiz üzüntü, kaygı ve korkular da bu 
sağlığı bozduğuna göre bu rahatsızlıkların tedavi edilebilmesi öncelikle 
onların sebeplerinin bilinmesine bağlıdır. Kaynaklarda bu sebepler, “sevilen 
şeylerin kaybedilmesi ve amaçlanan şeylere ulaşılmaması” şeklinde 
özetlenmiştir. İçinde yaşanılan oluşma ve bozulma (kevn ve fesad) 
âleminde kayıplardan kurtulmak mümkün olmadığına göre insan, değişen 
ve elden giden geçici nimet ve imkânlar yerine her zaman kalabilen ahlâki 
ve akli erdemleri aramalı, Kindi'nin deyimiyle seveceği şeyleri “akıl 
âlemi”nden seçmelidir. Değişken olan tabiat dünyasında duyusal haz ve 
menfaatlerin sürekli olmasını istemek 


ımkânsız olanı istemektir; çünkü bu isteğin gerçekleşmesi tabiat düzenine 
aykırıdır. 


Üzüntünün sebepleri konusundaki bu fikirler daha sonraki ahlâkçılar 
tarafından da kabul edilmekle birlikte Kindi'nin aşırı zühd anlayışını 


benimsemeyen âlimler de olmuştur. Meselâ Ebü Bekir er-Râzi, bir tabip 
olarak insanın bütün üzüntülere karşı bir çare olmak üzere bedeni ve maddi 
ihtiyaçlarını uygun biçimde karşılaması gerektiği düşüncesiyle Kindi'ye 
göre daha realist bir tutum izlemiştir. Aynı şekilde Kindi'nin üzüntüye 
düşmemek için bir tür inzivâ hayatını öğütlemesine karşılık öğrencisi Ebü 
Zeyd el-Belhi sosyal hayata katılmanın önemi üzerinde durmuş, gerek bu 
hayata katılmanın gerekse yararlı işlerle uğraşarak zihni üzüntü ve korku 
gibi patolojik durumlardan uzak tutmanın faydalarını önemle vurgulamıştır. 


Kaynaklarda hüzün psikolojik acıların bir çeşidi olarak görülür ve insanın 
değişik ıslah yollarıyla bedeni acılardan kurtulmaya çalıştığı gibi üzüntüyü 
de belli tedbirlerle gidermesi istenir. Bunlar ahlâki tedbirlerdir, dolayısıyla 
nefsin hüzünden kurtarılması da ahlâki tedavi ile mümkün olur. Bu 
tedavinin yolları üzüntü veren eylemlerden kaçınmak, musibetleri tabii 
karşılamak, bu dünyada musibete uğramanın kaçınılmaz olduğunu, hiç 
musibete uğramamak şeklindeki bir isteğin tabiatla çeliştiğini düşünmek, el 
altında bulunan imkânların asıl sahibinin Allah olduğunu ve O'nun 
emanetini dilediği yolla bir kimseden alarak bir başkasına verebileceğini 
akıldan çıkarmamaktır. Kindi hakimâne bir ifadeyle kaybedilmeye elverişli 
bütün dileklerde musibet, geçici olan her şeyde acı ve keder, imkânsız olanı 
ummakta üzüntü ve sıkıntı, her kaygısızlığın sonunda korku bulunduğunu 
belirterek bu görüşünü de uzun uzun anlattığı “gemi yolcuları” istiaresiyle 
destekler (Risâle fi”l-hile li-defi'l-ahzân, s. 23-27). İnsanlar, bu dünyada 
asıl yurtlarına doğru deniz yolculuğu yaparken bazı ihtiyaçlarını temin 
etmek üzere bir adaya uğrayan yolcular gibidir. Bu yolculardan bir kısmı 
ihtiyaçlarını giderip hemen gemiye döner ve en rahat yerlere otururlar; 
bazıları arazinin güzelliklerine kapılıp oyalanırlar, bu yüzden gemiye geç 
gelir ve hem uygun yerler bulamazlar hem de adadan topladıkları çiçekler, 
kıymetli taşlar yolculuk boyunca başlarına dert olur. Bir grup ise gemiyi 
büsbütün unutarak tabiatın çekiciliğine kendilerini kaptırır ve geminin 
kalktığını bile farketmezler; sonunda acılar içinde kıvranarak ölürler. İşte 
dünyanın çekiciliğine kapılarak ölümden sonraki hayatı unutanların âkıbeti 
budur. 


İslâm düşünürleri, üzüntü ve kaygının başlıca sebepleri arasında yer alan 
ölüm korkusu üzerinde de durmuş ve bu korkunun yersizliğini 
gerekçeleriyle anlatmışlardır. Buna göre sanıldığının aksine ölüm kötü 


değildir; ölüm olmasaydı insan da olmazdı. Çünkü insan “akıllı ve ölümlü 
bir canlı” diye tanımlanır. Ölüm mutlak bir yok oluş değil, gerçek, sürekli, 
özgür ve daha yüksek bir hayata geçiştir. Şu halde insanın ölümden 
korkmasının temelinde akıl yoksunluğu, kontrolsüz şehvet ve öfke 
duygularından kaynaklanan tutkular yatmaktadır. Kindi'nin ifadesiyle 
“kralları köleleştiren” şey bu duygulardır; bu sebeple hastalıkların en 
tehlikelisi nefsin hastalığıdır. İnsanın başlıca görevi bu duyguları yenerek 
gerçek özgürlüğünü elde etmesidir; iki dünyanın mutluluğu da buna 
bağlıdır. 


Üzüntü problemi üzerinde önemle duran diğer bir İslâm âlimi de İbn 
Hazm'dır. Onun el-Ahlâk ve's-siyer fi müdâvâtı'n-nüfüs adlı eserinin ilk 
sayfaları özellikle lezzet ve keder konularını işlemekte olup müellif isim 
vermemekle birlikte lezzete getirdiği olumsuz içerik konusunda Râzi'den, 
keder ve üzüntüyü yenme konusunda da Kindi'den faydalanmıştır. Nitekim 
Râzi gibi İbn Hazm da lezzeti elem veya kederin giderilmesinden duyulan 
haz ya da mutluluk şeklinde açıklamakta, fakat insanların pek çok amaç 
arasında yalnız bir ortak amaç taşıdıklarını, bunun da kederden kurtulma 
olduğunu ifade etmektedir. İbn Hazm, çeşitli nimet ve imkânlardan örnekler 
vererek kişinin bunları istemesinin temelinde bunların yokluğundan dolayı 
baş gösteren keder olduğunu belirtmektedir. İbn Hazm'ın üzüntüyü 
yenmenin yolları hakkındaki görüşleri dini ağırlıklıdır. Kindi, Ebü Zeyd el- 
Belhi, Ebü Bekir er-Râzi gibi düşünürlerin üslübu tamamen felsefi iken İbn 
Hazm açıkça dini kavramlar kullanmaktadır. Meselâ Kindi, elde edilmek 
istenen şeylerin insanı üzüntüye götürmemesi için isteklerin “akıl 
âlemi”nden seçilmesi gerektiğini söyleyerek felsefi bir üslüp kullanırken 
İbn Hazm bunu dinileştirerek sonu üzüntüye varan şeyin dünyevi istekler, 
üzüntüden uzak olanınsa âhiret için yani Allah için amel olduğunu 
belirtmiştir (el-Ahlâk ve”s-siyer, s. 13, 15-16). 


Üzüntü ve ölüm korkusu meselesinde Risâle fil-hile li-def i”l-ahzân'la 
paralellik göstermesi sebebiyle anılması gereken bir eser de Râgıb el- 
İsfahâni'nin ez-Zeri'a ilâ mekârimi”ş-şeri“a adlı dini-felsefi içerikli ahlâk 
kitabıdır. Râgıb el-İsfahâni, “Kederin tedavisi ve korkunun yenilmesi” 
başlığı altında konuyu incelerken Kindi'nin adını vermeden Risâle fi”1- 
hile'deki bazı ifadeleri tekrar etmektedir (s. 332). Bu arada İslâmi eserler 
içinde ilk defa Kindi'nin aktardığı, “Niçin hiç kederlenmiyorsun?” sorusu 


ve Sokrat'ın buna verdiği, “Çünkü kaybettiğimde beni kederlendirecek 
şeyler edinmiyorum” cevabı bazı benzerleriyle birlikte ez-Zeri'a”da da yer 
almıştır (s. 333). Gelecekteki bir musibet ve zarar beklentisiyle şimdiden 
üzüntüye kapılmanın yersizliğine ilişkin açıklamalar da (s. 333) Risâle fv1- 
hileye dayanır. Ölüm korkusunun sebepleri ve korkunun yenilmesine 
ilişkin ifadelerle anne karnındaki çocuğun dünyaya gelmeyi istememesi gibi 
ınsanların da ölümden sonraki hayata geçmeyi istememelerine, yani 
ölümden korkmalarına ilişkin ifadeler de bir ölçüde Kindi'nin görüşlerini 
hatırlatmaktadır. Ancak ez-Zeri“a'da hâkim ahlâki anlayış, Risâle fi”l-hile 
li-def 1”l-ahzân?'daki Stoa durgunluğu ve kinik tecerrüdünden çok Kur'an ve 
Sünnet'te gözlenen itidal anlayışıdır. 


Gazzâli'nin özellikle Mizânü”l-“amel'inde üzüntüyle ilgili konulara 
yaklaşımı Kindi, Râzi ve İbn Miskeveyh çizgisinin devamı mahiyetindedir. 
Nitekim eserin “Dünyada üzüntüyü yok etmenin yolu” başlığını taşıyan 
kısmında Kindi gibi Gazzâli de üzüntüyü zâhidâne bir anlayışla ele almakta 
ve bu olumsuz duygunun yanlış gayelere, yani mal ve mevkiye 
yönelmekten kaynaklandığını söylemektedir. Sokrat'ın keder ve üzüntüden 
nasıl korunabildiğine ilişkin soruya verdiği cevabı Sokrat'ın adını anmadan 
Gazzâli de aktarmıştır. İbn Hazm ve Râgıb el-İsfahâni gibi Gazzâli de Stoa 
ahlâkını yansıtan bu görüşleri İslâmileştirmiş, ayrıca özellikle Gazzâli 
konuyu tasavvufa yakınlığı dolayısıyla tamamıyla tasavvufi çehreye 
sokmuştur. Gazzâli, Mizânü'l-Samel?'de üzüntü ve ölüm korkusunu hem 
Kindi ve Râzi'nin kullandığı felsefi dille hem de İslâmi naslarla işlemiştir. 


Gazzâli, et-Tibrü”'l-mesbük fi naşihati'I-mülük adlı kitabında Kindi'nin 
Risâle fwI-hile'deki gemi yolcuları örneğini 


geniş bir şekilde ele almıştır (s. 151-153). Bununla birlikte Gazzâli konuyu 
dini unsurlarla destekler. Aslı Stoalı filozof Epiktetos'a ait olan böyle bir 
hikâyeyi Gazzâli'nin İslâmi unsurlarla süslemesi ilgi çekicidir. Yine 
hikâyenin aslından ve Kindi versiyonundan farklı olarak Gazzâli gemiye ilk 
dönenleri takvâ sahibi müminlere, manzaranın çekiciliğine kapılarak orada 
kalanları Allah'ı ve âhireti unutup kendilerini büsbütün dünyaya kaptıran ve 
yalnız dünya için çalışan kâfirler ve müşriklere benzetmiş, yine Kindi'den 
farklı olarak bunların durumuna bir âyetle (en-Nahl 16/107) açıklık 
getirmiştir. Gazzâli'nin, Risâle fi”l-hile li-def'1”l-ahzân tesirinin daha geniş 


olarak görüldüğü diğer bir eseri de İhyâ?dır. Kindi'nin, alışkanlıkların 

ahlâka tesirine ilişkin görüş ve açıklamalarıyla örnek olarak sıraladığı 

zalim, kumarbaz ve kadınlığa özenen adam tipleri, İhyâ'nın MI. cildini 
oluşturan “Rub'u'l-mühlikât”ın nefis terbiyesi ve ahlâka ayrılan ikinci 
bölümünde benzer ifadelerle tekrar edilmiştir (111, 58-60). 


Nasirüddin-i Tüsi'nin Ahlâk-ı Nâşıri”'sinde üzüntü, ölüm korkusu ve 
bunların sebepleriyle korku ve özellikle ölüm korkusunun tanımı, mahiyeti 
ve bu korkuları yenmenin yolları hakkında yaptığı açıklamalar, büyük 
ölçüde Risâle fı”l-hile li-def'1”l-ahzân”daki görüşlerin tekrarı 
mahiyetindedir. Bu arada Tüsi, ilk defa yine Kindi'ye ait Risâle fi hudüdi”1- 
eşyâ” ve rüsümihâ adlı eserde geçen “tabii ölüm” ve “iradi ölüm” şeklindeki 
meşhur Sokratik düşünceyi de tekrar ederek (Ahlâk-ı Nâşıri, s. 188 vd.) 
üzüntü ve ölüm korkusu konularını daha ayrıntılı biçimde ele almıştır. 


Kınalızâde'nin Ahlâk-ı Alâisi ile Muhyi-i Gülşeni'nin Ahlâk-ı Kirâm'ında 
Kindi ve Risâle fi”1-hile li-def'1”l-ahzân isimleri zikredilerek nefsin 
hastalıkları ve tedavi yolları içerisinde artık iyice gelenekleşmiş olan “ölüm 
korkusunun çaresi” ve “üzüntünün çaresi” konularına da gelenek 
çerçevesinde yer verilmiş, büyük ölçüde İbn Miskeveyh ve Tüsi'yi 
hatırlatan yorumlar yapılmıştır. 


Hâce Abdullah Herevi'nin Menâzilü's-sâ irin adlı eserinde verdiği hüzün 
tanımı Kindi”den itibaren felsefi mahiyetteki ahlâk kitaplarında tekrarlanan 
tanımı hatırlatmaktadır. Ancak bütün mutasavvıflar gibi Herevi de dünyevi 
ımkânlara önem vermediği için bunların yokluğundan veya elden 
gitmesinden dolayı üzülmeyi söz konusu bile etmemiş, meseleyi sâlikin 
Allah ile ilişkisi açısından ele almış, bu suretle hüzün terimini “dünyevi 
veya nefsâni bağlar yüzünden Allah'a yakınlaşamayan, O'nunla ünsiyet 
kuramayan sâlikin bu ayrılıktan duyduğu acı ve keder” anlamına gelecek 
bir konumda kullanmıştır. Herevi, bazı sahâbilerin maddi imkânsızlıkları 
sebebiyle Tebük Seferi'ne katılamamaktan dolayı hissettikleri büyük 
üzüntüden takdirkâr bir üslüpla bahseden âyete (et-Tevbe 9/92) dayanarak 
hüznü tasavvufi faziletler arasında gösterir. Afifüddin et-Tılimsâni de 
Menâzılü”s-sâirin'e yazdığı şerhte (1, 119) hüznün bir fazilet ve yüksek 
makam olduğunu belirtir. Hatta Herevi hüzün duymamayı da bir hüzün 
sebebi saymıştır. Zira hüzün, kulun ilâhi mazhariyetlere yönelik istek ve 


arayışının bir ifadesidir. Şu halde üzüntü çekmeyip rahat içinde olmak bir 
eksikliktir. Bu yüzden süfi üzülemediği için de üzülür; ağlayamadığı için de 
ağlar (İbn Kayyim el-Cevziyye, 1, 546). Çünkü hüzün, süfiyi içinde 
bulunduğu durum hakkında sürekli düşünmesini ve kendini yetersiz 
görmesini sağlayan yapıcı bir şuur hali, nefsi temizlemenin ve daha yüksek 
makamlara doğru geliştirmenin bir aracıdır. “Hüzün sahibinin bir ayda 
katettiği yolu hüzün çekmeyen bir yılda kateder” sözü (Hasan Şerkavi, s. 
122-123) bu hususa işaret etmektedir. Bu sebeple olmalıdır ki Herevi hüznü 
havf, ışfâk, huşü, zühd, vera' gibi aynı mahiyetteki tasavvufi erdemlerin 
başında göstermiştir. 


Tasavvufta bu anlamıyla hüznün çok eski bir geçmişi vardır. Bazı zâhid 
sahâbiler, âhiret kaygısı ile ibadet ve iyiliklerini yetersiz görmekten büyük 
bir üzüntü duyuyorlardı. Daha sonra Hasan-ı Basri'nin önderliğinde 
Basra'da oluşan zühd okulunun temel özelliği de hüzün, havf ve bükâ 
kelimeleriyle özetlenir. Nitekim Ebü Nuaym Hasan-ı Basri'yı “korku ve 
hüzünle dost olmuş, kaygı ve kederle kaynaşmış, uyku ve istirahatı 
yitirmiş” şeklindeki nitelemelerle tanıtır (Hilye, TI, 131-132). Hasan-ı 
Basri'ye göre âhiretin ebediliğine karşılık dünya hayatının sonlu ve sınırlı 
oluşu, bunun farkında olan ve ölümü en tesirli vaaz olarak algılayan 
müminde kaçınılmaz olarak bir hüzün hali doğurur; bu hal kişiyi bir 
sorumluluk ve kendini yargılama (muhasebe) bilincine, kısa dünya 
hayatının her anını değerlendirme iradesine yöneltir. Şu halde hüzün 
patolojik bir ârıza olmayıp mümini muhasebe, tövbe gibi ahlâki 
makamlardan geçirerek sâlih amellere götüren yapıcı bir bilinç halidir 
(a.g.e., 11, 132-133). Bu sebeple Hasan-ı Basri, “Mümini dini konusunda 
ancak korku ve hüzün rahatlatabilir” diyordu. Kur'ân-ı Kerim'in de 
genellikle inananların kalplerine korku ve kaygı salan tarafı üzerinde 
zihnini yoğunlaştıran Hasan-ı Basri, Kur'an'ı doğru okumuş ve ona iman 
etmiş bir kimsenin mutlaka hüznünün artacağını, korkusunun 
şiddetleneceğini ve göz yaşlarının çoğalacağını belirtiyordu. Hüzünlü ve 
soluk yüzlü olmayı Kur'an'a inanmanın alâmeti olarak görüyor (Alı Sâmi 
en-Neşşâr, IlI, 134), öldükten sanra kendisini rüyasında son derece sevinçli 
ve mutlu bir halde gören ve bunun sebebini soran Mâlik b. Dinâr'a, bir 
ınsanın dünya hayatında hüznü ne kadar sürekli olursa âhirette de 
sevincinin o kadar sürekli olacağını söylüyordu (İbnü”l-Cevzi, s. 19). 


Hasan-ı Basri'nin yüksek dini duyarlığı, geniş bilgi ve kültürü, siyasi ve 
sosyal etkinliği gibi seçkin özellikleri sayesinde korku ve hüzne dayalı 
tasavvufi anlayış Basra'yı aşarak Horasan'dan Mısır'a kadar İslâm 
dünyasının pek çok merkezine yayılmışsa da özellikle Râbia el- 
Adeviyye'nin önderliğinde gelişen yine Basra merkezli diğer bir tasavvufi 
çizgide korku, kaygı ve hüzün yerine sevgi, ümit ve iyimserliğe ağırlık 
veren anlayışın hâkim olduğu görülür. Ayrıca Hasan-ı Basri çizgisindeki 
süfilerin hüznü bir fazilet saymalarını tenkit edenler de olmuştur. Meselâ 
Takıyyüddin İbn Teymiyye, dini konularda bile olsa hüzünlenmemek 
gerektiğine işaret eden âyetlerden örnekler vererek hüznün bir duygu olarak 
ne fayda sağlayacağını ne de zararı önleyeceğini belirtir. Şu halde 
üzüntünün kendisi değil sebepleri ve sonuçları önemlidir. Buna göre meselâ 
dini bir olumsuzluktan veya müslümanların başına bir sıkıntı gelmesinden 
dolayı üzülen bir kimse, üzüntü duygusundan dolayı olmasa da içindeki 
ıyılik sevgisinden dolayı sevap kazanır. Buna karşılık insanın iyilik 
iradesini zayıflatan ve Allah'ın buyruklarını ihmal etmesine yol açan 
üzüntüler de günah sebebidir (Mecmü'u fetâvâ, X, 16-17). İbn Kayyim el- 
Cevziyye de âyet ve hadislerden deliller getirerek hüznün istenen ve 
amaçlanan bir hal olmadığını, bir faydasının da bulunmadığını, aksine bu 
tür duyguların kuldaki seyrü sülük şevkini kırdığını, iradeyi aşındırdığını 
ileri sürer. İbn Kayyim mutasavvıfların, hüznün fazilet olduğuna delil 
olarak gösterdikleri âyet ve hadisleri yanlış yorumladıklarını ileri sürmekte, 
ayrıca bu 


konudaki bazı hadis ve haberlerin sahih olmadığını ifade etmektedir. 
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Mustafa Çağrıcı 


HÜZÜV 


(bk. İSTİHZA). 


HÜZZAM 


(eba) 
Türk müsikisinde bir birleşik makam. 


Dizisi, yerindeki hüzzam beşlisine eviç perdesinde bir hicaz dörtlüsünün 
eklenmesinden meydana gelmiştir: 


Yukarıdaki dizide aynı zamanda nevâ perdesi üzerinde bir hicaz 
dörtlüsünün de mevcudiyeti dikkati çekmektedir. Hüzzam makamının seyri 
esnasında bu hicaz dörtlüsünün bir hümâyun dizisi şeklinde tiz tarafa doğru 
uzandığı ve tabii olarak da eviç perdesindeki hicaz dörtlüsünün yerini 
gerdâniyede bir büselik beşlisine terkettiği görülür. Yeni teşekkül eden bu 
hümâyun dizisine hüzzam makamında çok rağbet edilir. Eviç perdesi 
üzerindeki hicaz dörtlüsü 1se bazan küçük bir geçki olarak yer alır, bazan da 
hiç kullanılmaz. Bu durumda hüzzam makamını, “Yerindeki hüzzam 
beşlisine eviç perdesinde bir hicaz dörtlüsünün ve nevâ perdesi üzerindeki 
hümâyun dizisinin eklenmesidir” şeklinde tarif etmek daha doğru olur. 


Makamın temelini teşkil eden hüzzam beşlisi bir tam beşlidir. Bunun 
dördüncü sesi olan hisar perdesi (bakıye bemollü mi), | veya 1,5 koma daha 
dik olması gereken bir perdedir. Ancak bugün kullanılan Arel-Ezgi-Uzdilek 
nazariyatında bu perdeyi gösterecek bir başka işaret bulunmadığı için 
mecburen bakıye bemolüyle gösterilen ses ıcrada daha dik basılır. Bu 
durumda, hüzzam beşlisinin 4. aralığı olan artık ikili aralığı da aynı sebeple 
12 koma olmayıp yaklaşık 10,5 veya 11 koma olacaktır. Esasen hüzzam 
makamındaki hisar perdesi, iniş-çıkış cazibesiyle yahut seyre karışan başka 
çeşni ve diziler sebebiyle çok değişken bir perde özelliğini taşımaktadır. Bu 
değişkenliğe sebep olan çeşniler makamın oldukça birleşik bir yapıya sahip 
olduğunu ortaya koyar. Hüzzam makamı seyri esnasında yukarıda 
zikredilen dizi ve çeşnilere ilâve olarak zaman zaman eviçte segâh dörtlüsü, 
dik hisarda nikriz beşlisi, nevâda uşşak dörtlüsü, segâhta tam veya eksik 
segâh beşlisiyle yine aynı perdede tam veya eksik ferahnâk beşlisi gibi 
çeşnilere de yer verildiği görülmektedir. 


Nota yazımında donanımına si için koma bemolü (segâh), mi için bakıye 
bemolü (hisar) ve fa için bakıye diyezi (eviç) yazılır, gerekli diğer 
değişiklikler eser içinde gösterilir. Makamın yedeni portenin ikinci 
aralığındaki bakıye diyezli lâ (kürdi) perdesi, durağı segâh perdesi, güçlüsü 
nevâ perdesi olup bu perdede hicaz çeşnisiyle makamın yarım kararı yapılır. 


İnici-çıkıcı bir seyir takip eden hüzzam makamında, yukarıda sözü geçen 
çeşnilerin bulunduğu perdeler aynı zamanda bu çeşnilerle yapılan asma 
kararların da perdeleridir. Bunlardan başka ayrıca rast perdesinde rast 
çeşnisiyle, dügâh perdesinde uşşak çeşnisiyle asma kararlar yapılabilir. Bu 
durumda yerinde bir basıt süzinak dizisiyle bir karcığar dizisi meydana 
gelir. Rast ve dügâh perdelerinde yapılan bu asma kararlar, aynı zamanda 
makamın pest tarafındaki genişlemesinin bir kısmını teşkil eder. Ancak tam 
kararın muhakkak yerindeki hüzzam beşlisiyle yapılması gerekir. 


Yapısı gereği tiz taraftan esasen yeterli genişlikte olan hüzzam makamı pest 
taraftan da genişler. Bu genişleme esnasında oluşan basit süzinak ve 
karcığar dizilerinden yukarıda bahsedilmişti. Bu yakınlık dolayısıyla 
süzinak, karcığar ve hüzzam makamları iç içe olarak düşünülmüştür. 


Hüzzam makamının seyri sırasında segâh veya hüzzam çeşnili asma 
kararlar yapılırken kararı kuvvetlendirmek için lâ bakıye diyezli kürdi 
perdesi yeden olarak kullanılır. Eğer bu perde değiştirilmeden ırak 
perdesine kadar inilirse bu, eviç perdesinde bulunan hicaz çeşnisinin alt 


simetriği olur ve böylece ırak perdesinde de hicaz çeşnili bir asma karar 
yapılır. Ayrıca aynı seslerle rast perdesinde kalınırsa bu da hicaz çeşnisinin 
ikinci derecesi üzerindeki çeşnisiz asma kararıdır (bk. HİCAZ; 
HÜMAYUN; UZZAL; ZİRGÜLELİ HİCAZ). 


Hüzzam makamının seyrine durak veya güçlü civarından, daha doğrusu 
hüzzam beşlisinin seslerinden başlanır. Makamı meydana getiren dizi ve 
çeşnilerde karışık gezinilip nevâ perdesinde hicaz çeşnisiyle yarım karar 
yapılır. Daha sonra gerekli asma kararlar da gösterilerek icap ediyorsa 
genişlemiş bölgede de dolaşılır. Nihayet segâh perdesinde hüzzam beşlisiyle 
ve genellikle yedenli tam karar yapılır. 


Tarih boyunca Türk müsikisinin hemen her formunda büyük bir rağbetle 
kullanılmış olan hüzzam makamının yapısı dini, tasavvufi, lirik ve 
çoğunlukla da bir hüzün ifadesi taşır. Şehzade Seyfeddin Efendi'nin 
muhammes usulündeki peşrevi ile Nevres Bey'in saz semâisi bu makamın 
en beğenilen saz eserleri arasındadır. Ayrıca hüzzamı çok sevdiği söylenen 
Hamâmizâde İsmâil Dede Efendi'nin bu sevgisi, makamın âdeta bir 
şâhikası kabul edilen kendi bestesi Mevlevi âyin-i şerifinde çok açık olarak 
hissedilir. Yine Dede Efendi'nin darbeyn usulünde, “Gören fütâde olur 
hüsn-i bibahânesine” mısraı ile başlayan bestesiyle Kömürcüzâde Hâfız 
Mehmed Efendi'nin remel usulünde, “Aldım hayâl-ı perçemin ey mâh 
dideme” mısraıyla başlayan bestesi, Kemâni Corci'nin, “Bizde aşkınla bu 
feryâd kalır mı bilmem” mısraıyla başlayan ağır semâisi, Dede Efendi'nin, 
“Reh-i aşkınla edip kaddimi kütâh gönül” mısraıyla başlayan yürük semâisi 
bu makamın en güzel örneklerindendir. Hüzzam makamında pek çok şarkı 
bestelenmiştir. Bunlar arasında Hâfız Yüsuf Efendi'nin, “Nice bir hasret ile 
rüz ü şeb efgân edeyim”; Hacı Ârif Bey'in, “Güzel gün görmedi âvâre 
gönlüm”; Yesâri Asım Arsoy”un, “Ömrüm seni sevmekle nihâyet 
bulacaktır” mısraları ile başlayan curcuna usulündeki şarkıları örnek olarak 
verilebilir. Dini müsiki eserleri arasında Hacı Fâik Bey'in düyek usulünde, 
“Merhabâ ey fahr-ı âlem merhabâ” mısraıyla başlayan tevşihi ile Sadettin 
Kaynak'ın yine aynı usulde, “Yâ sâhibe'l-cemâl ve yâ seyyide'I-beşer” 
mısraıyla başlayan şuğulü çok beğenilen eserler arasındadır. 


BİBLİYOGRAFYA 


Kantemiroğlu, İlmü”I-müsiki, 1, 104-105; Abdülbâki Nâsır Dede, Tedkik u 
Tahkık, Süleymaniye Ktp., Nâfiz Paşa, nr. 1242/1, vr. 21b; Hızır Ağa, 
Tefhimü”l-makâmât fi tevlidi'n-nagamât, TSMK, Hazine, nr. 1793, vr. 12b; 
Hâşim Bey Mecmuası, İstanbul 1280, s. 38; Ezgi, Türk Musikisi, 1, 39, 127- 
130; IV, 228-230; Özkan, TMNU, s. 288-293; Rauf Yekta, Türk Musikisi, s. 
79; Arel, Türk Musikisi, s. 25, 298. 


İsmail Hakkı Özkan 


BOŞ SAYFA 


IĞDIR 


Doğu Anadolu bölgesinde şehir ve bu şehrin merkez olduğu il. 


Şehir aynı adı taşıyan ovanın güney kenarına yakın bir noktada, Ağrı 
dağının kuzeybatı eteklerinde deniz seviyesinden 870 m. yükseklikte 
kurulmuştur. Iğdır'ın bulunduğu yerin önemi tarihte Sürmeli Çukur adı 
verilen, ortasından Aras ırmağının geçtiği ovanın ulaşım imkânlarından 
kolaylıkla faydalanılabilmesinden kaynaklanmaktadır. Zira Doğu 
Anadolu'nun büyük ticaret ve askeri merkezi Erzurum'dan doğuya yönelen 
yollardan biri Aras vadisini izleyerek kolaylıkla Iğdır'ın bulunduğu mevkie 
ulaşmaktadır. Söz konusu yola Kağızman mevkiinde Kars'tan gelen yol 
kavuşmaktadır. Iğdır'a ulaşan bu yollar buradan itibaren ikiye ayrılır. 
Doğuya yönelen yol sınır kapısından geçerek Nahcıvan'a varır. Güneye 
yönelen bir başka yol ise Doğubayazıt'tan geçtikten sonra Gürbulak 
kapısından çıkarak İran'ın önemli merkezlerine bağlanır. Bu durum Iğdır'a 
bulunduğu coğrafi mevkiden dolayı geçmişte ve günümüzde büyük önem 
kazandırmıştır. 


Iğdır bugünkü yerinde sonradan kurulmuş yeni bir şehirdir. Eski merkez, 
aynı ulaşım imkânlarından ve önündeki verimli ovanın tarımsal 
zenginliklerinden uzak kalmayan bir yerde, günümüzdeki Iğdır şehrine göre 
daha güneyde, Büyük Ağrı dağının kuzeybatı yamaçlarında savunmaya 
daha elverişli bir yerde bulunuyordu. Dede Korkut Oğuznâmeleri”n-de 
Şatık Kalesi olarak geçen ve 1064 yılında Melikşah tarafından 
Bizanslılar?dan alınan kalenin burası olduğu sanılmaktadır (Kırzıoğlu, Anı 
Şehri Tarihi, s. 31). Kale Türk hâkimiyetine girdiği 1064'ten sonra Iğdır 
Korganı olarak anılmaya başlanmıştır. 


Iğdır Korganı ve önündeki Sürmeli Çukur, İlkçağ'da Doğu Anadolu'nun 
büyük bir kısmına hâkim olan Urartu Devleti'nin elinde bulunuyordu. Daha 
sonra zaman zaman Sakalar'ın akınlarına uğradığı bilinen yöre Roma ve 
Bizans dönemlerini yaşamış, Bizans dönemi içinde zaman zaman 
Sâsâniler'in hâkimiyetine girmiş ve Hz. Osman devrinde (644-656) Aras 
havzasına yönelen akınlar sırasında müslüman Araplar'ın eline geçmiş, 


ardından müslümanlarla Bizans yönetimi arasında birkaç defa el 
değiştirmiştir. 


XI. yüzyılın ilk yarısında yöreye Türk akınları başladı. Malazgirt zaferinden 
önce Kars'ın fethiyle (1064) sonuçlanan Selçuklu akınlarında Alparslan'ın 
oğlu Melikşah o sırada Bizans'ın elinde bulunan Şatık Hisarı'nı da fethetti 
ve bu dönemden sonra kaleye Iğdır Korganı veya Iğdır Kalesi denmeye 
başlandı. Bu kale Selçuklu Devleti'ne bağlı Surmari (Sürmeli) Emirliği 
sınırları içinde kaldı. Buradaki Sürmeli çukuru, Osmanlı tarihi geleneğinde 
Osmanlılar'ın dayandığı Kayı aşiretinin Anadolu'ya girip yerleştiği ilk yer 
olarak geçer. 


Moğol istilâsından sonra Anadolu Selçuklu Hükümdarı Alâeddin 
Keykubad, Kemâleddin Kâmyâr'ı Aras boylarını yeniden fethetmek üzere 
görevlendirdi. Kemâleddin, bu arada Doğu Anadolu'nun birçok yeriyle 
birlikte Iğdır'ın da bir kenarında bulunduğu Sürmeli Çukur'u Anadolu 
Selçuklu topraklarına kattı (1232). Iğdır yöresine XIV. yüzyılın ikinci 
yarısında Celâyirliler, aynı yüzyılın sonlarına doğru Karakoyunlular hâkim 
oldu. Iğdır ovasında Karakoyunlu adlı bir yerleşme yerinin günümüzde de 
mevcut olması yöredeki eski Karakoyunlu hâkimiyetinin bir kanıtıdır. 


Sürmeli Çukur, bir süre Timur'a bağlı Türkmen beyleri tarafından 
yönetildikten sonra 1404 yılında Iğdır Kalesi Timur tarafından zaptedildi. 
Bundan az sonra 30 Mayıs 1404”te buradan geçen İspanya elçisi Klaviyo 
kayalık üzerinde bulunan bu kalenin adının Iğdır olduğunu yazar. Timur'un 
ardından tekrar Karakoyunlular'ın eline geçen (1406) Iğdır Kalesi XV. 
yüzyılın ikinci yarısında Akkoyunlular'ca alındı (1469). I&dır ovası bu 
dönemde Akkoyunlu Hükümdarı Uzun Hasan'ın kışlağı durumundaydı. 
Akkoyunlular”dan sonra Safevi idaresine geçen Iğdır, Yavuz Sultan 
Selim'in Çaldıran Savaşı'nın (1514) ardından Doğu Anadolu'nun birçok 
yeriyle birlikte Osmanlı topraklarına katıldı. Yavuz Sultan Selim'den sonra 
Osmanlılar'ın Batı'ya yönelmesinden faydalanan Türkmen beyleri Doğu 
Anadolu'nun bazı bölgelerini, bu arada Iğdır yöresini de yönetmişlerdir. 
Nihayet Il. Murad'ın Revan'ın fethiyle sonuçlanan seferi esnasında Iğdır 
Kalesi ve önündeki Sürmeli Çukur 1583 yılında kesin olarak Osmanlı 
hâkimiyetine girmiş oldu. Revan'ın Osmanlı topraklarına katılmasından 
sonra Iğdır Revan eyaletinin Aralık kazası içinde yer alıyordu. 


XVII. yüzyılın ortalarında Ağrı dağı eteklerinde bulunan Iğdır Korganı'nın 
terkedilerek bugünkü yerine taşındığı sanılmaktadır. Bu yer değiştirmenin 
sebebi 1664 yılında meydana gelen şiddetli depremdir. Sılâhdar Mehmed 
Ağa'nın verdiği bilgiye göre bu depremde Ağrı dağının büyük bir kısmı 
kopmuştur (Târih, 1, 354). Bu âfetten sonra yamaçtakı eski Iğdır (Iğdır 
Kalesi) oturulamayacak duruma gelmiş ve şehir düzlükteki bugünkü yerine 
ınmiş, dolayısıyla verimli tarım alanına daha yakın olduğundan bir zirai 
ticaret merkezi olma hüviyetini kazanmaya başlamıştır. Ancak İstanbul 
antlaşmasıyla (1736) Revan eyaleti İran'a bırakılınca bu eyalet içinde 
bulunan Iğdır da Osmanlı sınırları dışında kaldı. 1827 yılında Ruslar'ın bu 
toprakları işgali neticesinde Iğdır Rusya yönetimindeki Surmalu (Sürmeli) 
sancağı içinde yer aldı. Iğdır'ın, Rus hâkimiyeti altındaki yıllarda 28 Ocak 
1897 tarihinde yapılan bir sayıma göre nüfusunun 2900, 1908 yılında 
yapılan bir sayımın sonuçlarına göre ise 3691 olduğu tesbit edilmiştir. 
Ruslar'ın Iğdır ve çevresindeki hâkimiyeti 1917 yılına kadar sürdü. 1918- 
1919 yıllarında Ermeni çetelerinin etkili olduğu Iğdır, 3 Aralık 1920 
tarihinde imzalanan Gümrü Antlaşması ile Türkiye sınırları içine alındı. 


Türkiye Cumhuriyeti'nin ilk yıllarında Beyazıt vilâyetine bağlı bir nahiye 
merkezi durumunda olan Iğdır 1934 yılında kaza merkezi olarak Kars 
vilâyetine bağlandı. Bu durum 1992 yılına kadar sürdü. 27 Mayıs 1992 
tarihinde çıkan 3806 sayılı kanunla kurulan ve aynı adı taşıyan ilin merkezi 
oldu. 


Günümüzde Iğdır düzlükte kurulmuş bir şehir olarak bahçeler içine 
saklanmış bir durumdadır. Yakın yıllara kadar 


daha çok bir ya da iki katlı olan evleri bahçeler içinde yayılmaktaydı. Bu 
bahçelerde el-ma, dut, kayısı, armut, erik gibi çeşitli meyve ağaçları 
bulunur. 1970'li yıllardan sonra şehirde yüksek katlı binalar yapılmaya 
başlanmıştır. 1927 nüfus sayımında 3716 kişinin yaşadığı tesbit edilen 
Iğdır'ın nüfusu önceleri hızla artarak 1940 sayımında 10.000”e çok yaklaştı. 
II. Dünya Savaşı sırasında burada bulunan askeri birliklerin savaş 
sonrasında çekilmesi 1950 sayımında Iğdır'ın nüfusunun 7826'ya 
düşmesine yol açtı. 1960'lı yıllardan sonra şehrin nüfusundaki artma daha 
da hızlanmış ve ilk defa 1960 nüfus sayımında 10.000 nüfusu aşabilmiştir 


(12730 nüfus). Bunda, 1956 yılından sonra Iğdır ovasında drenaj ve sulama 
kanallarının açılmasının tarımsal üretimi geliştirmesi, bunun neticesinde de 
Iğdır şehrinde ticari etkinliklerin gelişmesi rol oynamıştır. 1970'te 20.000'1 
aşan nüfus (21.420), 1990”da 35.000'1 geçmiş (35.858), 30 Kasım 1997 
tarihinde yapılan son sayımda 45.94 1'e ulaşmıştır. 


Iğdır şehri, nüfusundaki artışına paralel olarak mekân bakımından da 
genişlemiştir. Iğdır'ın bugünkü yerinde çekirdeğini oluşturan kesim 
belediye binası ile Doğubayazıt caddesi arasına isabet eder. Başlangıçta bu 
kesimde Karaağaç mahallesi adıyla bir yerleşim birimi bulunuyordu. Buna 
sonradan Rus işgali döneminde (1828-1917) Ruslar tarafından kurulan Iğdır 
Nova mahallesi ilâve edilmiştir. Iğdır'ın Türkiye topraklarına katılması 
üzerine bu mahallenin adı Söğütlü şekline dönüşmüştür. Cumhuriyet 
döneminde askeri birlikleri yerleştirmek için şehrin kuzey kesiminde 
yapılan kışlanın çevresinde Kışla mahallesi adlı bir üçüncü mahalle oluştu. 
1940'lı yıllara ait kaynaklar Iğdır'ın üç mahalleden meydana geldiğini ve 
kapladığı alanın 97 hektar olduğunu bildirir (Belediyeler Yıllığı, 1, 261). 


Bu çekirdek kesim 1950'li yıllardan sonra güneydoğu, güney ve güneybatı 
doğrultularına doğru genişlemeye başlamıştır. Bu genişlemeler çevreden 
şehre yapılan göçlerle yakından ilgilidir. Bunlar da yeni mahallelerin 
oluşmasını sağladı. Meselâ Doğubayazıt'tan gelenler Ordu caddesinin 
güneyı ile Halfeli caddesi arasındaki alana yerleşerek 7 Kasım mahallesini 
oluşturdular. Aynı şekilde Tuzluca'dan gelenler de Evrenpaşa caddesinin 
güneyine yerleşerek 12 Eylül mahallesini meydana getirdiler. Bunların 
dışında önceden şehirden ayrı durumda olan bazı yerleşmeler, sonradan 
şehrin belediye sınırları içine alınmasıyla mahalle haline dönüşmüştür. 
Yenimahalle 1984 yılında şehrin sınırları içine bu şekilde katılmıştır. Iğdır 
şehri merkezden çevreye yönelen yollar çevresinde de büyüme göstermiştir. 
Doğubayazıt yolu, Tuzluca yolu, Aralık yolu ve Halfeli yolu doğrultusunda 
yerleşme şeritleri oluşarak şehrin ana kütlesine eklenmiştir. 1990'lı yılların 
başında 1057 hektarı bulan şehir alanı sekiz mahalleyi (Bağlar, Cumhuriyet, 
12 Eylül, Kışla, 7 Kasım, 14 Kasım, Topçular ve Yenimahalle) içeriyordu. 
Bu mahallelerden bazıları sonradan ikiye (Kışla mahallesi, Kışla ve Atatürk 
mahalleleri), bazıları ise üçe (7 Kasım mahallesi, 7 Kasım, Karaağaç ve 
Konak mahalleleri) bölünerek mahalle sayısı on bire çıkmıştır. 


Şehrin ana eksenleri, kabaca kuzey-güney doğrultusunda uzanan Atatürk 
caddesiyle bu caddeye paralel olan Yenicadde ve İrfan caddesidir. Başlıca iş 
merkezleri de bu üç cadde ile Cumhuriyet, Doğubayazıt, Sular, Fevzi 
Çakmak (eski adı Uray), Evrenpaşa ve Kars caddeleri ve bunları birbirine 
bağlayan eksenler üzerinde bulunur. Iğdır'daki ticari faaliyetler daha çok 
tarım ve hayvan ürünleri ticaretine dayanmaktadır. 1992 yılı rakamlarına 
göre şehirde hububat, pamuk gibi tarım ürünleriyle yün, canlı hayvan ve 
deri ticareti gibi hayvansal ürünler alım satımıyla uğraşan iş yerlerinin 
sayısı 226'yı buluyordu. 


Iğdır şehrinde sanayi faaliyetleri daha çok pamuğu işleyen çırçır atölyeleri, 
un değirmenleri ve keçe atölyeleri şeklindedir. 1986 yılında deneme 
üretimine başlayan bir tekstil fabrikası 1989”da üretimini durdurmuştur. 
Iğdır bugünkü yerinde yeni bir şehir olduğundan tarihi eser 
bulunmamaktadır. Diyanet İşleri Başkanlığı'na ait 1997 yılı istatistiklerine 
göre il ve ilçe merkezlerinde otuz üç, kasabalarda beş ve köylerde 136 
olmak üzere Iğdır'da toplam 174 cami bulunmaktadır. İl merkezindeki cami 
sayısı 1se yirmi üçtür. 


Iğdır şehrinin merkez olduğu 1l kuzey ve kuzeydoğuda Ermenistan, doğuda 
ve güneydoğuda Azerbaycan (Nahcıvan Özerk Bölgesi) ve İran'la sınırlanır. 
Güneyinde Ağrı ili, batı ve kuzeybatısında Kars ili bulunur. Merkez ilçeden 
başka Aralık, Karakoyunlu ve Tuzluca adlı üç ilçeye ayrılmıştır. Bunlardan 
Tuzluca”'da eskiden beri işletilen kaya tuzu yatakları vardır. 3559 km? 
genişliğindeki Iğdır ilinin 1997 sayımına göre nüfusu 145.384, nüfus 
yoğunluğu ise 41 idi. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbnü”l-Esir, el-Kâmil, X, 14, 21; Ahbârü”ddevleti”s-Selcükıyye, s. 35 vd.; 
Clavijo, Timur Devri'nde Kadis”ten Semerkand'a Seyahat (trc. Ö. R. 
Doğrul), İstanbul, ts., s. 106; Silâhdar, Târih, 1, 354; Belediyeler Yıllığı, 
Ankara 1949, TI, 261; M. Fahreddin Kırzıoğlu, Dede Korkut Oğuznâmeleri, 
İstanbul 1952, s. 59-60; a.mIf., Kars Tarihi, İstanbul 1953, s. 21, 24-25, 27, 


31,41,64,81, 145, 425-426; a.mif., Osmanlılar'ın Kafkas Ellerini Fethi 
1451-1590, Ankara 1976, s. 317; a.mif., Anı Şehri Tarıhı, |baskı yeri yok)| 
1982, s.31-35; E. Honigman, Bizans Devletinin Doğu Sınırı (trc. Fikret 
Işıltan), İstanbul 1970, s. 157, 174-175, 183-184; A. Özdengiz, Iğdır Ovası 
Sulama Şebekesinin Bugünkü Durumu, Erzurum 1970; Osman Turan, 
Selçuklular Zamanında Türkiye Tarihi, İstanbul 1984, tür.yer.; Faruk Sümer, 
Kara Koyunlular, Ankara 1984, tür.yer.; İbrahim Güner, Iğdır Ovası'nda 
Pamuk Tarımının Coğrafi Esasları (yüksek lisans tezi, 1987, Atatürk 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü); a.mlf. İlimiz Iğdır, Iğdır 1993; 
a.mif., Iğdır Ovası ve Çevresinin Beşeri Coğrafyası (doktora tezi, 1991, 
Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü); İ. K. Kökten, “Kars'ın 
Tarih Öncesi Hakkında İlk Kısa Rapor”, TTK Belleten, VI (1943), s. 601- 
613; a.mif., “Orta, Doğu ve Kuzey Anadolu'da Yapılan Tarih Öncesi 
Araştırmalar”, a.e., VII (1944), s. 659-680; Hamid Sadi Selen, “Doğu 
Anadolu'nun Yolları ve Manzaraları”, Türk Coğrafya Dergisi, VI-VTL, 
Ankara 1949, s. 102-109; H. R. Ünal, “Iğdır Yakınlarında Bir Selçuklu 
Kervansarayı ve Batum-Doğubayazıt Kervan Yolu Hakkında Notlar”, ST'Y, 
TI (1970), s. 7-15; a.mlf., “Osmanlı Döneminden Yayınlanmamış Birkaç 
Han Üzerine Bir İnceleme”, EFAD (1978), s. 453-483; Kemal Beydilli, 
“1828-1829 Osmanlı-Rus Savaşı'nda Doğu Anadolu'dan Rusya'ya 
Göçürülen Ermeniler”, TTK Belgeler, X111/17 (1988), s. 384; Mirza Bala, 
“Erivan”, İA, IV, 315. 


Metin Tuncel 


IĞDIR KERVANSARAYI 


Doğu Anadolu'da XTII. yüzyıl sonu veya XIV. yüzyıl başında yapılmış 
Selçuklu kervansarayı. 


Iğdır-Tuzluca karayolunun yaklaşık 6. kilometresinden güneye ayrılıp Yağcı 
ve Aşağı Çarıkçı köylerinden geçerek Taşlıca köyü yönünde devam eden 
yolun 25. kilometresinde, günümüzde Kervansaray adıyla anılan köyün 
yakınlarında bulunan yapı, bilinen kervan yollarının dışında, Batum-Tebriz 
arasında var olduğu ileri sürülen (Heyd, 11, 94) tâlı yolun üzerinde inşa 
edilmiştir. Vakfiyesi ve kitâbesi bulunmayan, adına ilk defa Christianskı 
Wostok adlı bir Rusça dergide rastlanan (Ünal, STY, II (1969-70), s. 7) bu 
yapı hakkında ne seyahatnâmelerde, ne de kervanyolu ve kervansaraylar 
hakkında yazılmış ilmi eserlerde herhangi bir bilgiye rastlanmıştır. Yerleşim 
alanlarının dışında kalması ve yapı malzemesinin sağlamlığından dolayı 
önemli mimari elemanlarıyla birlikte günümüze ulaşan yapı, planına ve 
taçkapısının üzerinde bulunan geometrik-bitkisel süslemelerin özelliklerine 
bakılarak, XIII. yüzyıl sonu veya XIV. yüzyıl başına tarihlendirilebilir. 


22 x 52 metrelik bir alan üzerine inşa edilen kervansaray, dikdörtgen planlı 
ve avlusuz bir yapıdır. Bina duvarlarının moloz taştan yapılmış dolgu 
kısımları, içten ve dıştan düzgün kesme taşlarla kaplanmış olup bunlardan 
bazılarının yüzeylerinde çeşitli taşçı işaretleri görülmektedir. Yapının 
kuzeydoğu ve güneybatıya bakan cephelerinde bedenden fazla yükseklik 
göstermeyen, yarım silindirik biçimli, beşerden on adet masif destek kulesi 
mevcuttur. Doğuya bakan ön cephesinde ise dışa taşkın olmayan ve yapının 
monoton cephesini hareketlendiren taçkapı bulunmaktadır. Kervansarayın 
giriş kısmı, kuzey-güney doğrultusunda uzanan ve birer kapıyla birbirine 
açılan üç mekândan oluşur. Bunlardan ortada yer alan birim kare planlı olup 
arkadaki ana mekâna geçişi sağlayan hol konumundadır. Üzeri ilginç bir 
yıldız tonozla örtülüdür. Tonozun üstündeki ayna kısmı haçvari düzende 
yapılmıştır ve ortasında kare bir aydınlatma penceresi bulunur. İki yanda 
yer alan 7,35 x 5,50 m. boyutlarındaki dikdörtgen planlı mekânlar | m. 
genişliğinde birer kapı ile ortadaki bu hole bağlanmaktadır. Bunlardan 
girişin sağında yer alan mekân, ortada bir kemerle takviye edilmiş beşik 


tonozla örtülü olup kuzey ve doğu duvarlarında birer küçük nişe sahiptir. 
Diğer mekânın üzeri 1se zengin tezyinat etkisi yaratmak amacıyla çeşitli 
şekillerde kesilmiş taşlardan örülü bir aynalı tonozla örtülüdür. Doğu 
duvarında küçük bir niş yer alan bu mekânın kuzey ve güney duvarlarındaki 
kemerlerin başlangıç noktaları birer mukarnas şeridiyle belirtilmiştir. 


Ortadaki mekândan, taçkapı ile aynı eksen üzerinde bulunan sivri kemerli 
bir iç kapı vasıtasıyla kervansarayın ana mekânına geçilir. Kervanların 
konakladığı bu ana mekân, ortadakinin yandakilere oranla daha yüksek ve 
daha geniş olduğu üç neften meydana gelmiştir. Nefleri örten beşik 
tonozlar, ortada birbirlerine hafif sivri kemerlerle bağlanmış olan sekizerden 
on altı adet dikdörtgen pâyeye, yanlarda ise duvarlara oturur. Beşik 
tonozların takviye kemerlerinden orta nefe ait olanının başlangıç noktaları 
birer mukarnas şeridiyle belirlenmiştir. İç ve dış duvarlarında taşçı işaretleri 
(markalar) görülen yapının cephe ve yan duvarlarda ise hiçbir birleşme 
izine rastlanılmaması yapının avlusuz plana sahip olduğu fikrini 
kuvvetlendirmektedir. 


Kervansarayın dışa taşkın olmayan taçkapısı, yapının ön cephesini 
hareketlendiren tek mimari unsur olmasının yanı sıra yegâne süslemeli 
kısmıdır. Geniş sivri bir kemer içinde ele alınan taçkapı dıştan bir dik açılı 
köşeli, bir de sivri uçlu olmak üzere girintilerin dönüşümlü olarak 
tekrarlandığı tek sıra süsleme şeridiyle, içten de sekiz ve on iki kollu 
yıldızlardan oluşan geometrik geçmeli bir bordürle çevrelenmektedir. İri 
kaval silmelerle belirginleştirilen sivri kemerli kapının üst kısmında ise bir 
alınlık vardır. Bu alınlık, ışınsal bir sistem oluşturacak şekilde yerleştirilmiş 
bloklardan meydana gelmiştir. Bu blokların altta yatay bir çizgi oluşturacak 
şekilde son bulması, kapının atkı taşıyla örtüldüğü izlenimini verir. Halbuki 
yerlerine kemer sistemiyle yerleştirilmiş olan bu blokları alt kısımda tutacak 
yatay bir bloka rastlanmamaktadır, aynı tarzdaki uygulama kervansarayın iç 
giriş kapısında da görülür. Alınlıktaki tezyinatı oluşturan, içleri soyut 
bitkisel motiflerle süslü altı kollu yıldızlarla bunların arasında kalan baklava 
şekilli parçalar birbirlerinden bağımsız olarak yapılmış, daha sonra alınlığı 
meydana getiren bloklar üzerine harçla yerleştirilmiştir. Sağlam 
olmamasından dolayı uygulandığı kısmın çabuk harap olmasına sebebiyet 
veren bu süsleme şekli Selçuklu eserlerinde pek fazla kullanılmamıştır. 
Benzer teknikle yapılan süslemeye Ani”deki Sultan Sarayı'nın doğu kapısı 


üzerinde de rastlanır. 


Plan gelişimi açısından Selçuklu kervansaray mimarisinin en son 
örneklerinden biri olan Iğdır Kervansarayı, giriş kısmındaki mekânlarının 
tonoz örtü sistemi açısından Erzurum-Aşkale”deki Hacı Bekir Hanı ile 
Ani'de bulunan Minüçihr Camii, ayrıca üç nefli ana mekânı açısından da 
Amasya-Tokat arasındaki Ezinepazarı Hanı (onarım tarihi 1651) ve Elazığ- 
Esenkent'teki İbrâhim Şah Hanı ile büyük benzerlikler gösterir. 


Taçkapı alınlığını süsleyen bezemenin önemli bir kısmını yerinde görmek 
mümkünse de yapıda mutlaka var olması gereken kitâbenin âkıbeti belli 
değildir. Kervansarayın ana mekânındaki orta nefinin 


örtü sistemi günümüzde harap durumdadır; ayrıca bu kısmın zeminini 
dolduran moloz parçaları ve toprak yığını yüzünden pâyeler 
görülememektedir. 
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Haluk Kargı 


IHLAMUR KASRI 


İstanbul Beşiktaş'taki Ihlamur mesiresinde bulunan padişah köşkü. 


1849-1855 yılları arasında Sultan Abdülmecid tarafından dinlenme, biniş ve 
av kasrı olarak Mimar Nikogos Balyan'a yaptırılmıştır. Adını vaktiyle 
burada bulunan çok miktarda ıhlamur ağacından aldığı anlaşılan Ihlamur 
mesiresinin yerinde daha önce Hacı Hüseyin Ağa'ya ait bağların olduğu 
bilinmektedir. X VT. yüzyılın başlarında idam edilen Hüseyin Ağa'nın 
malları devlet tarafından müsâdere edilmiştir. Bağların bulunduğu alan 
padişah bahçesi olarak korunmuş ve burada padişahların dinlenmesi için 
ahşap bir köşk yaptırılmıştır. Hacı Hüseyin Bağı Köşkü de denilen ve 
özellikle 1. Abdülhamid, II. Selim, 1. Mahmud tarafından av partileriyle ok 
tâlimlerinde dinlenme evi olarak kullanılan bu ahşap köşkü Abdülmecid de 
kullanmış, hatta ünlü Fransız şairi Lamartine'i burada kabul etmiştir. 
Abdülmecid daha sonra bu binayı yıktırarak Nüzhetiye adını verdiği 
mesirede biri kendisi, diğeri maiyeti için iki köşk yaptırmıştır. Bunlardan 
Ihlamur Kasrı adıyla bilineni, padişah adına yapıldığı için daha gösterişli 
olan ve sonraları Merasim Köşkü de denilen binadır. 


Halen 24.727 m yüzölçümündeki bir alanda üç havuzu, bir su terazisi, bir 
kuyusu ve aydınlatma elemanları ile değerli ağaçlar arasında yer alan 
yapılar, İstanbul”daki kasırların en küçük örneklerinden olup küfeki taşı ve 
mermerden, XIX. yüzyıl mimarisinin özelliği gereği barok ağırlıklı eklektik 
(karma) üslüpta inşa edilmiştir. Yapılar ikişer kattan oluşmakta ve 
dikdörtgen planları bir salon etrafına dizilmiş odalarıyla benzer şemayı 
vermektedir. Dönemin yaygın mimari anlayışı planda yenilikten çok cephe 
düzenini önemli gördüğünden özellikle ön cepheler fazlasıyla işlenmiş, 
bununla da yetinilmeyerek girişler gösterişli çift kollu merdivenlerle daha 
göz alıcı bir hale getirilmiştir. Bilhassa Merasim Köşkü'nde büyük boyutlu 
giyotin pencereler, iki yandaki alt kat girişleri üzerinde yer alan ve üst kat 
pencerelerinden çıkılan dörder sütun üzerine oturtulmuş balkonlar, yüksek 
saçaklarla gizlenen çatılar, dışa taşan ve yükseltilerle belirginleştirilen orta 
bölümler dikkat çekicidir. Cepheler pencere, sütun ve pâyelerle boyuna, kat 
arasını dolaşan basit korişlerle enine çizgilere sahip kılınmıştır. İki binanın 


cephelerinde özenli bir işçilikle yapılmış çiçek, yaprak, rozet, istiridye 
kabuğu kabartmalar, nişlerde yer alan içi çiçek ve meyve dolu vazolar, 
gırlandlı sütunçe ve pâyeler, rozetli kartuşlar, ajurlu-rozetli panolar ve 
küçük konsollarla kıvrık dal, palmet, “C ” ve “S ” kıvrımlarının 
oluşturduğu bezemeler bulunmaktadır. Özellikle dış cepheler itibariyle 
Merasim Köşkü'nün diğerine göre süsleme açısından çok daha iddialı 
olduğu görülmektedir. Merasim Köşkü'nün içinde yer yer, Maiyet 
Köşkü'nde ise üst kat duvarları yapımı zor ve pahalı olan Avusturya 
stükosu ile kaplıdır. En ufak boşluk bırakmaksızın bezenen kalem işli, altın 
varaklı tavanlar, büyük boyutlu oda kapıları ve pencereler son derece göz 
alıcıdır. Mimarileri ve dekorasyonları ile inceden inceye tasarımlanarak inşa 
edilen yapıların eşyaları da özel olarak imal edilmiştir. Döşemelik ve 
perdelikler Hereke, halılar Hereke ve Feshâne, seccadeler Gördes, Çal ve 
Kula işi olup tamamı el dokumasıdır. 


Abdülmecid'in içinde vefat ettiği Ihlamur Kasrı Abdülaziz, II. Abdülhamid 
ve Mehmed Reşad tarafından da kullanılmış, 3 Mart 1924'te 431 sayılı 
kanunla Türkiye Büyük Millet Meclisi'ne bağlanmıştır. Meclis idaresi 
yapıları 195 1?de İstanbul Belediyesi'ne devretmiş, belediye de restore 
ettikten sonra Merasim Köşkü'nü Köşk Tarihi Müzesi, Maiyet Köşkü'nü 
Tanzimat Müzesi adlarıyla 1952'de halka açmıştır. Ancak 1966 yılına kadar 
açık kalan müzeler fazla ilgi görmediğinden kapatılarak köşkler yine 
Türkiye Büyük Millet Meclisi'ne bağlanmıştır. 1978-1985 yılları arasında 
Türkiye Büyük Millet Meclisi Milli Saraylar Daire Başkanlığı'nca 
sürdürülen restorasyon ve bahçe düzenlemesi çalışmalarından sonra binalar 
yine devrinin eşyası ile dekore edilip bu defa özellikle çocukların sanat 
gösterileri yaptığı birer mekân olarak halka açılmıştır. 
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Dilek Dişbudak 


IKTÂ 


(bk. İKTÂ). 


ILICA 


(bk. KAPLICA). 


INAK 


(bk. İNAK). 


IRÂFE 


(bk. ARİF). 


IRÂFE 


(bk. ARRAF; KÂHİN). 


IRAK 


(Gi ai) 

Ortadoğu'da bir İslâm ülkesi. 

L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 

1. ORTAÇAĞ MÜSLÜMAN COĞRAFYACILARINA GÖRE IRAK 
HI. TARİH 

IV. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Resmi adı el-Cumhüriyyetü”l-Irâkıyye olup başşehri Bağdat'tır. Kuzeyde 
Türkiye ile 331 kilometrelik bir sınırı bulunan Irak'ın toprakları doğuda 
İran, güneyde Suudi Arabistan ve Küveyt, batıda Ürdün ve Suriye ile 
çevrilidir; Basra Körfezi'ndeki dar bir kıyı şeridiyle de dünya denizlerine 
açılır. Suudi Arabistan ve Küveyt'le aralarında oluşturdukları tarafsız 
bölgede bu üç ülkenin göçer vatandaşları serbestçe dolaşma hakkına sahip 
ıdi; ancak sonradan bu tarafsız bölge adı geçen üç ülke arasında 
bölünmüştür. 438.317 km?”'lik yüzölçümüne sahip ülke topraklarının 900 
km?”'den fazlası sulak alanlarla kaplıdır; nüfusu 20.400.000'dır (1995). 


Tek partili bir cumhuriyetle yönetilen ülke idari açıdan on sekiz muhafazaya 
ayrılmıştır; bunlardan başşehir Bağdat özel bir statüye sahiptir. 
Muhafazaların en yüksek sivil yöneticisi İçişleri Bakanlığı'nın önerisiyle 
cumhurbaşkanı tarafından tayın edilen muhafızdır (vali). Muhafazalar 
kâlm-makam (kaymakam) tarafından yönetilen kazalara, onlar da müdir 
tarafından yönetilen nahiyelere ayrılmıştır. Ülkenin kuzeyinde bulunan Kürt 
ve Türkmen nüfusun yoğun olduğu Erbil, Dohuk ve Süleymâniye 
muhafazaları kısmi özerkliğe sahiptir. 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Ülke toprakları, yüzey şekilleri ve iklim bakımından birbirinden hayli farklı 
özellikler gösteren şu dört bölgeye ayrılır: Kuzey ve kuzeydoğudaki dağlık 
alan, dağların eteklerinde uzanan tepelik el-Cezire bölgesi, batıda Fırat 
vadisinden Suudi Arabistan ve Ürdün sınırına kadar uzanan çöller, Fırat ve 
Dicle arasında kalan yerlerle bu iki nehrin birleşmesinden meydana gelen 
Şattülarap'ın oluşturduğu delta ve bataklıkları içeren alüvyonlarla kaplı 
alan. 


Irak'ın kuzey ve kuzeydoğusunda Alp kıvrım kuşağı içerisinde bulunan ve 
Güneydoğu Toros dağları ile Zagros dağlarının uzantısı olan yüksek dağlar 
yer alır. Dicle'nin kollarından Habur ile Büyük ve Küçük Zap sularının 
derin vadilerle parçaladıkları bu dağların yükseltisi genellikle 2000 
metrenin üzerindedir (en yüksek nokta Revândiz dağında 3658 m.). 
Dağların 1800-2000 metreye kadar olan yerlerinde meşe ormanlarına 
rastlanır ve aşırı kesimlerin seyrelttiği bu ormanlar ülke yüzölçümünün 
ancak “o 3-4'ünü kaplar. Bu seviyenin üzerinde yüksek dağlara mahsus 
(alpin) çayırlıklar yer alır. Dağların eteklerinde, güneye ve batıya gidildikçe 
yükseklikleri basamaklar halinde azalan plato ve tepeliklere rastlanır. 
Güneyde Bağdat yakınlarına kadar uzanan el-Cezire bölgesinin plato ve 
tepelikleri genellikle step karakterli çalılık ve otsu bitkilerle kaplıdır. 
Ülkenin batı ve güneybatısında, Arabistan yarımadasının büyük kesimlerini 
kaplayan çöllerin uzantısı olarak Ürdün-Suudi Arabistan sınırlarından Fırat 
vadisine kadar devam eden, sürekli bitki örtüsünden yoksun geniş çöller 
bulunmaktadır. Doğuda 900 m. dolaylarındaki yükselti batıya doğru giderek 
azalır. Bu durumu ile geniş bir düzlük görünümünde olan çöl alanının 
karakteri kuzeyden güneye farklılıklar gösterir. Kuzeyde Suriye çölünün 
(Bâdiyetüşşâm) devamını teşkil eden kesim genellikle taşlıktır ve geniş 
kuru dere (Vâdi Havran, Vâdi Ubeyd gibi) yatakları tarafından derin 
biçimde yarılmıştır. Güneyde Hacere adıyla anılan havza ise hemen 
tamamen kumlarla kaplıdır. Çöller Irak topraklarının yaklaşık o 40'ını 
kaplar. 


Irak'a hayatiyetini veren Fırat-Dicle havzasıdır. Dicle nehri, Mezopotamya 
olarak bilinen bu havzaya kuzeydeki dağlık bölge ile güneyindeki el-Cezire 
platolarında açtığı derin ve sarp yamaçlı vadilerden geçerek ulaşır; bu arada 
Büyük ve Küçük Zap nehirlerinin de katılmasıyla güçlenip Tikrit 
dolaylarında geniş bir tabana yayılır. Fırat nehri ise Suriye sınırında derin 


bir vadiyle Irak topraklarına girer ve kuzeybatıdan güneydoğuya doğru 
akarak el-Cezire bölgesini geçtikten sonra yayvanlaşıp genişler. Fırat ve 
Dicle nehirleri arasında kuzey-güney yönünde uzanan dar ve uzun bir 
kapalı havza vardır. Bu havzaya yerleşmiş olan Sersâr ırmağı sularını aynı 
adla anılan göle boşaltır. Fırat ve Dicle nehirleri Bağdat dolaylarında 
birbirlerine yaklaşıp sonra yeniden uzaklaşırlar. Aşağı kesimlerinde çeşitli 
kollara ayrılan ve kenarlarında geniş bataklıklarla sulak alanlar yer alan iki 
nehir Kurna yakınlarında Gurmet Ali denilen mevkide birleşerek Şattülarap 
adını alır ve tek kol halinde 160 km. katettikten sonra Basra körfezine 
ulaşır. Irak'ın bu kesiminde akarsuların getirdiği bol alüvyal malzeme 
körfezin 


kuzeyini doldurarak verimli bir deltanın oluşmasını sağlamıştır. 


Bölgeler arasında yüzey şekilleri gibi iklim özelliklerinde de farklılıklar 
dikkati çeker. Kuzey ve kuzeydoğudaki dağlık alanda yüksek dağ iklimi 
(alpin iklim) şartları yaşanırken el-Cezire yöresinde kışlar ılık ve yarı nemli, 
yazlar ise sıcak ve kurak geçer; bahar mevsimleri pek hissedilmez. Yüzey 
şekillerinin de etkisiyle sıcaklıklar kuzeyden güneye doğru artarken yağışlar 
belirgin şekilde azalır. Dağlık alanlarda yıllık ortalama sıcaklık 109C 
dolaylarındadır. Bu bölgelerde derece yılın kırk-elli gününde sıfırın altına 
düşer; ocak ayı ortalaması ise -59 kadardır. Dağların yüksek kesimlerinde 
çok daha şiddetli soğuklar hüküm sürer. Buna karşılık güneye gidildikçe 
hava ısınır ve ortalamalar artarak meselâ Musul'da 20* iken Bağdat'ta 23, 
Nâsıriye?”de 25*ye çıkar. Bu kesimlerde yazlar dayanılmaz derecede sıcak 
geçer ve güneyde yılın altı ayında sıcaklık gündüzleri 35“'nin üzerinde 
seyrederken pek çok yerde de gölgede 50*'yı aşar. Yıllık ortalama yağış 
mıktarı da bölgelere göre büyük farklılıklar gösterir ve dağlık yörede 1000 
mm. dolaylarında iken güneye gidildikçe azalarak Selâhaddin çevresinde 
600, Musul'da 350, Bağdat'ta 140 ve Nâsıriye'de 110 milimetreye düşer. 
Yağışlar yıldan yıla değişir ve meselâ Bağdat'ta bazı yıllarda 300 
milimetreye ulaşırken bazı yıllarda ancak 50 milimetreyi bulur. Dağlık 
bölge dışında kar yağışlarına hemen hiç rastlanmaz. 


Yazın sıcaklığın fazla, yağışların yok denecek kadar az olması bir yandan 
buharlaşma, bir yandan da sulama sorunlarını doğurmaktadır. 
Buharlaşmanın şiddeti sebebiyle tarıma elverişli toprakların büyük kısmı 


çoraklaşma tehlikesiyle karşı karşıyadır. Tuzlanma yüzünden birçok tarım 
alanı kullanılmaz hale gelmiştir. Yine bu sebeple Fırat ve Dicle nehirlerinin 
sularının tuzluluk oranı da güneye gidildikçe artar. Buharlaşma ve yağış 
azlığı nehirlerin su miktarını da etkiler ve meselâ mayıs ayında 4500-5000 
m/sn. olan Fırat'ın debisi yaz sonlarında 250-300 m?/sn.”ye iner; benzer 
durum Dicle'de de görülür. Nisan sonuyla mayısta Fırat ve Dicle'nin yol 
açtığı vadı tabanlarını etkisi altına alan taşkınlar ülkenin kuraklık sorunu 
yaşanan geniş bölümü ile çelişki doğurur. 


Irak'ta yerleşme ve nüfusun dağılışı üzerinde yüzey şekilleri, daha çok da 
Fırat ve Dicle nehirleriyle yer altı zenginlikleri önemli rol oynamaktadır. 
Nehirlerin arasındaki bereketli topraklar yerleşme ve nüfus bakımından 
yoğunluk kazanırken dağlık alanlar, çöller ve geniş bataklıklar ıssızdır. 
Irak'ın XX. yüzyılın başlarında 2 milyon civarında olan nüfusu 1947”de 
4.186.000, 1957'de 6.298.000, 1965'te 8.220.000, 1977'de 12.171.500, 
1987'de 16.335.198 ve 1995'te 20.400.000'e ulaştı. Ülkede “o 70 
dolaylarında bulunan kentleşme oranının en yüksek olduğu kesim, 5 
milyonu aşan nüfusu ile Bağdat ve onun güneyinde yer alan Basra 
(700.000), Necef (250.000), Hille (225.000), Kerbelâ (200.000), Nâsıriye 
(150.000) çevreleridir. Zengin petrol yatakları sebebiyle kuzeydeki şehirler 
de giderek kalabalıklaşmaktadır; Musul (650.000), Kerkük (800.000), Erbil 
(400.000) ve Süleymâniye (325.000) bunlardandır. Halkın geri kalan kısmı 
nüfusu 10.000”den az olan kasaba ve köylerde veya göçebe halinde yaşar. 
Özellikle çöl alanları ile el-Cezire platolarında göçebelik yaygındır. Dağlık 
kesimlerde, kışları vadi tabanları veya yamaçlarındaki köylerde geçiren 
ınsanlar yazın yüksek yaylalara çıkarlar. Yerleşim merkezlerinin belirli 
alanlarda toplanması sebebiyle ülkede nüfus yoğunluğunun (km2/45) 
dağılışı büyük farklılıklar gösterir. Bağdat, Musul, Kerkük, Basra gibi 
kalabalık şehirlerin çevresinde kilometrekareye 200 kişi düşerken Fırat- 
Dicle arasında tarımın yoğun olduğu alanlarla petrol yataklarının 
çevrelerinde bu sayı 100 civarındadır, el-Cezire bölgesi ve özellikle çöl 
alanlarında ise beşin altına düşer, hatta çöllerin büyük bir kesimi tamamen 
ıssızdır. Ülke nüfusunun W 77”sinin ana dili Arapça'dır. Kürtçe 
konuşanların oranı “o 10, Türkçe konuşanların oranı © 1,4'tür. Nüfusun “o 
0,8'i de Farsça konuşur. Irak halkının o 95,5'u müslümandır (<5 61,5'u Şii, 
“9 34'ü Sünni). Ülkedeki hıristiyanların oranı ise “o 3,7 kadardır. 


Irak ekonomisinde petrol üretimi ve tarım ön plandadır. Petrol yatakları 
Basra körfeziyle kuzeyde Musul-Kerkük yörelerinde yoğunlaşmıştır. 
Osmanlı yönetiminden alınan izinlerle 1902 yılında İngilizler tarafından 
başlatılan sondaj faaliyetleri 1907?de olumlu sonuçlanmış ve 1927 yılında 
Kerkük yöresinde başlayan üretim her yıl artarak 1975 yılında 


100 milyon tonu aşmıştır. Petrol İhraç Eden Ülkeler Teşkilâtı'nın (OPEC) 
kurucu üyelerinden olan Irak, 1970'li yıllarda ihracat gelirlerinin 9 
90'ından fazlasını petrolden kazanıyordu. Ancak 14 milyar tonla dünya 
petrol rezervlerinin yaklaşık “o 5'ine sahip olan ülkede bu yoldan elde 
edilen büyük gelir, önceleri tarım ve sanayide modernleşmeye harcanırken 
1980'lerde on yıl süren Irak-İran ve ardından başlayan Körfez savaşları 
sırasında daha çok silâhlanmaya ayrılmış, savaş sonrasında ise 6 Ağustos 
1990 tarihli ambargo kararı kapsamında hemen tamamen kaybedilmiştir. 20 
Mayıs 1996 tarihinde gıda ve ilâç alımı için verilen yılda 4 milyar dolarlık 
petrol ihraç etme izni hafif bir rahatlama sağlamışsa da yeterli olmamıştır; 
dolayısıyla bugün (1999) ekonomik gelişme durmuş vaziyettedir. 


Petrol üretiminin beraberinde endüstriyel gelişme getirmesine ve 
toprakların ancak 9o 15 kadarının ekime elverişli olmasına rağmen ülke 
ekonomisinde tarım önemli bir yer işgal etmekte ve çalışan nüfusun yarısı 
bu işle uğraşmaktadır. Tarım ürünlerinin başında kuzeyde buğday (yılda 
ortalama 1.500.000 ton) ve arpa (1.000.000 tona yakın), güneyde hurma 
(350-400.000 ton) gelir. Üretimi dünya sıralamasının en başında yer alan 
hurma sadece meyve olarak değil endüstriyel ham madde olarak da 
kullanılır. Irak Sanayi Bakanlığı hurmadan şeker, alkol ve konsantre protein 
elde etmek için bir proje başlatmıştır. Bunların dışında özellikle Güney 
Irak'ta şeker kamışı ve bataklıkların çevresindeki sulak alanlarda çeltik 
tarımı da önemli yer tutar. Kuzey Irak'taki bakliyat ve narenciye ile akarsu 
boylarındaki sebze ve karpuz üretimi ise ülke ihtiyacının ancak bir kısmını 
karşılayabilmektedir. Toprak mülkiyetinin dağılışındaki dengesizliği 
gidermek, ağaların gücünü azaltmak ve ülke genelinde tarım gelirlerini 
artırarak âdil bir dağılım sağlamak için 1958 ve 1980 yıllarında yapılan 
reformlar kısmen olumlu sonuçlar vermiştir. Ülke topraklarının W 10*unu 
kaplayan meralarda koyun, dağlık alanlarda daha çok keçi ve delta 
düzlüklerinde sığır beslenir. 


XX. yüzyılın başlarına kadar özellikle deve ve atlarla yapılan taşımacılık 
gelişen ekonomi ve teknolojiye bağlı olarak yerini büyük ölçüde kara ve 
demiryollarına bırakmıştır. Doğal yapısı gereği tarihi çağlardan beri ulaşım 
bakımından önemli bir konuma sahip olan Irak'ta yollar genellikle Fırat ve 
Dicle nehirlerini izler. 2300 kilometreyi aşan demiryolu üç ana hat halinde 
ülkenin başlıca şehirlerini birbirine bağlar ve Basra-Bağdat-Musul hattı 
kuzeyde Suriye topraklarından geçerek Türkiye'ye ulaşır. Karayollarının 
uzunluğu ise 30.000 kilometreye yaklaşır; bunun yaklaşık üçte biri asfalt 
kaplıdır. Kuzeye uzanan karayolu Habur kapısında Türkiye karayollarına 
birleşir. Deniz aşırı taşımacılık Basra, Ümmükasr ve Fâv limanlarından 
yapılır. Gemiler Şattülarap”'dan 100 km. kadar içerilere girerek Basra 
Limanı'na ulaşır. Ayrıca Fırat ve daha çok Dicle üzerinde Basra'dan 
Bağdat, hatta Musul'a kadar yük ve yolcu taşıyan küçük gemiler çalışır. 
Bununla birlikte nehir ulaşımı geçmişteki önemini büyük ölçüde yitirmiştir. 
Bağdat ve Basra'da birer milletlerarası hava limanı bulunmaktadır. 


Ambargo öncesi dönemlerde Irak'ın ihracat gelirleri ıthalât giderlerinin 
üzerinde idi ve petrol yanında hurma, bir miktar da pamuk, yün, deri ve 
çimento ihraç edilip askeri malzeme, tarım makineleri, otomobil, motor, 
elektrikli eşya ve kimyasal maddelerle tahıl, şeker, çay gibi gıda maddeleri 
ithal ediliyordu. Dış ticarette Rusya, Almanya, Amerika Birleşik Devletleri, 
Brezilya, Türkiye, Japonya, Fransa ve Arap ülkelerinin önemli yeri vardı. 
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Erdoğan Akkan 


TI. ORTAÇAĞ MÜSLÜMAN COĞRAFYACILARINA GÖRE IRAK 


Ortaçağ İslâm coğrafyacılarının eserlerinde Irak'ın sınırları, nehirleri, 
yeryüzü şekilleri, iklimi, idari taksimatı, iktisadi ve içtimai yapısı hakkında 
ayrıntılı bilgiler bulunmaktadır. Bu arada Irak isminin menşei ve kapsadığı 
coğrafi alan hakkında da değişik dönemlere göre farklı bilgiler verilmiş ve 
genellikle Irak kelimesinin Arapça mı, Farsça mı olduğu hususu üzerinde 
durulmuştur. Arap coğrafyacılarının bir kısmı, bölgenin Fırat ile Dicle 
arasında yer alan alçak, ziraata elverişli ve ormanı bol bir araziye sahip 
olması sebebiyle Arapça “kıyı” veya “aşağı memleket” anlamına gelen bu 
ısmi taşıdığını söylerken diğer bir kısmı, ismin aynı anlamdaki Farsça irâh / 
irâf / irâk kelimesinden Arapçalaştırıldığını ileri sürmüştür (Yâküt, IV, 106; 
Strange, s. 41). Modem coğrafyacılardan Besim Darkot ise ikinci iddiayı 
muhtemel görürken Aşağı Irak'ın en eski yerleşim merkezlerinden birinin 
Erek (Sumerce Erekh / Uruk) adını taşıdığına da dikkat çekmektedir (İA, 
VW2, s. 667). Sâsâniler döneminde Irak?ı da içine alacak şekilde İran'ın 
tamamına İrânşehr adı veriliyor, dil-i İrânşehr (İran'ın kalbi) tabiriyle de 
Irak'a işaret ediliyordu. Bölgenin Farsça ilk adının Süristan olduğu, 
sonraları İranlılar'ın buraya Irakistan da dedikleri bilinmektedir. Irak 
isminin ilk defa Bâbil toprakları için kullanıldığı tahmin edilmektedir. 
Ortaçağ İslâm coğrafyacıları yalnız Aşağı Mezopotamya'ya Irak, Yukarı 
Mezopotamya'ya ise el-Cezire diyorlardı. İslâmi literatürde fetihten itibaren 
Irak'ın eş anlamlısı olarak Aşağı Mezopotamya için Sevâd (kara) adının da 


benimsendiği görülür; bu ad bölgeye ziraata elverişli alanların koyu renkli 
görünüşü dolayısıyla verilmiştir. 


Ortaçağ İslâm coğrafyacıları, el-Cezire bölgesinin başladığı kuzey sınırı 
hariç Irak'ın yerleşim merkezlerinin birbirlerine olan uzaklıklarını 


genellikle doğru tesbit etmişlerdir. Mes'üdi, Makdisi ve Yâküt, Irak'ın idari 
taksimatı ve sınırları hakkında çok geniş bilgi verirler ve bölgenin o güne 
kadar geçirdiği idari yapılanmayı kendi dönemlerindeki durumuyla 
karşılaştırırlar. Irak kuzeyde Tikrit”ten güneyde Basra körfezine, doğuda 
Hulvân'dan batıda Kâdisiye'ye kadar uzanan bölge olarak kabul edilebilir. 
Makdisi kuzey sınırının Enbâr'dan Sinn'e kadar uzandığı görüşündedir 
(Ahsenü't-tekâsim, s. 134) ve onun bu görüşü birçok coğrafyacınınki gibi 
Sâmerrâ'nın kuruluşunu (221/836) takiben yerleşen anlayış 
doğrultusundadır. Irak, doğuda coğrafi bakımdan aralarında herhangi bir 
tabii sınır bulunmayan Hüzistan gibi Basra ve Küfe şehirlerinden sonra 
başlayan ve tedricen yükselen bozkır tabiatlı toprakları da içine alıyordu. 
Bütün bunlar göz önünde tutulduğunda Irak'ın batıda Suriye çölü, güneyde 
Arabistan çölleri ve Basra körfezinin kuzey kısmı, doğuda Zagros 
dağlarının kolları ve Batı Hüzistan ile kuzeyde Enbâr'dan Tikrit”e kadar 
uzanan geniş bir bölgeyi kapsadığı anlaşılır. 


İslâm fetihlerinden sonra kurularak Irakeyn (iki Irak) adıyla anılan Basra ve 
Küfe şehirleri, Sâsâniler'in başşehri Medâin'in yerine bölgenin merkezi 
haline geldi. Daha sonra Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi, idareyi bu iki şehre eşit 
uzaklıkta kurduğu Vâsıt'a taşıdı. Bağdat, Abbâsiler döneminde kurulan yeni 
şehirlerin en görkemlisi olması yanında uzun süre bölgenin merkezi olma 
niteliğini de korudu. Daha sonraki dönemlerde Irakeyn tabiri Irak ve Cibâl'i 
de içine alarak İran'ın batı yaylasına kadar uzandı. Irak'ta Selçuklu 
hâkimiyetiyle birlikte Cibâl bölgesi Irâk-ı Acem, Irak olarak bilinen Aşağı 
Mezopotamya da (Sevâd) Irâk-ı Arab tabiriyle anılmaya başlandı. 


Tarihin ilk dönemlerinden beri Irak'ın beşeri coğrafyasını belirleyen 
faktörlerin başında Dicle ve Fırat nehirleriyle onlara bağlı sulama 
faaliyetleri gelmektedir. Irak'ın, özellikle güney bölgesinin topraklarının 
teşekkülünde bu nehirlerin doğrudan etkisi vardır. Genellikle Fırat nehri 
bahar aylarında sık sık taşıyor ve yatağını değiştirerek geniş bataklıklar 
meydana getirip yerleşim birimlerinin bir kısmını yok ediyordu. 
Bataklıkların oluşmasında arazinin kuzeyden güneye doğru alçalmasının ve 
güneyde neredeyse en alt seviyeye ulaşmasının önemli rolü vardır. Güney 
Irak'ta Küfe, Vâsıt ve Basra şehirleri arasında yer alan bataklığa Batiha ismi 
verilir. İslâm ordularının Irak topraklarına girmesinden itibaren bölgedeki 
Acemler'in sürekli savaşla uğraşmaları bataklıkların normalden fazla gedik 


açmasına sebep olmuş ve bunları onarmakla görevli dihkanların âciz 
kalmaları neticesinde bataklık alanları artmıştı. Fırat'ın düzensiz sularını 
kontrol altına almak için yapılan çalışmalar fetihlerden sonra da sürdürüldü. 
Sührâb, ilk örnekleri Eski Bâbil Krallığı dönemine (m.6. 1830-1530) kadar 
uzanan ve Enbâr civarından başlayan bu kanalların geniş bir listesini verir. 
İslâm kaynaklarında rastlanan Nehrü İsâ, Nehrü Sarsar, Nehrü Mâlik ve 
Nehrü Küsâ, Fırat'tan ayrılan en önemli dört kanalın adlarıdır. Emevi 
Devleti'nin kurucusu Muâviye b. Ebü Süfyân'ın başlattığı, bataklıkların 
kurutularak tarıma elverişli hale getirilmesi faaliyetleri Haccâc b. Yüsuf ve 
Hâlid b. Abdullah el-Kasri'nin Irak valilikleri sırasında yeni tekniklerle 
geliştirilerek devam ettirilmiştir. Daha sonraki dönemlerde bu faaliyetlerden 
yine bahsedilmekteyse de Abbâsiler”den itibaren bu konuyla ilgili 
rivayetlerde bir azalma göze çarpar. Büveyhiler döneminde başlayıp 
Selçuklular döneminde yoğunlaşan tarıma elverişli toprakları emir ve 
askerlere ıltızam ve iktâ yoluyla verme düzeni, buraların aşırı kullanım 
sonucunda çoraklaşmasına ve yerlerine yenilerinin istenmesi de ekonominin 
yegâne kaynağı olan tarımı gerileterek ülkenin can damarını teşkil eden 
sulama sisteminin bozulmasına yol açmıştır. 


Fırat ve Dicle nehirleri Irak'ın sulanmasında etkili oldukları gibi bölge 
içerisinde ulaşımın gelişmesinde de önemli rol oynamışlardır. Emeviler ve 
Abbâsiler döneminde milletlerarası ticaretin başlıca iki ana yolu Dicle ve 
Fırat nehirlerini izlemekteydi. Uzakdoğu'ya giden gemiler bu iki nehrin 
ulaştığı Basra körfezinden denize açılıyordu. Ortaçağ'da Akdeniz'de 
ticaretle uğraşanlar, Fırat'ı Dicle'ye en çok yaklaştığı noktaya kadar takip 
ettikten sonra Bağdat'a geçerek Dicle yoluyla Basra körfezine ve Hint 
Okyanusu'na çıkarlardı. Irak içerisinde Dicle ve Fırat'a dayalı ulaşım 
Bağdat merkezli beş karayolu ile destekleniyordu. Bunlar Hulvân üzerinden 
İran ve Orta Asya'ya giden doğu, Musul ve el-Cezire'ye giden kuzey, Basra 
ve Vâsıt'a giden güney, Küfe, Arabistan ve Hicaz'a giden güneybatı ve 
Rakka, Suriye, Mısır'a giden batı yolları idi. 


Ortaçağ İslâm coğrafyacılarının eserlerinde Irak'ın iktisadi durumu 
hakkında geniş bilgi bulunmaktadır. İbn Hurdâzbih, bölgenin mâmur 
alanlarıyla bunlar için tarhedilen vergileri ayrıntılı biçimde ele alır. İbn 
Hurdâzbih'in ve diğer coğrafyacıların eserlerini telif ettikleri dönemde Irak, 
dünya ticaretinde rol oynayan önemli merkezlerden biriydi. Bölge coğrafi 


konum itibariyle bir taraftan İran, Hindistan, Orta Asya ve Çin, diğer 
taraftan el-Cezire, Mısır, Akdeniz ve Anadolu arasında bir köprü vazifesi 
görüyordu. ll. (VTIL.) yüzyılda Bağdat ve TII. (IX.) yüzyılda Sâmerrâ 
şehirlerinin kuruluşu bölgede yeni pazarların doğmasına ve ticari hayatın 
canlanmasına sebep oldu. Nitekim Ortaçağ İslâm coğrafyacıları eserlerinde 
Irak tarihinde yeni kurulan şehirlerin arzettiği önemi özellikle dile getirirler. 


Ortaçağ'da Irak halkının temel geçim kaynağı tarım ve ticarete 
dayanıyordu. Şehirde yaşayanlar ticaret ve el sanatlarıyla, köyde oturan ve 
kendilerine Nabati adı verilenler ise çiftçilikle uğraşıyorlardı. Bedeviler 
hayvancılığı, Türkler ve Deylemliler ise askerliği meslek edinmişlerdi. 
Bölgede yaşayan hıristiyanlar tıp ve eczacılık, yahudiler ise ticaret ve para 
işleriyle meşgul oluyorlardı. Araplar bölgeyi fethettikleri zaman Irak'ta 
köylerin idaresinden sorumlu olan ve devlet adına vergi toplayan dihkanları 
yerlerinde bıraktılar. Bölgede İslâm fethinden Abbâsi Halifesi Me'mün 
zamanına kadar bürokrasi Araplar'ın elinde idi. Me'mün'un hilâfete 
gelişiyle birlikte yerli Acemler yönetimde söz sahibi olarak bölgenin siyasi 
ve kültürel hayatına katkıda bulundular. Mu'tasım-Bıillâh döneminden 
itibaren ise dışarıdan gelen Türkler askerlik ve bürokrasiyi onların elinden 
aldılar. 


Tarım tahıl, hurma ve meyve, özellikle de üzüm olmak üzere üç temel ürüne 
dayanıyordu. Hz. Ömer, Irak'ta üzümün bol miktarda üretilmesi üzerine 
bundan vergi alınmasını kararlaştırmıştı. IV. (X.) yüzyıldan itibaren 
turunçgillerin de yetiştirilmesine başlanmıştır. Anavatanları Himalayalar'ın 
güneyi olan bu meyveler Hint bölgesinden Uman'a, buradan Basra'ya, daha 
sonra da diğer Irak şehirlerine yayılmıştı. Bölgenin en önemli ihraç ürünü 
hurmadır. Hurmalıklar Sevâd bölgesi 


ağırlıklı olmak üzere batıda Kâdisiye'ye, kuzeyde Enbâr ve Hite kadar 
uzanan geniş bir bölgeye yayılmıştı. Kaynaklarda Basra ve çevresinde 
hurmanın 300 çeşidinin üretildiği kaydedilmektedir. Bataklıkların yer aldığı 
bölgelerde ise şeker kamışı yetiştirilir. Ziraata elverişli toprakların 
yoğunlaştığı Bağdat ile Nehrevan arasında ekim alanlarının yanında 
bağlarla meyve ve sebze bahçelerinden başka geniş ormanlar da 
bulunmaktadır. 


Makdisi başta olmak üzere İslâm coğrafyacıları Irak'ı Batlamyus 
sistemindeki yedi iklimden dördüncünün merkezine yerleştirmişlerdir. Irak 
halkı kültürel ve ahlâki açıdan ılımlı karakteriyle tanınır; akla önem veren, 
sanattan hoşlanan ve farklı kültürlerle ilişki kurup bunları kolayca 
hazmedebilen bir toplumdur. İslâm fıkhında re'y ekolünün Irakta ortaya 
çıkması da halkın bu karakteriyle ilgili olmalıdır. 
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Mustafa S. Küçükaşcı 


MI. TARİH 


I. Başlangıçtan Osmanlı Dönemine Kadar. Tarihte Mezopotamya adıyla 
bilinen stratejik öneme sahip sulak ve bereketli Irak toprakları en eski 
çağlardan itibaren pek çok göç ve istilâya mâruz kalmış, çok çeşitli 
medeniyetlere beşiklik etmiştir. Bunların başında Sumer medeniyeti gelir. 
Daha sonra burası başlıcalarını Akkad, Bâbil, Asur, Med-Pers, Grek, Roma- 
Bizans ve Sâsâniler'in temsil ettiği diğer büyük medeniyetlere sahne olmuş, 
İslâm öncesi dönemde de Güney Arabistan'dan gelerek Hire*de devlet 
kuran Lahmiler ve diğer bazı kabileler vasıtasıyla Câhiliye Arapları ile 
tanışmıştır. 


Irak, gerek üzerindeki Arap unsurları gerekse ziraata elverişli arazisinin 
genişliğiyle Arabistan'da yaşayan Araplar tarafından biliniyordu. Hz. 
Peygamber'in vefatının ardından yarımadada siyasi birliğin sağlanmasından 
sonra öncelikli hedefin Irak olması tabii dı. Çünkü daha önce ülke dışına 
çıkmaya başlayan İslâm ordularına Hz. Muhammed tarafından Sâsâni 
İmparatorluğu da hedef gösterilmişti (Buhâri, “İlim”, 7; “Cihâd”, 101; 
“Megğâzi”, 82; İbn Sa'd, I, 260). Sâsâniler'le yapılacak mücadelenin ilk 
safhasını teşkil edecek olan Irak'ın fethi, yalnız bölgeyi Fars 
hâkimiyetinden kurtarmayı veya Bizans-Sâsâni mücadele alanı olmaktan 
çıkarmayı değil asıl burada İslâmiyet'in yayılmasını hedefliyordu. Bu 
suretle Irak kaybolan siyasi birliğini yeniden elde edecek ve önce İran, daha 
sonra da Hindistan, Horasan ve Mâverâünnehir'de gerçekleştirilecek 


fetihlerin merkez üssü olacaktı. 


Irak Fırat nehrinin güneyindeki topraklarla Arabistan arasında, özellikle 
Hire ve çevresinde yoğunlaşmış çoğu hıristiyan olan Araplar'ın yerleştiği 
tampon bir bölge konumundaydı. Sâsâniler, Lahmi idaresini ortadan 
kaldırarak onun yerine doğrudan merkeze bağlı bir valilik ikame etmek 
istediler. Bunun üzerine Irak'ta yaşayan Beni Hanife hariç diğer Arap 
kabilelerinin tamamı Lahmiler'in yanında yer aldı ve meydana gelen Zükâr 
Savaşı”n-da İranlılar'a karşı büyük bir üstünlük sağladılar. Böylece 
Araplar'a Irak kapıları açıldı. 


Zükâr Savaşı'ndan sonra başta Şeybâniler ve onların reisi Müsennâ b. 
Hârise olmak üzere Bekir b. Vâil kabilesinin birkaç kolu, Übülle şehriyle 
Hire arasındaki geniş alanda Sâsâniler'le mücadeleyi sürdürdüler. Hz. Ebü 
Bekir hilâfete geçince Medine'ye gelen Müsennâ ondan, kabilesine yakın 
bölgelerde bulunan Sâsâni birlikleriyle savaşmak üzere görevlendirilmesini 
istedi; isteğinin kabulü üzerine de kendisi Hire dolaylarında, amcasının oğlu 
Süveyd b. Kutbe de Basra körfezi, Übülle ve çevresindeki topraklarda 
akınlara başladılar. Irak fetihleri ve bölgenin İslâmlaşması için ön hazırlık 
mahiyetinde olan bu seferlerde Sâsâni birlikleri yıpratılmış ve bölge 
hakkında ayrıntılı bilgi edinilmiştir. Daha sonra Müsennâ kardeşi Mes'üd'u 
takviye istemesi içın Medine'ye yolladı. Hz. Ebü Bekir de ridde 
savaşlarının sona ermesinin ardından Hâlid b. Velid'i başkumandan sıfatıyla 
yardıma gönderdi (12/633). Böylece Sâsâni İmparatorluğu'na karşı Irak 
cephesi başkumandanlığı kurulmuş ve yalnız İslâm tarihinin değil bütün 
ınsanlık tarihinin en büyük, en hızlı ve en kalıcı fetih harekâtından biri 
başlatılmış oluyordu. Müsennâ ile birleşen Hâlid b. Velid, Basra 
körfezinden Aynüttemr'e uzanan toprakları fethederek Tikrit'e kadar 
Güneybatı Irak'ın kontrolünü sağladı; Aynüttemr ve çevresi Sâsâni 
Devleti'nin Arap yarımadası tarafında kalan en son toprakları idi. Bu başarı 
üzerine Hâlid b. Velid halifenin emriyle Irak cephesinden Suriye'ye 
kaydırıldı (13/634). 


Hz. Ömer halife olunca Hâlid'in yerine geçen Müsennâ b. Hârise'ye 
takviye olarak Ebü Ubeyd es-Sekafi'yı gönderdi. Ebü Ubeyd Sâsâniler'le 
girdiği bir çarpışmada öldürülünce İslâm ordusu dağılma tehlikesiyle 
karşılaştı; ancak Müsennâ yetişerek bu tehlikeyi bertaraf etti ve az zaylatla 


kurtulmalarını sağladı. Köprü Savaşı adıyla bilinen bu çarpışma 
müslümanların Sâsâni orduları karşısında uğradığı en ağır mağlübiyettir 
(13/634). Bunun üzerine Hz. Ömer Cerir b. Abdullah el-Beceli'yi 
kabilesiyle birlikte Sevâd'a gönderdi (14/635). Cerir b. Abdullah Nuhayle 
Savaşı ile Sâsâni kuvvetlerinin yıpratılmasında önemli bir rol oynadı ve 16 
(637) yılında Celülâ Savaşı'na da katıldıktan sonra buraya yerleşerek 
Sâsâniler”le müslümanlar arasında tampon vazifesi gördü. Elde edilen 
başarılar üzerine İslâm ordularının son bir hamle ile bu bölgenin tamamını 
fethedeceklerine kanaat getiren Hz. Ömer, valilere ve kabilelere haber 
göndererek eli silâh tutan herkesi 


cihada davet etti ve kumandanlığa da Sa'd b. Ebü Vakkâs'ı getirdi. Irak 
topraklarında bulunan Müsennâ'ya ve Cerir'e de haber göndererek 
İranlılar'ı yıpratmak için vurkaç taktiği uygulamalarını istedi. Ayrıca Irak'ta 
yaşayan başka dinlere mensup Arap kabilelerinin müslüman olmalarının 
sağlanmasına yönelik çalışmaları hızlandırdı. Medine'den yaklaşık 10.000 
kişilik bir kuvvetle hareket eden Sa'd b. Ebü Vakkas, yolda kendisine 
katılanlarla ve Müsennâ ile birleşerek Hire'den 15 km. uzaklıkta bulunan 
Kadisiye'de Sâsâni birlikleriyle karşılaştı; Sa'd'ın asker sayısının burada 
40-50.000”e ulaştığı veya daha fazla olduğu kaydedilir. 6 Muharrem 15'te 
(19 Şubat 636) başlayan savaşta İranlılar ağır bir yenilgiye uğradılar ve 
başşehir Medâin'e doğru geri çekilmek zorunda kaldılar. Sa'd'ın ordusu 
onları takip ederek hiçbir mukavemetle karşılaşmadan Medâin'e girdi ve 
başşehri teslim aldı. Buraya 180 km. uzaklıkta bulunan Celülâ'da | Zilkade 
16 (24 Kasım 637) tarihinde yapılan savaşta da müslümanlar Sâsâniler'e 
büyük bir darbe daha vurdular ve bölgenin bütün topraklarını sistemli bir 
biçimde fethettiler. Hz. Ebü Bekir tarafından başlatılan ve Hz. Ömer 
zamanında tamamlanan Irak'ın fethi sırasında ele geçirilen coğrafyayı tam 
olarak belirlemek mümkün değildir; Fırat'ın yatağının değişmesi bu 
belirsizliğin en büyük sebebidir. 


Hz. Ömer, Irak işlerini düzene sokmak ve fetihlerin kalıcılığını sağlamak 
için çeşitli tedbirler aldı. İlk olarak daha sonraları ikisine birden “Irakeyn” 
denilen Basra ve Küfe şehirlerini kurdurup (14-16/635-637) bölgeyi idari 
bakımdan bu iki merkeze bağladı. Irak'ın güneyinden sorumlu olan Basra 
valisi aynı zamanda Ahvâz, Fars, Kirman, Mekrân, Sicistan ve Horasan'ı, 
orta ve kuzeyinden sorumlu olan Küfe valisi ise Hemedan, Rey, Kazvin, 


İsfahan ve Azerbaycan'ı idare ediyordu. Başlangıçta askeri garmizon 
işleviyle kurulan ve Irak'ta yerleşmeye, İslâmiyet'in yayılmasını 
hızlandırmaya, sınırları korumaya, İran, Horasan, Mâverâünnehir ve 
Hindistan'da yeni fetihlerin gerçekleştirilmesine yardımcı olan Basra ile 
Küfe kısa süre içinde bütün İslâm dünyasının birer dini, kültürel ve siyasi 
merkezi haline geldi. Irak'ta gerçekleştirilen bu teşkilâtlandırmalara rağmen 
müslümanların buraya kesin biçimde yerleşmeleri Nihâvend Savaşı'ndan 
sonra mümkün oldu (21/642). Nu'mân b. Mukarrin'in kumandasında 
kazanılan ve “fetihlerin fethi” adıyla tarihe geçen bu savaş İran kapılarını 
İslâmiyet'e açarken Irak topraklarında da kesin hâkimiyetin kurulmasını 
sağlamıştır. 


Irak, tarihin en erken dönemlerinden itibaren Arap yarımadasından göç alan 
bir ülke konumundadır. İslâmiyet'in ilk yıllarında Necid bölgesinden pek 
çok kabile buraya göçmüştü; fetihlerden sonra da bu göçler artarak devam 
etti. İlk yıllarda yeni kurulan şehirlere yönelen göçlerin zaman içerisinde 
bölgenin tamamına yayıldığı görülür. Hz. Osman devrinde Ezd, Tay, Kinde, 
Abdülkays ve Emeviler döneminde Şeybân, Selül, Hazrec gibi kabileler 
Irak'a hicret ettiler. Göçün hızlanmasında bölgede yaşayan halkın 
çoğunluğunun İslâmiyet'i benimsemesi önemli rol oynadı. 


Irak'ın devlet merkezi Medine'ye olan uzaklığı, bölgede yaşayan büyük 
sayıdaki dini azınlıklara tanınan hoşgörünün suistimal edilmesi ve 
müslüman halk arasında beliren fikir ayrılıkları, ilk yıllardan itibaren 
burada merkezi otoriteye karşı bir direnme duygusunun doğmasına yol 
açmıştır. Bu muhalefet sebebiyle Hz. Ömer ve Hz. Osman sık sık vali 
değiştirmek zorunda kalmışlar, bu da bölgenin idari yapısında istikrarsızlık 
doğurmuştur. Iraklılar ilk tepkilerini 655 yılında Hz. Osman'a baş 
kaldırarak gösterdiler. Hz. Alı hilâfete gelince Küfe'yi başşehir yaparak 
onları bir süre yanına çekmeyi başardıysa da daha sonra ona da karşı 
çıktılar. İslâm dünyasında Cemel, Sıffin ve Tahkim gibi birçok ihtilâf ve 
çekişmenin Irak topraklarında meydana gelmiş olması bu istikrarsızlığa 
açıkça delâlet etmektedir. Zamanla meselelerin hallinde Irak mı, Suriye mi 
son söz sahibidir şekline giren ihtilâf iki bölgenin arasında rekabete 
dönüştü. Hz. Ali'nin şehâdetinden sonra hilâfet merkezinin Dımaşk'a 
nakledilmesi üzerine bu mücadele Suriye'nin üstünlüğü ile sona erdi 
(40/661). 


Hz. Osman zamanında çoğaltılan mushaflardan ikisi Irak'a gönderildi. 
Bunlardan biri Ebü Abdurrahman es-Sülemi tarafından Küfe'de, diğeri 
Âmir b. Abdullah tarafından Basra'da halka okutuldu. Hz. Ömer'in Küfe'ye 
gönderdiği Abdullah b. Mes'üd, Irak'ta verdiği kıraat ve tefsir dersleriyle 
ehl-i re'y ekolünün doğmasına zemin hazırladı. Bu tarihten itibaren Irak 
toprakları üzerinde Hz. Alı taraftarları, Hâriciler, Mevâli ve Zübeyriler adı 
verilen Emeviler'e muhalif gruplar oluşmaya başladı. Emevi iktidarı 
süresince bu gruplar bazan açıktan, bazan da gizli olarak merkezi otoriteye 
karşı devam eden bir mücadelenin içine girdiler. 


Emevi Devleti'nin doğudaki toprakları Irak'tan yönetiliyordu ve burada 
görevlendirilecek kişilerin büyük önemi vardı. Emeviler, Irak'a hâkim 
olabilmek ve muhalefet hareketlerini bastırabilmek için eyalet valiliği 
sistemini getirdiler. Merkezi Küfe olan bu eyalet Basra, Uman, Bahreyn, 
Kirman, Sicistan, Horasan ve Mâverâünnehir'i içine alıyordu. İbn Kuteybe, 
altmış dört yıllık bir süreçte on iki eyalet valisinin görev yaptığını 
kaydetmektedir (el-Ma' ârif, s. 571). İlk defa Basra Valisi Ziyâd b. Ebih, 
merkezi otoriteden bağımsız olarak geliştirdiği bir yönetim şekliyle Irak'ın 
tamamına hükmetti ve zaman içerisinde bölgedeki istikrarsızlığı sona er- 
direrek asayiş ve emniyeti sağladı. Onun oğlu Ubeydullah da aynı statüde 
görev yapmakla birlikte aynı başarıyı gösteremedi. Iraklıların davetiyle 
Küfe'ye gelmek üzere yola çıkan Hz. Hüseyin Kerbelâ'da Ubeydullah'ın 
valiliği sırasında şehid edildi (61/680) ve taraftarları da valının sert 
muamelesine mâruz kaldılar. Yezid b. Muâviye'nin ölümünden sonra 
Basra'nın kuzeyinde oturan Temim kabilesine mensup Araplar'ın Abdullah 
b. Zübeyr'in yanında yer almasıyla Irak Emevi hâkimiyetinden çıktı. 
Abdullah b. Zübeyr kardeşi Mus'ab'ı Irak valiliğine tayın etti. Mus'ab'ın 
ölümünden sonra kumandanlarından Mühelleb b. Ebü Sufre'nin Halife 
Abdülmelik b. Mervân tarafına geçerek 72 (691) yılında Irak valisi sıfatıyla 
bölgeye gelmesi üzerine Abdullah b. Zübeyr'in buradaki hâkimiyeti sona 
erdi. Stratejik öneminin yanında bir isyan bölgesi halini alan Irak'ta Emevi 
hükümranlığının yeniden tesisini 694 yılında vali olan Haccâc b. Yüsuf es- 
Sekafi gerçekleştirdi. Ziyâd b. Ebih'ten daha katı bir tutum sergileyen 
Haccâc, aldığı tedbirlerle başta Hâriciler ve Hz. Ali taraftarları olmak üzere 
bütün muhalefet hareketlerini kanlı bir şekilde bastırarak bunların 
sempatizanlarını politikadan uzaklaşmaya veya Irak'ı terketmeye mecbur 


bıraktı. Basra ve Küfe'nin muhalefetini önleyebilmek için her ikisine eşit 
uzaklıkta Vâsıt şehrini kurdu. Çok sayıda Iraklı”yı Türkler'le savaşmaları 
için Horasan'a yolladı. 


Emeviler döneminde ekonomik hayatın esası tarıma dayanıyordu ve bunda 
üretim bakımından en büyük pay Irak'a aitti. Bu dönemlerde Irak'ta görev 
yapan Ziyâd, Haccâc ve Hâlid b. Abdullah el-Kasri gibi valiler, Hz. Ömer 
zamanında alınan tedbirlerin bir devamı olarak bataklıkları kurutup yeni 
tarım alanları açtılar; su yolları yapımı ve bunların ıslahı konusunda büyük 
gayret sarfettiler. Haccâc, Aşağı Fırat ve Dicle bölgelerindeki araziyi 
sulamak ve sel baskınlarını önlemek amacıyla kanallar açtırdı, bataklıkları 
kurutarak 


tarım arazisi haline getirdi. Uman'dan çağırdığı çiftçiliği iyi bilen bazı Ezd 
kabilesi mensuplarından en çok verim alınacak bitkileri öğrenerek bunları 
ektirdi ve tarımda üretimi arttırmak için köylerden şehirlere göçü önledi. 
Sâsâni İmparatorluğu”nun ortadan kalkması ve Bizans'ın zayıflaması 
Emeviler?'e geniş ticari imkânlar sağladı. Ancak Irak, çok çeşitli ve bol 
miktarda mal ürettiği halde bu dönemde karışıklıklar içerisinde bulunduğu 
ve bir türlü süküna kavuşamadığı için ticaretten Suriye kadar pay alamadı 
ve ekonomisini geliştiremedi. Abdülmelik”in idare ve para sistemindeki 
reformları sırasında Haccâc halifenin muvafakatiyle Arapça'nın resmi 
muamelelerde kullanımını yaygınlaştırdı ve Farsça tutulan divan 
defterlerinin Arapça'ya tercüme edilmesini sağladı. Arap para sistemine 
geçilmesi ve hububat alım satımında tek tip ölçü kullanılması bu alanda 
yapılan yeniliklerdendir. 


Ömer b. Abdülaziz hilâfete gelince Vali Yüsuf b. Mühelleb'i azlederek Irak 
eyaletini ikiye ayırdı ve tayın ettiği valilerden halktan haksız olarak 
toplanan vergileri iade etmelerini istedi. Irak bütçesinin açık vermesi 
üzerine de bunu kapatmak için Dımaşk'tan mali yardım gönderdi. Ömer b. 
Abdülaziz'den sonra uygulanan yanlış politikalar ve onun ıslahat hareketine 
aykırı yapılan düzenlemeler, özellikle Yezid b. Abdülmelik zamanından 
itibaren ıslahat programının dondurulması, Irak'ın yeniden gerilemesine ve 
Emeviler lehine olan gelişmenin durmasına yol açtı. 745-747 yılları 
arasında Irak'ta hâkimiyetin Hâriciler'in eline geçtiği görülür (bk. 
HAÂRİCİLER). Diğer taraftan Hişâm b. Abdülmelik”ten sonra Güney 


Arapları ile Kuzey Arapları arasındaki mücadele yeniden başladı. Başta 
Hârici isyanları olmak üzere bölgede meydana gelen karışıklık ve 
ayaklanmaların temelinde, bazı Emevi halifeleri tarafından da desteklenen 
bu mücadelenin önemli rolü bulunmaktadır. TI. Mervân Irak topraklarındaki 
bu karışıklığı bir süre giderdi ve Hârici isyanlarını bastırdı. Bu dönem, 718 
yılında başladığı tahmin edilen Abbâsi propagandasının Irak üzerinde 
yoğunlaştığı bir devredir. Emeviler'in yıkılması ve Abbâsi Devleti'nin 
kurulmasında Irak bir merkez üssü görevi yapmış ve burada yaşayan halkın 
önemli bir kısmı Abbâsi hareketinin yanında yer almıştır. 11. Mervân 
bölgedeki iç karışıklıkları gidermeye muvaffak olduysa da Abbâsi 
hareketinin yaygınlaşmasını engelleyemedi ve Zap Suyu Savaşı'nda 
yenilerek öldürülmesiyle bölgedeki Emevi hâkimiyeti sona erdi (132/750). 


Muâviye b. Ebü Süfyân Irak'ta Emevi hâkimiyetini tesis ederken halkın 
duygu ve temayüllerini dikkate alan mutedil bir siyaset takip etmiştir. 
Emeviler Irak valilerini kendileri tayın etmekle beraber valiler hakkındaki 
şikâyetleri dinler ve gereğini yerine getirirlerdi. Emeviler zamanındaki idari 
ve siyasi teşkilâtta Irak beş büyük eyaletten birini teşkil ediyor ve merkezi 
Küfe olan bu eyalet Basra, Uman, Bahreyn, Kirman, Sicistan, Horasan ve 
Mâverâünnehir?i kapsıyordu. 


Bu dönemde Iraklılar'ın zaman zaman vergi ödemekte zorlandıkları 
görülür. Özellikle muhalif gruplar, bölge sakinlerinin haklarının yenildiği ve 
buradan toplanan vergilerin Suriye halkına harcandığını ıddia etmişlerdir ki 
Hârici ve Şiiler'in çıkardıkları karışıklıklarda bu iddia önemli rol 
oynamıştır. Nahiv ilminin temelleri Ebü'l-Esved ed-Düeli ve arkadaşları 
tarafından Irak'ın Basra şehrinde atılmış ve Emeviler'in son zamanlarına 
kadar Basra bu ilmin yegâne merkezi olarak kalmıştır; daha sonra da Küfe 
nahiv mektebi teşekkül etmiştir. Tâbiin neslinin müctehidleri çeşitli 
bölgelerde ayrı birer muhit ve ilmi gelenek oluşturmuşlardır. Bunların en 
meşhurları Irak (ehl-i re'y) ve Hicaz (ehl-i hadis) ekolleridir. Re'y taraftarı 
fıkıhçıların özellikle Irak bölgesinde yetişmiş olmasının önemli sebepleri 
vardır ve bunların başında bu bölgedeki fıkhi çalışmaların Hz. Ömer'in 
Küfe'ye gönderdiği Abdullah b. Mes'üd tarafından başlatılmış olması, 

hadis uyduran fırkaların ortaya çıkması yüzünden hadisleri kabul hususunda 
ihtiyatlı davranılması ve hadis külliyatının Irak'ta yeterince yayılmamış 
olması gelmektedir. 


Ebü'l-Abbas es-Seffâh ve yeni hânedan adına Küfe'de umumi biat 
alınmasıyla Irak'a hâkim olan Abböâsiler ile Iraklılar arasında devletin 
başlangıcından itibaren ortak bir çıkar ilişkisi mevcuttu. Abbâsiler Emevi 
hâkimiyetine son verirken aynı zamanda Iraklılar'ı da memnun olmadıkları 
bir yönetimden kurtarıyorlardı. Yaklaşık 100 yıl kadar devam eden Irak- 
Suriye mücadelesi ilk defa Irak'ın zaferiyle sonuçlandı ve iktidarın merkezi 
Hz. Ali zamanında olduğu gibi Küfe'ye taşındı. Abbâsiler yönetimi ele 
geçirip yüzlerini doğuya doğru çevirdiklerinde devletlerini sembolize 
edecek yeni başşehirler aramaya başladılar ve Küfe bir süre sonra yerini 
Enbâr ve Hâşimiyye'ye bıraktı. Abbâsi Devleti'nin gerçek kurucusu sayılan 
Ebü Ca'fer el-Mansür, bir süre Hâşimiyye?'de oturduktan sonra Küfe'ye 
yakınlığından dolayı burayı beğenmeyerek uzun araştırmalardan sonra 
kurduğu Bağdat'ı başşehir yaptı. Bu değişikliklerle idarenin ağırlık merkezi 
Akdeniz havzasında yer alan Suriye'den ticaret yollarının kavşağında 
bulunan tarıma elverişli geniş arazilere sahip Irak'a geçti. Ayrıca idari ve 
sosyokültürel alanlarda hissedilen Bizans tesiri de yerini İran tesirine 
bıraktı. İlk fetihlerle birlikte Irak'ta kurulan şehirler, bir taraftan göçebelerin 
yerleşik hayata geçişini hızlandırırken diğer taraftan bölgenin hızla 
İslâmlaşmasını sağladı. Irak'a önceden yerleşmiş Arap kabileleriyle 
sonradan göç edenler ve bölgenin diğer unsurları kısa sürede kaynaşarak 
iktisadi, içtimai, siyasi ve askeri bir birlik oluşturdular. İlk dönemlerde 
devletin toprak bütünlüğünü koruyan Abbâsiler Bağdat'tan sonra da 
Sâmerrâ'yı başşehir seçmekle Irak'ı yalnız siyasi alanda değil dini, içtimai, 
askeri ve iktisadi alanlarda da geliştirerek ön plana çıkardılar. Böylece 
devlet Hint Okyanusu ile Akdeniz arasında büyük bir ekonomik refaha 
ulaştı. Bu gelişmede özellikle merkez olarak kurulan Bağdat'ın büyük rolü 
vardı. Bölgede ticaret canlandı ve buraya doğru mal akışı hızlandı. Çin'den 
başlayan İpek yolunun içinden geçtiği Irak aynı zamanda İran, Ermenistan, 
Bizans, Suriye ve Mısır arasındaki ticaret yollarının kavşağında yer 
alıyordu. 


Abbâsi Devleti'nin kuruluşuyla bir süre istikrara kavuşan Irak 
Hârünürreşid”den sonra yeniden siyasi mücadelelere sahne oldu. Emin ile 
Me'mün arasındaki savaşlar sırasında Me'mün'un orduları Irak 
topraklarında, özellikle de Bağdat'ta büyük hasara sebep oldu. Aynı 
zamanda Arap ve İranlı unsurların iktidar mücadelesi olan bu savaş, Tâhir 


b. Hüseyin'in 197'de (813) Bağdat'ı ele geçirmesiyle Me”mün lehine 
sonuçlandı. Me'mün'dan sonra hilâfete gelen Mu'tasım-Bıllâh 221'de (836) 
Sâmerrâ şehrini kurarak hilâfet merkezini muhalefetin arttığı Bağdat'tan 
buraya nakletti. Abbâsi Devleti'ne karşı başlayan ayaklanmalar artarak 
devam ediyordu. Haccâc döneminde Irak'a yerleştirilen Zutlar zaman 
içerisinde çoğalarak ve bazı 


grupların kendilerine katılmasıyla kuvvetlenerek Irak'tan Bağdat'a giden 
malları yağmalamaya başladılar. Mu'tasım, bunların gittikçe tehlikeli bir 
hal alacaklarını hissederek üzerlerine 5000 kişilik bir kuvvet gönderdi ve 
daha fazla güçlenmelerine engel oldu. Mu'tasım dönemi Abbâsi 
Devleti'nde ve özellikle Irak'ta Türk hâkimiyetinin öne çıktığı yıllardır. 
Onun oğlu Vâsik-Billâh iktidara geldiğinde Türk kumandanları devlet 
işlerini tamamıyla ele aldılar. Irak için daha büyük bir tehlike 255 (869) 
yılında “zenc” adıyla bilinen siyahi kölelerin isyanıyla ortaya çıktı ve ancak 
270 (883) yılında liderleri Ali b. Muhammed'in esir edilmesiyle sona erdi. 


2719'da (892) Halife Mu'temid-Alellah devlet merkezini yeniden Bağdat'a 
taşıdı. Bu sırada küçülen Abbâsi Devleti'nin elinde yalnızca Irak toprakları 
kalmış, İslâm dünyasında irili ufaklı pek çok devlet ortaya çıkmıştı. Bu yeni 
devletlerin bir kısmı hilâfet merkeziyle iyi münasebetler kurarak halifeler 
adına sikke bastırıp hutbe okuttular. Diğer bir kısmı ise onlara karşı çıkarak 
Bağdat'ı ele geçirmeye çalıştılar. Bu çabalar olumlu sonuçlar vermemişse 
de Abbâsiler'i yıpratarak maddi imkânlarını ve asker kaynaklarını kurutmuş 
ve devletin gittikçe zayıflamasına yol açmıştır. IV. (X.) yüzyıldan itibaren 
Irak'taki bazı Arap kabileleri de devlet kurma temayülü gösterdiler. 
Hamdâniler Musul ve çevresinde, Mezyediler Hille ve Orta Irak'ta birer 
emirlik kurdular. 


293'te (906) Batı Irak'ı işgalle başlayan Karmati hareketi kısa bir süre 
içerisinde bölgede yayılarak Bağdat'ı tehdit eder hale geldi. Abbâsi Halifesi 
Müstekfi-Billâh'ın daveti üzerine Bağdat'a giren Büveyhiler'den Ahmed, 
Muizzüddevle unvanı ile emirü”l-ümerâlığa tayın edildi. Muizzüddevle, bir 
süre sonra Müstekfi”'nin gözlerine mil çektirerek Muti'-Lillâh”ı halife ilân 
etti. Böylece Irak Büveyhiler'in hâkimiyeti altına girdi. Şii Büveyhiler, 
siyasi sebeplerle esasen sembolik olan Abbâsi halifeliğinin devam etmesine 
ses çıkarmadılar. Irak'ta azalan Büveyhi nüfuzunu yeniden canlandırmaya 


çalışan Bahâüddevle'nin 1012'de ölümüyle oğulları arasında uzun süre 
devam eden bir iktidar mücadelesi başladı ve sonuçta babalarının sağladığı 
birlik parçalandı. Bahâüddevle'nin Türkler tarafından desteklenen oğlu 
Müşerrifüddevle 412'de (1021) Irak'ın tamamına hâkim olduysa da kargaşa 
sona ermedi. Abbâsi Halifesi Kâim-Biemrillâh, Büveyhiler'in ve Türk asıllı 
askerlerin kumandanı Arslan el-Besâsiri'nin baskısı altındaydı. Halife 
tarafından Bağdat'a çağrılan Büyük Selçuklu Hükümdarı Tuğrul Bey'in 
gelmesiyle (Ramazan 447/Aralık 1055) hâkimiyet Büveyhiler”den 
Selçuklular'a geçti. Arslan el-Besâsiri, 451 (1059) yılında bir süre Irak'ta 
Fâtımi Halifesi Müstansır-Bıillâh adına iktidarı elinde tuttu; fakat Tuğrul 
Bey'in müdahalesi sebebiyle bu durum uzun sürmedi. Esasen Mısır'ın 
Irak'a uzaklığı yüzünden Fâtımiler'in bu bölgede fiili hâkimiyetleri söz 
konusu olmamıştır. 


Selçuklu sultanları Irak'ı tayin ettikleri şahneler ve amidlerle yönettiler. 
Sultan Muhammed Tapar'ın ölümünden sonra kardeşi Sencer Büyük 
Selçuklu tahtına çıkarken (5911/1118) yeğeni Mahmüd b. Muhammed Tapar 
da Irak Selçuklu sultanı oldu. Aynı yıllarda Hille şehrindeki Mezyedi 
Emirliği'nin başına geçen Dübeys b. Sadaka, Selçuklu şehzadeleri 
arasındakı taht kavgalarından istifade ederek Irak'ı hâkimiyeti altına almak 
için çalıştı. Bu arada Halife Müsterşid-Billâh ile de mücadeleye girdi, ancak 
Abbâsi kuvvetleri karşısında yenildi (517/1123). Daha sonra Melik Tuğrul 
b. Muhammed Tapar'ı (1. Tuğrul) Bağdat'ı ele geçirmeye kışkırtan bu 
maceraperest Arap emiri, Halife Müsterşid-Billâh'a teslim edilmekten 
korkup Sultan Mesud'a sığındı ve onunla gittiği Merâga'da öldürüldü 
(529/1135); böylece Irak halkı büyük bir fitneden kurtulmuş oldu. Abbâsi 
halifeleri de Irak Selçuklu sultanları arasındaki kardeş kavgalarında zaman 
zaman taraf olarak anlaşmazlıkları körüklüyorlardı. Halife Müsterşid- 
Bıllâh, Irâk-ı Arab'ı doğrudan Abböâsi halifeliğinin hâkimiyeti altına almak 
amacıyla I. Tuğrul'a karşı Sultan Mesud'u destekledi ve onunla bir anlaşma 
yaptı (526/1132). Ancak daha sonra Mesud'un ayaklanan Kızıl, Çavlı ve 
Sungur gibi kumandanlarla uğraşmasından yararlanarak Musul'u ele 
geçirmeye kalkıştı. Bunun üzerine sultan onu Bağdat'ı terketmek zorunda 
bıraktı (Şaban 529/Mayıs 1135) ve yapılan savaşta da esir aldı (Ramazan 
529/Haziran 1135); halife aynı yıl içinde Bâtıniler tarafından öldürüldü. 
Nâsır-Lidinillah ise H. Tuğrul ile Atabeg Cihan Pehlivan'ın kardeşi Kızıl 
Arslan arasındaki mücadeleyi körükledi ve Bağdat'taki sultanlık sarayını 


yıktırdı. Hârıizmşah Alâeddin Tekiş'in 11. Tuğrul'u mağlüp edip Irak 
Selçuklu Devleti'ni ortadan kaldırarak İran ve Irâk-ı Acem”de hâkimiyeti 
ele geçirmesinden (5990/1194) sonra bir kısım toprakları kendi idaresine 
almak için onunla savaştı; ancak bunda başarılı olamadı. Ardından Irak, 
başta Bağdat olmak üzere Moğollar'ın şiddetli saldırılarına mâruz kaldı. 
Doğudan batıya doğru ilerleyen Moğollar Bağdat'ı ele geçirip büyük 
tahribat yaptılar ve Halife Müsta'sım-Bıllâh'ı katlederek Irak'taki Abbâsi 
hâkimiyetine son verdiler (656/1258). 


Moğol istilâsından sonra Irak'taki genel durum, burada çeşitli devletlerle 
siyasi güçlerin iktidar mücadelesi yapmaları yüzünden kargaşalıkla nisbi 
huzur arasında değişen bir hal aldı. İlhanlılar'dan Gâzân Han'ın 694”te 
(1295) tahta çıkması ve Sünniliği benimsemesiyle bölge yeniden canlanır 
gibi oldu; fakat onun yerine geçen Olcaytu'nun Şiiliği kabul etmesi üzerine 
kanlı mücadeleler tekrar başladı. 


Moğol kabilelerinden Celâyirliler 740 (1340) yılında Bağdat'ı merkez 
edinerek yeni bir devlet kurdular. Bu devletin 784”te (1382) bölünmesiyle 
birlikte Azerbaycan ile Irak Sultan Ahmed Celâyir'e, Irâk-ı Acem ise 
kardeşi Bayezid'e düştü. Kardeşini ortadan kaldıran Sultan Ahmed, Timur 
795'te (1393) Bağdat'ı ele geçirince Mısır'a kaçtı; Timur'un Semerkant'a 
dönmesi üzerine de Memlük Hükümdarı Berkuk'un yardımıyla şehri geri 
aldı. Timur 803”te (1401) Bağdat'ı ikinci defa işgal etti ve bu işgalde pek 
çok kişi öldürüldü; mahalle ve binaların çoğu tahrip edildi. Bu defa da 
Osmanlılar'a sığınan Sultan Ahmed Celâyir, bu hareketiyle vukuuna 
yardımcı olduğu Ankara Savaşı'nın (1402) arkasından Bağdat'ı tekrar ele 
geçirdiyse de daha sonra Karakoyunlu Kara Yüsuf'a bırakmak zorunda 
kaldı; fakat Timur'un ölümünden (807/1405) sonra yine geri aldı. Sultan 
Ahmed'in 813'te (1410) Karakoyunlular'la yaptığı mücadeleyi kaybedip 
öldürülmesi üzerine Bağdat'taki Celâyıirli hâkimiyeti sona er-di ve 1410- 
1467 yılları arasında Karakoyunlular'ın hâkimiyetinde kaldı. 871'de (1467) 
Irak Akkoyunlular?'ın hâkimiyeti altına girdi ve Şii-Sünni rekabetinden 
kaynaklanan şiddetli çatışmalara sahne oldu. 895 ten (1490) itibaren 
gücünü kaybetmeye başlayan Akkoyunlu Devleti'nin yerini Safeviler aldı 
(914/1508); sadece yirmi altı yıl hüküm süren bu hânedanın Irak hâkimiyeti 
de 1534'te Kanüni Sultan Süleyman'ın Irakeyn Seferi ile son buldu. 
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İmâdüddin Halil et-Tâlib 


2. Osmanlı Dönemi. 


a) XVI-XVELI. yüzyıl. Osmanlılar, Yavuz Sultan Selim'in Suriye ve Mısır'ı 
fethinden sonra Irak bölgesine ilgi duymaya başladılar. Bunda iktisadi 
sebepler kadar siyasi ve dini âmiller de önemli rol oynamıştır. Bağdat'ın 
Safeviler'in hâkimiyetinde olması, Suriye limanlarını kontrolünde tutan 
Osmanlılar için endişe verici bir durumdu. Öte yandan Bağdat-Basra hattına 
hâkim olma ve böylece Basra'dan itibaren Anadolu ve Suriye'ye uzanan 
ticaret yollarında kontrolü sağlama isteği de ön plana çıkmaya başlamıştı. 
Ayrıca Osmanlılar'a karşı bu bölgeye doğru yayılan Safeviler'in nüfuzunu 
kırma ve dini yönden de onlarla esaslı bir mücadeleye girişip etkilerini 
silme anlayışı önemli bir sebep teşkil etmekteydi. 


Safeviler'in Bağdat'ı kendi idarelerine almaları, kale muhafızı Muslu 
kabilesinden Zülfikar Han'ın isyan edip Bağdat'ta istiklâlini ilân etmesi ve 
ardından Safevi ordusunun hareketi üzerine Kanüni Sultan Süleyman'a tâbi 
olduğunu bildirmesi, ancak az sonra Safevi Şahı 1. Tahmasb'ın onu bertaraf 


edip Bağdat'a yeniden hâkim olması (935/1529), bölgeyle yakından 


ilgilenen Osmanlılar'ın dikkatinin buraya yönelmesine yol açtı. Osmanlı 
ordusu 940 (1533) yılı sonbaharında Şark seferine çıktı. Irâk-ı Acem ile 
Irâk-ı Arab üzerine yapılan bu sefere Osmanlı kaynaklarında Irakeyn Seferi 
denir. Bu sefer sonunda Güney Azerbaycan ile Bağdat alındı (21 
Cemâziyelevvel 941/28 Kasım 1534). Bağdat'a giren Kanüni Sultan 
Süleyman Ramazan 941'e (Mart 1535) kadar orada kaldı. Bağdat'ta ımar 
işlerini yoluna koydu ve burayı beylerbeyilik statüsüne sokarak idaresini 
Diyarbekir eski beylerbeyi Süleyman Paşa'ya verdi. Kâzımeyn Camii'nin 
yapımını emrederek Sünniliğin burada yeniden yerleşmesini ve 
yapılanmasını başlattı. Yine o sırada Basra emiri bulunan Megâmisoğlu 
Râşid, sultana bağlılığını bildirdi ve daha sonra da bağlılık alameti olarak 
Basra'nın anahtarlarını gönderdi (945/1538). Basra özel statülü bir eyalet 
haline getirilerek idaresi Râşid'e bırakıldı. Ancak Râşid 953'te (1546) 
ayaklanınca Bağdat Beylerbeyi Ayas Paşa tarafından ele geçirilen Basra 
Bağdat beylerbeyiliğine bağlandı. 962'de (1555) Osmanlılar'la Safeviler 
arasında yapılan Amasya Antlaşması ile Osmanlılar'ın Irak üzerindeki 
hâkimiyeti resmen tanındı. Bağdat'ın 1032-1048 (1623-1638) yılları 
arasındaki kısa İran işgali dışında bu hâkimiyet XX. yüzyıl başlarına kadar 
sürdü. 


Irak'ın Osmanlı topraklarına katılması siyasi, dini ve iktisadi bakımdan 
dikkat çekici gelişmelere yol açtı. Bir yandan Yavuz Sultan Selim 
döneminde başlatılan Yakındoğu'daki Arap ülkelerini Osmanlı hâkimiyeti 
altına alma ve dolayısıyla İslâm'ın liderliğini üstlenme girişimi 
tamamlanırken, öte yandan Şiiliği temsil iddiasındaki Safeviler karşısında 
tam bir üstünlük sağlanmış oldu. Osmanlılar Bağdat'ı ele geçirmekle 
doğudaki müslüman-Arap dünyasının bütün siyasi ve ekonomik 
merkezlerindeki hâkimiyetini de tamamlamış oldu. Irak'ın ilhakı ise 
Akdeniz ve Hint Okyanusu arasındaki yolların denetimini ve kontrolünü 
sağlayarak İpek yolunun kullanılmasını gerektiren ticaret akışı üzerinde 
Osmanlılar'ın tartışılmaz 


üstünlüğünü ortaya koydu, Avrupalılar'ın bu alana yönelik rekabetini en alt 
seviyeye indirdi. 


Osmanlı vekâyi'nâmelerinde cennete benzetilen ve “Bağdâd-ı Bihiştâbâd” 
şeklinde anılan Bağdat, özellikle XVI. yüzyılın ikinci yarısında idarecilerin 


gözdesi oldu. Sadece savunmasının sağlamlaştırılmasıyla kalınmadı, 
milletlerarası ticaretin teşvik edilmesiyle şehir Yakın ve Uzakdoğu'ya 
kervanların gönderildiği bir merkez haline geldi. Aynı şey, körfez 
kıyısından başlayarak Bağdat'a uzanan Basra bölgesi için de söz 
konusuydu. Fakat 1021'de (1612) yerli reislerden Efrâsiyâb'ın Basra'da bir 
güç odağı olarak ortaya çıkmasından sonra kendisi ve halefleri, merkezi 
iktidarın yeniden güçlendiği 1078 (1668) yılına kadar eyaleti ellerinde 
tuttular. 


Bu dönemde Basra ve çevresi tâcirlere ve Portekizli, İngiliz, Hollandalı 
denizcilere açıldı. Bir süre sonra vaha ve güney çöllerinin Araplar'ı olan 
Müntefikler'in hâkimiyeti söz konusu oldu. 1620'li yıllarda yeniçeri zâbiti 
Bekir Subaşı, azebler ağası Mehmed Kanber'in desteğiyle Bağdat'ta belirli 
bir üstünlük elde etti ve muhtemelen geçen yüzyılda kaybettiği toprakları 
geri almak isteyen İran Şahı 1. Abbas'ın da yardım vaadiyle Osmanlı 
sultanına karşı ayaklandı. Diyarbekir Beylerbeyi Hâfız Ahmed Paşa'nın 
Bağdat'a yürümesi üzerine de Şah Abbas'tan yardım istedi. İran şahının 
Safi Kulı Han kumandasında gönderdiği Safevi ordusu üç aylık bir 
kuşatmadan sonra şehri zaptetti. Şehirde oturanların büyük bir kısmını köle 
olarak ele geçiren Safi Kulı Han, başta İmâm-ı Azam ve Abdülkâdir-i 
Geylâni'nin türbeleri olmak üzere İslâm büyüklerinin türbelerini yıkıp 
medreseleri kapattı ve Orta Irak'ın denetimini ele geçirdi (1032/1623). 
Hâfız Ahmed Paşa ve Boşnak Hüsrev Paşa'nın 1035 (1625) ve 1040 (1630) 
yıllarında şehri geri almak için başlattıkları girişimler sonuçsuz kaldı. 
İstanbul?da gücünü kabul ettiren IV. Murad, kırk günlük kuşatmadan sonra 
17 Şâban 1048'de (24 Aralık 1638) Bağdat'ı tekrar ele geçirdi. 14 
Muharrem 1049 (17 Mayıs 1639) tarihli Kasrışirin Antlaşması ile de 
Bağdat'ın yeniden Osmanlı Devleti'ne bağlandığı resmen tescil edildi. 
Fakat daha sonraki yıllarda şehir ve çevresi yeniçerilerin, bedevi Arap 
kabilelerinin ve Kürtler'in çıkardığı ardı arkası kesilmeyen, İstanbul”dan 
tayın edilen idarecilerin güçlükle bastırabildiği karışıklıklara sahne oldu. 
Güneyde Müntefik, Şemmer, Beni Düceyl ve Beni Zübeyd kabileleri 
ayaklandılar ve İranlılar Basra'yı ele geçirdiler. 1112 (1701) yılında Bağdat 
Beylerbeyi Daltaban Mustafa Paşa ayaklanmaları bastırarak Basra'da 
yeniden Osmanlı hâkimiyetini sağladı. Bu karışıklıklara rağmen Osmanlılar 
Bağdat'a eski göz kamaştırıcı görünümünü yeniden verdiler ve burayı 
Osmanlı ihtişamını simgeleyen büyük yapılarla donattılar. 


Eyüplü Hasan Paşa'nın 1116 (1704) yılında Bağdat'a tayını şehrin ve 
çevresinin idari yapısında köklü değişikliklere sebep oldu. Gürcü kökenli 
olan ve sarayda yetişen Hasan Paşa İstanbul'da uygulanan idari, sivil ve 
askeri yapıyı Bağdat'ta uygulamaya başladı. Çevresini, kendisi gibi 
eğitilmiş olan ve idareye sadık kalarak yeniçerilerin gücünü dengede tutan 
Gürcü kökenli kölemenlerle doldurdu. Bu sistem oğlu Ahmed Paşa 
tarafından bazan aile üyeleri, bazan da kölemen boyları eliyle 1831 yılına 
kadar devam ettirildi. Yeterince geniş muhtariyetten yararlanan ve Basra 
bölgesini de hâkimiyetleri altına alan Hasan Paşa ve Ahmed Paşa Irak'ta 
asayişi sağlayarak refahı arttırdılar. O sıralarda Bağdat, İran Şahı Nâdir'in 
bir saldırısına uğradıysa da Nâdir Şah dokuz aylık kuşatmadan sonra 
başarılı olamayarak Safer 1146'da (Temmuz 1733) geri çekilmek zorunda 
kaldı. On yıl sonra İran şahı Bağdat ve Musul'a yönelik yeni bir saldırı 
girişiminde daha bulundu, fakat yine başarılı olamadı. Aynı dönemde Musul 
Celililer'in hâkimiyeti altına girdi. Bu ailenin üyeleri bölgeyi, merkezi 
idarenin hâkimiyeti doğrudan ele aldığı 1249 (1834) yılına kadar Kuzey 
Irak'taki kabilelerin çıkardığı isyanları bastıramadan ve kendileri etkin bir 
güç ve merkezi idare için herhangi bir mesele oluşturmadan yönettiler. 


Kölemen rejimi Irak'ta asıl etkisini kanun hâkimiyetini ve güvenliği 
sağlayan, ticareti geliştiren, şehri Yakın ve Ortadoğu'nun antreposu haline 
getiren, Ebü Leylâ Süleyman Paşa'nın valiliği döneminde (1749-1762) 
gösterdi. İngilizler Basra'ya 1176 (1763) yılında Doğu Hindistan Şirketi 
vasıtasıyla geldiler. 1186'da (1772) Bağdat şiddetli bir veba salgını 
sebebiyle yıkıma uğradı. Basra bir süre İran Şahı Zend Kerim Han 
tarafından işgal edildi (1776-1779). Barış ve asayiş, Bağdat'ın ve buna 
bağlı olarak Basra ve Şehrizor'un idareciliğine getirilen Büyük Süleyman 
Paşa tarafından tesis edildi. Ancak Vehhâbiler'in Hasâ vahalarını işgal 
etmeleri (1208/1794), Güney Irak'ı kuşatmaları ve Kerbelâ'yı 
yağmalamaları engellenemedi (1216/1802). Bundan sonra bütün çabalar 
Vehhâbi tehlikesini ortadan kaldırmak için harcandı. 


Büyük Süleyman Paşa'nın halefi Ebü Gaddâre Ali Paşa Vehhâbiler 

karşısında başarılı olamayınca Bâbıâli Kölemenler dışında bir vali tayin 
etmek istedi. Ancak Fransız elçisinin araya girmesiyle Kölemenler”den 
Küçük Süleyman Paşa tayın edildi (1223/1808). Küçük Süleyman Paşa 


Vehhâbiler'i yendiyse de II. Mahmud'un merkezileştirme hareketlerine 
karşı çıktığı için İstanbul'dan gönderilen Hâlet Efendi vasıtasıyla bertaraf 
edildi (1225/1810). Bu tarihten itibaren Irak Bâbıâli ile Kölemenler 
arasında bir dizi iktidar mücadelesine sahne oldu. Sonuçta Bâbıâli valiliğe 
Kölemen Dâvud Paşa'yı getirmek zorunda kaldı (1232/1817). 


İdari Durum. Osmanlı idaresi altında Irak birkaç beylerbeyiliğe ayrılmış 
vaziyetteydi. Bağdat'ın fethinden önce bir kısım yerler, Arap vilâyeti adı 
altında Yavuz Sultan Selim'in Mısır'ı alışından sonra oluşturulan idari 
bölgeye dahil bulunuyordu. Buralar daha sonra Diyarbekir beylerbeyiliğine 
bağlandı. Nitekim Irak'ın kuzeyi ile Suriye'nin kuzeyinde Fırat ırmağından 
batıya uzanan bölgede Sincar, Âne, Hit, Musul ve Hadise adlı sancaklar yer 
alıyordu. 936 (1530) yılına doğru yapılan sayımları içine alan tahrir 
defterinde, Tel-Afar'ın da bağlı olduğu Sincar ve Tikrit”i ihtiva eden Musul 
sancağı ile Âne, Hit, Hadise ve Deyrürahbe sancaklarına ait bilgiler 
bulunmaktadır. 928 (1522) yılına ait bir listede bunlardan Âne?nin Nasuh 
Bey, Musul'un Hacı Bey, Deyrürahbe'nin Abdurrahman Bey idaresinde 
olduğu, Sincar ve İmâdiye'nin ise boş olarak gösterildiği dikkati 
çekmektedir. 934-941 (1528-1535) yıllarına ait bir başka defterde ilgi çeken 
husus, Bağdat sancağının Zülfikar Bey'e tevcihi dolayısıyla 935'te (1529) 
kendisine bazı hediyeler verilmesidir. Bağdat'ın 940'ta (1534) fethedildiği 
bilindiğine göre burada muhtemelen Bağdat'ın dışında kalan ve Osmanlı 
ıdaresi altına giren yerler kastedilmiştir. 941 (1535) tarıhli kayıtta Irak 
mirimiranı tabirinin geçmesi de neresinin ve hangi bölgenin ifade edildiği 
konusunda tereddüt uyandırmaktadır. Söz konusu rüznâmçe defterinde 
Deyrürahbe beyi olarak Alı Bey (935/1529) ve Ahmed Bey (936/1530), 
Sincar livâsı beyi olarak İdris Bey (940/1534), Kerkük ve Tavuk / Dakük 
livâsı beyi olarak Hüseyin Bey (941/1535), Musul sancak beyi olarak 
Hüseyin Bey'in (940/1534) adları zikredilmekte, ayrıca bazı Arap 
emirlerinden bahsedilmektedir. 


XVI. yüzyılın ikinci yarısına ait sancak listelerinde bugünkü Irak'ı içine 
alan idari birimler Diyarbekir, Bağdat, Şehrizor, Basra, Lahsâ 
beylerbeyıliklerinin sınırlarına dahildi. Meselâ 970-981 (1563-1574) 
yıllarındaki tevcihatı gösteren defterde (BA, MAD), nr. 563) Deyrürahbe, 
Sincar ve Eski Musul Diyarbekir?'e bağlıydı. Şehrizor vilâyeti Irak'ın kuzey 
kesimlerini içine alıyordu ve burada Süricek, Zengâne, Havar, Keşşâf, 


Bacvanlı, Hezarmerd, Berend, Gâzi Kıran gibi sancaklar bulunuyordu. 
Bağdat vilâyetine Musul, Dertenk, Erbil, Zaho, Âne, Zengâbâd, Hille, 
Semevât, Tikrit, Rümâhiye, Kerend, Vâsıt, Cessânbedre, Cevâzir; Basra'ya 
Kabban, Zekiye, Sehloğlu, Sadr Süveyb, Beni Hamid, Garrâf, Rahmâniye, 
Ebü Garbe, Hemmâr, Tavıl; Lahsâ'ya Uyün, Katif, Safvâ gibi sancaklar 
bağlıydı. 985'te (1578) başlayan Osmanlı-Safevi mücadelesi, bilhassa 
Kuzey Irak kesiminde Osmanlı sınırlarının daha da genişlemesiyle 
sonuçlandı. Osmanlılar bu dönemde özellikle sınır boylarında Pelengân ve 
Mihrivân adlı iki beylerbeyilik oluşturdular. Ancak bu iki idari birimin 
sınırda bulunması uzun ömürlü olmalarını engelledi. Ayrıca bazı mevcut 
sancaklar ayrılarak Musul beylerbeyiliği teşekkül etti. 983-996 (1576-1588) 
arasındakı eyalet ve sancak tevcihatını yansıtan defterde bir önceki listelere 
göre çok önemli farklar yoktur. Yalnız burada sancakların durumlarıyla 
ilgili bazı açıklayıcı kayıtlara yer verilmiştir. Meselâ Bağdat 
beylerbeyiliğine bağlı Musul önce sancak olarak zikredilmiş, ardından 
müstakil bir beylerbeyilik / eyalet haline getirilmiştir. Hille için Şatt-ı Fırat 
üzerinde bulunduğu, Bağdat'a dokuz konak mesafede olduğu; Zengâbâd'ın 
bir adının Kızıl Ribât olup dağlık ve ovalık bir bölgeyi içine aldığı, 
Bağdat'a sekiz konak mesafede bulunduğu, Cevâzir ve Vâsıt'ın Bağdat ile 
Basra arasında, halkının Arap olduğu; Tikrit'in Bağdat ile Musul arasında 
altı konak mesafede yer aldığı da belirtilmektedir (BA, KK, nr. 262). 


XVII-X VTİ. yüzyıllarda bu idari yapıda pek önemli bir değişiklik olmadı. 
XVII. yüzyılın ilk yarısına ait idari teşkilâtla ilgili risâlelerden Ayn Alı 
Efendi'nin listesinde Sincar'ın Diyarbekir, Âne'nin ise Rakka eyaleti içinde 
yer aldığı dikkati çekmektedir. Musul, Bağdat, Şehrizor, Basra ayrıca 
sancak adetleri, timarları, asker sayısıyla zikredilmişti. Bağdat sâlyâneli 
statüde olup vergilerini belirlenmiş bir miktar üzerinden yıllık olarak 
merkeze göndermekteydi ve on sekiz sancaktan oluşuyordu; bunların yedisi 
timar sistemine dahildi, sâlyâne miktarı ise 14 yük idi (1.400.000 akçe). 
Şehrizor yirmi sancaklı bir eyalet olup bunların altısında sancak beyi 
bulunuyor, diğerleri yurtluk-ocaklık şeklinde idare ediliyordu. Basra da 
sâlyâneli eyaletti, burada timar sistemi yoktu. Musul beş sancaklı bir eyalet 
olup bunlardan ikisi yurtluk ve ocaklıktı. 
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Robert Mantran 


b) XIX. yüzyıl. 


Memlük valilerinin sonuncusu olan Dâvud Paşa'nın on dört yıl süren 
(1817-1831) yönetimi sırasında başarılı bir şekilde uyguladığı çeşitli 
reformlarla giderek güçlenmesi, özellikle 1825'ten itibaren Bâbıâli ile 
ilişkilerinin bozulmasına yol açtı. 1831'de TI. Mahmud'un merkezileştirme 
siyasetinin bir sonucu olarak Dâvud Paşa'nın hâkimiyeti Halep Valisi Ali 
Rızâ Paşa tarafından askeri bir hareketle sona erdirildi ve Bağdat ile Basra 
merkeze bağlandı; 1834'te de Musul'daki Celili ailesinin kontrolüne son 
verildi. Revândiz ve Süleymâniye gibi yerlerdeki mahalli emirliklerin 
merkezi idareye bağlanması ise 1850 yılına kadar sürdü. 


1831'den sonraki dönemin ilk yıllarında öncelikle güvenlik meseleleri ele 
alındı. Bir yandan aşiretler ve Şiiler tarafından başlatılan mahalli 
ayaklanmalarla uğraşılırken öte yandan Suriye'yi elinde tutan Mehmed Ali 
Paşa tehlikesiyle karşı karşıya gelindi. 1840'ta Mehmed Ali Paşa'nın 
Suriye'den çekilmesi üzerine Tanzimat Fermanı'nın öngördüğü reformların 
tatbikine geçildi. Bu reformlar aşama aşama uygulandığı için Bağdat ve 


Basra'da 1844'ten, Musul'da 1848'den itibaren gerçekleştirilebildi. 1848'de 
yapılan bir düzenlemeyle merkezi Bağdat'ta bulunan ve daha sonra 6. Ordu 
ismini alan Irak ve Hicaz Ordusu kuruldu. Önceleri oldukça yavaş ilerleyen 
reformların uygulanması, 1849'dan sonra özellikle Vali Abdülkerim Nâdir 
Paşa ve Kumandan Mehmed Nâmık Paşa yönetiminde hız kazandı. Bir 
defterdar tayininin ardından askerlik ve vergi işlerini düzenlemek için nüfus 
sayımı, tarım ve sulamayı iyileştirmek için de arazi çalışmaları başlatıldı. 
Ancak bu yenilikler çok pahalıya mal oluyor ve patlak veren isyanlarla 
aşiretlerin vergi vermekten kaçınmaları da mahalli gelirlerin azalmasına ve 
hazineden yardım istenmesine yol açıyordu. Bu mali meseleler Osmanlı 
döneminin sonuna kadar 


devam etmiş ve zaman zaman ordudaki maaşları ödemek için dahi para 
bulunamamıştır. 


1851'e gelindiğinde Bâbıâli Irak'ın problemlerinin çözümünü 
kolaylaştırmak için tek ve geniş bir yönetim kurmaya karar vererek 
Musul'u Bağdat'a bağlı bir sancak statüsüne indirdi ve yeni vali Vecihi 
Paşa'dan reformlara devam etmesini istedi. İşe aşiretlerin ıslahından ve 
vilâyette asayişin sağlanıp düzenli vergi toplanmasından başlanıldı. Bir süre 
sonra özellikle aşiretlerin ıslahında faydalı olacağı kanaatiyle askeri ve sivil 
yönetim birleştirilerek vali ve kumandanlık yetkilerinin aynı kişiye 
verilmesi kararlaştırıldı. Yeni göreve getirilen Mehmed Nâmık Paşa 1852 
yazına kadar kaldığı valiliği süresince aşiretleri ıslah etmeye, nüfus 
sayımına, askeri birlikler için kaynak bulmaya ve sulama-nehir ulaşımı 
işlerine girişti. Halefi Gözlüklü Mehmed Reşid Paşa döneminde de 
reformlar başarıyla devam etti. Büyük ümitlerle işe başlayan Serdârıekrem 
Ömer Lutfi Paşa'nın valiliği ise başarısızlıkla sonuçlandı. 1860'lı yıllara 
ulaşıldığında Kırım Savaşı'nın sıkıntıları bitmiş, vilâyetlerde reform konusu 
yeniden gündeme gelmişti. Bu çerçevede Mehmed Nâmık Paşa 1861 
Ekiminde ikinci defa vali ve kumandan olarak Bağdat'a tayın edildi. Bu 
dönemde iktisadi, askeri ve idari reformlar tekrar başlatıldı ve başarıyla 
sürdürüldü. Telgraf ağı Fâv Limanı üzerinden Hindistan, Hânikin üzerinden 
de İran hatlarına bağlandı; içeride de Kerbelâ, Necef, Küt, Bedre, Mendeli, 
Kârün ve Ahvaz tâli hatları kuruldu. Irak için bir diğer dönüm noktası 
Midhat Paşa'nın valilik dönemi olmuştur (1869-1872). Midhat Paşa'nın 
temel başarıları arazi reformu, idari ve askeri reformlar, eğitim reformu ve 


alt yapı yatırımları şeklinde özetlenebilir. Bunlar arasında öne çıkan ikisi 
1858 tarıhlı Arazi Kanunnâmesi ile 1864 tarihli Vilâyât Kanunnâmesi”'nin 
uygulamaya konulmasıdır. Özellikle Arazi Kanunnâmesi”nin uygulanışı ve 
modem Irak için yarattığı sonuçlar bugün de tartışılmaktadır. Bu dönemde 
Dicle ve Fırat nehirleri üzerinden ulaşım imkânları geliştirilmiş, Basra- 
İstanbul arasında buharlı gemi seferleri başlatılmış, Kâzımiye kasabası ile 
Bağdat arasında atlı tramvay yolu yapılmış, bir matbaa kurulmuş, Türkçe- 
Arapça olarak ez-Zevrâ adlı resmi gazete yayımlanmaya başlanmış, bir 
sanayı mektebi ve bir de hastahane yapılmıştır. Ayrıca Lahsâ, Küveyt ve 
Necid'de Osmanlı nüfuzu kabul ettirilmiştir. Midhat Paşa sonrası dönem 
devletin genel havasına uygun olarak Irak'ta da siyasi, idari ve iktisadi 
istikrarsızlık içinde geçti; valiler pek bir iz bırakmadan kısa aralıklarla 
birbirlerini takip ettiler. Bu durum 1877-1878 Osmanlı-Rus Savaşı'nın 
sonuna kadar sürdü. 


II. Abdülhamid yönetimi, bütün ımparatorlukta ve özellikle müslümanların 
çoğunlukta olduğu bölgelerde bir dizi reform hazırlığına girişti. Bu dönem 
boyunca özellikle Irak için 1878-1882, 1890-1892, 1898, 1905-1908 
tarihlerinde yıllarında ayrıntılı reformlar hazırlandı ve uygulanmasına 
çalışıldı. Bütün bu projelerin zirai gelişme, sulama, nehir ulaşımı, 
demiryolu (Bağdat demiryolu), petrol çıkarımı, aşiretlerin iskânı, idari ve 
askeri reformlar gibi belli ortak konular üzerinde yoğunlaştığı görülür. 
Osmanlı yönetimi Irak'ın, sulama ve ulaşım sorunları halledildiği ve 
aşiretlerin iskânı sağlandığı takdirde büyük bir zirai gelişme göstereceği 
ınancındaydı. Reformların bir kısmı tamamlanırken bir kısmı mali ve idari 
problemler ve aşiretlerin sonu gelmez ayaklanmaları gibi sebeplerle ya 
yarım kaldı ya da başarısızlıkla sonuçlandı. Öte yandan Il. Abdülhamid 
yönetimi Irak'ta, adına “eşraf siyaseti” denilen ve kısaca vilâyetlerin eşraf 
vasıtasıyla idare edilmesine ve bu insanların ayrıcalıklı bir konuma sahip 
olmasına dayanan bir politika uyguladı. 


Çeşitli alanlardaki gelişmelerin yavaş seyretmesinin asıl sebebi Irak'ın 
kendine has sosyal yapısıdır. XIX. yüzyılda yerleşik ve yarı göçebe aşiretler 
nüfusun çoğunluğunu oluşturuyordu. 1905'te halkın 9 76'sı kırsal kesimde 
yaşıyordu ve aşiretler birbirlerinden göçebe, yarı göçebe ve yerleşik olarak 
ayrılıyordu. Göçebe aşiretler ülkenin “o 60'ını kaplayan batı ve 
güneybatısındaki çölde dolaşıyorlardı. Bunların bütün XIX. yüzyıl boyunca 


oranları o 35'ten “o 17'ye inerken yerleşik nüfusun oranı artmıştır. Yapılan 
tahminlere göre 1914 yılında Küveyt ve Necid dahıl Irak'ın yaklaşık 
3.650.000 olan nüfusu özellikle Musul vilâyetinde Araplar, Kürtler, 
Türkmenler, İranlılar, Nestüriler, Ermeniler, Keldâniler, yahudiler, Yezidiler, 
Sâbiiler olmak üzere etnik açıdan da bölünmüştü. Kürtlerle hıristiyanların 
büyük bölümü Kuzey Irak'ta yaşarken Bağdat'ta önemli bir yahudi kolonisi 
bulunuyordu. Osmanlı Irakı aynı zamanda mezhep bakımından da 
bölünmüş bir ülkeydi. Çoğunluk itibariyle Şii Araplar güneyde, Sünni 
Araplar batıda ve Sünni Kürtler kuzeyde oturuyordu. Genel olarak Şiiler 
bütün Irak'ta nüfusun “o 56'sını, Bağdat ve Basra'da ise çok daha büyük bir 
oranla çoğunluğu temsil ediyorlardı. Diğer bir önemli nokta da bu dönemde 
gerek siyasi gerek sosyal açıdan tarikatların oynadığı roldür. Kürtler 
arasında Nakşibendilik ile Kâdirilik önde gelirken Araplar arasında 
Kâdirilik ile Rifâilik etkindi. 


II. Abdülhamid yönetiminde imtiyazlı bir konumda olan Irak eşrafının 
büyük çoğunluğu Il. Meşrutiyet'in ilânını hoşnutsuzlukla karşıladılar. İttihat 
ve Terakki ileri gelenleri de onlara karşı padışahla iş birliği yapan herkese 
olduğu gibi olumsuz bir tutum içindeydiler ve kısa zamanda imtiyazlı 
konumlarına son verme çabasına girdiler. İlk günler şehirlerde bazı protesto 
hareketleri yapılırken bazı aşiretler, özelikle de 11. Abdülhamid döneminde 
bir nevi dokunulmazlık kazanan Kürt eşrafı ile şeyh aileleri çeşitli isyanlar 
başlattılar. Basra bölgesinde ıse meydana gelen iktidar boşluğundan istifade 
eden Şii aşiretleri ayaklandı. Yeni yönetim uzun zaman bunların 
bastırılmasıyla uğraşmak zorunda kaldı. İttihat ve Terakki bir yandan da 
Bağdat, Basra ve Musul'da örgütlenme sürecine girdi. Üç vilâyette de 
genellikle Arap olmayan Sünni memurlar ve subaylarla hıristiyan ve 
yahudiler partiyi desteklediler. II. Abdülhamid döneminde etkinlik kazanan 
aileler 11. Meşrutiyet döneminde muhalefetin başını çektiler. İngiliz Lynch 
Şirketi'ne Fırat ve Dicle nehirleri üzerinde imtiyaz verilmesi (1909) ve 
Irak'taki miri toprakların yabancılara satılabılmesi için hükümetin yaptığı 
girişimler (1913) İstanbul'da ve bölgede büyük tartışmalara yol açtı. Eşraf 
kendi arasında gruplaşmaya ve örgütlenmeye, bu şekilde İttihat ve Terakki 
ile mücadele yolları aramaya başladı. İlk muhalif grup Bağdat'ta Nakibü”|- 
eşraf ve ailesinin çevresinde oluştu. Bunu Mutedil Hürriyetperveran 
Fırkası'nın desteklenmesi ve kısa zamanda Bağdat ve Basra'da şubelerinin 
açılması (1911) takip etti. Üçüncü girişim Hürriyet ve İtilâf Fırkası 


etrafında gelişti; Bağdat ve Basra”daki örgütlenme başarılı oldu (1912). 
Basra'da Seyyid Tâlib Paşa önderliğinde yürütülen muhalefet, zaman 
içerisinde doğrudan Arap davası için çalışmaya ve Prens Sabahaddin'in 
Osmanlı Adem-i Merkeziyet Fırkası'nı desteklemeye yöneldi. Fakat Irak 
bölünmüş bir toplum olduğundan bu muhalefet hareketlerinin faaliyet alanı 
kısıtlı kaldı; Şii Araplar'la Sünni Kürtler pek etkilenmediler ve İstanbul 


ile olan ilişkilerini ayrı platformlarda yürüttüler. İstanbul ve Irak'ta 
subaylar, öğrenciler ve mebuslar tarafından başka partiler ve siyasi 
cemiyetler de kuruldu. Bunlar genelde Araplar'a daha iyi imkânlar, kültürel 
ve siyasal haklar verilmesini talep ettiler ve adem-i merkeziyet prensibini 
savundular. İçlerinden özellikle Osmanlı ordusunda görevli Irak kökenli 
subayların katıldığı gizli cemiyetler zamanla önem kazandı. Suriye'ye göre 
Irak'ta daha yavaş gelişen Arap milliyetçiliğinin iki temel kaynağı eşraf ve 
subaylar olmuştur. Bu dönemde Irak'ta 11. Abdülhamid zamanında 
başlatılan projeler hızlanarak devam ederken iktisadi, içtimai ve kültürel 
alanlarda yeni gelişmeler meydana geldi. Meselâ basın büyük atılım 
gösterdi; Meşrutiyet öncesi vilâyet merkezlerinde sadece üç resmi gazete 
varken 1908-1914 yılları arasında büyük kısmı kısa ömürlü olmakla birlikte 
toplam altmış dokuz gazete ve on yedi dergi yayın hayatına girdi. 


Gerek II. Abdülhamid gerekse II. Meşrutiyet dönemlerinde Osmanlı Devleti 
Irak'ta biri İran'dan, diğeri İngiltere'den gelen iki dış tehditle karşılaşmıştır. 
En önemli Şii müctehidlerinin talebeleriyle birlikte Irak'ta oturması, ülkede 
nüfusun çoğunluğunu Şiiler'in oluşturması ve Şiiliğin özellikle Arap 
aşiretleri arasında hızla yayılması Osmanlı Devleti tarafından bir tehdit 
şeklinde algılanmış ve bunlara karşı her iki dönemde de çözüm arayışları 
sürdürülmüştür. Aynı zamanda İran-Irak sınırı bütün Osmanlı tarihi 
boyunca olduğu gibi Tanzimat'tan I. Dünya Savaşı'na kadar geçen süre 
içerisinde de çeşitli olaylara sahne olmuş ve çözümsüz problem olma 
niteliğini korumuştur. Öte yandan XIX. yüzyıl, İngiltere'nin önceleri Basra 
körfezini hedefleyen ilgisinin zaman içinde Irak'a yöneldiği bir dönemdir. 
İngiltere'nin Irak'taki ekonomik ve stratejik çıkarları giderek dini, siyasi ve 
askeri alanları da kapsamış ve I. Dünya Savaşı öncesinde doruğa çıkmıştır. 
Bu sebeple İtilâf devletlerinin Osmanlı Devleti'ne savaş ilân ettikleri günün 
(5 Kasım 1914) ertesi sabahı İngiliz askerlerinin Şattülarap'ın ağzındaki 
Fâv mevkiini ele geçirmesi sürpriz değildir. 


Savaşın başında Osmanlı kuvvetleri bu bölgede zayıftı; fazla bir direnişle 
karşılaşmayan İngilizler ilerlemeye devam ederek 22 Kasım'da Basra'yı 
işgal ettiler ve 1915 sonbaharında Bağdat üzerine yürüdüler. Fakat Osmanlı 
kuvvetleri toparlanmıştı. Bağdat'ın 40 km. güneydoğusunda büyük bir 
yenilgiye uğrayan (22-26 Kasım 1915) İngiliz birlikleri 160 km. aşağıdaki 
Kütül'amâre'ye çekilerek savunmaya geçtiler; yaklaşık beş ay süren bir 
kuşatmadan sonra da Nisan 1916'da teslim oldular. Bütün bu çatışmalar 
boyunca büyük kayıplar veren İngilizler'in yenilginin yaralarını sarmaları 
uzun sürdü ve Bağdat'ı ancak 11 Mart 1917”de ele geçirebildiler. Mayıs 
1918'e gelindiğinde İngiliz birlikleri Kerkük'e kadar ilerleyebilmişti. 
İngilizler 23 Ekim'de, savaşın birkaç gün içerisinde biteceğinin anlaşılması 
üzerine Musul'u ve petrol yataklarını ele geçirmek için daha hızlı hareket 
etmeye başladılar. Fakat yine de 30 Ekim'de Mondros Mütarekesi 
ımzalandığında henüz hedeflerine ulaşamamışlardı ve Musul'u ancak kasım 
ayının ilk yarısında mütareke hükümlerine dayanarak işgal edebildiler. 
İngilizler'in Irak'ta ele geçirdikleri topraklarda kurdukları askeri yönetim 
1920'ye kadar devam etti. 
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Gökhan Çetinsaya 


3. Son Dönem. 


I. Dünya Savaşı sonrasında toplanan San Remo Konferansı'nda (19-26 
Nisan 1920) galip devletler Osmanlı Devleti'nin Arap vilâyetlerini 


aralarında paylaştılar. Bu arada İngiltere, Milletler Cemiyeti tarafından 
ıhdas edilen yeni bir milletlerarası vesâyet sistemi çerçevesinde Irak 
üzerinde manda yetkisine sahip oldu. Daha önce çeşitli zamanlarda ülke tek 
bir yönetim altında birleştirilmişse de 1920'de bir milli devlet olarak ortaya 
çıkan yapı geçmişte mevcut değildi. İngiltere 23 Ağustos 1921'de Şerif 
Hüseyın'in oğlu Faysal'ı kral sıfatıyla tahta çıkardı. 10 Ekim 1922'de 
imzalanan İngiltere-Irak Antlaşması ile manda yönetimi şartları teyit 
edilirken yabancıların kanuni hakları ve İngiltere'nin çıkarları teminat altına 
alındı; 1924'te de yeni oluşturulan kurucu meclis bu antlaşmayı onayladı. 
Daha sonra hazırlanan anayasa ile yetkileri sınırlı çıft meclisli bir 
parlamentoyu da içeren meşruti bir monarşi kuruldu ve Mart 1925'te 
anayasanın yürürlüğe girmesiyle parlamento toplandı. 1925'te Milletler 
Cemiyeti, Kasım 1918'den beri İngilizler tarafından işgal altında tutulan 
Musul vilâyetinin Irak'a dahıl edilmesi konusunda tavsiye kararı aldı. 
Temmuz 1926'da Türkiye, İngiltere ve Irak arasında imzalanan bir antlaşma 
ile Musul Irak topraklarına katıldı. 1932'de hükümeti vesâyet ve denetimi 
altında tutan manda yönetimi milliyetçilerin yoğun baskıları karşısında sona 
erdi ve Irak bağımsız bir devlet olarak Milletler Cemiyeti'ne kabul edildi. 
Bu tarihe kadar İngiltere ülkenin kuzeydeki Türkiye sınırını garantiye 
almış, petrol arama ve işletme imtiyazının milletlerarası bir konsorsiyum 
olan Irak Petrol Şirketi'ne verilmesini sağlamış ve uygun gördüğü aşiret 
liderlerine 


güç vererek monarşi için bir sosyal taban oluşturmuştu. İngiltere bu tarihten 
sonra da Irak'taki askeri üslerini elde tutmaya ve siyasi-iktisadi nüfuzunu 
kullanmaya devam etti. 


Eylül 1933'te Kral Faysal'ın ölümüyle yerine oğlu Gâzi geçti. Gâzi 
döneminde Türkiye, İran ve Afganistan ile Sâdâbâd Paktı imzalandı (1937). 
Buna göre pakta üye ülkeler arasındaki anlaşmazlıklar karşılıklı 
görüşmelerle çözümlenecekti. Aynı dönemde İngiltere ile ilişkiler 
bozulmaya başladı. Kral Gâzi'nin bir kaza sonucu hayatını kaybetmesiyle 
oğlu 11. Faysal henüz dört yaşında iken kral oldu; nâibliğini de aynı aileden 
Abdülilâh üstlendi. Irak içinde İngiltere”ye karşı tepki giderek artıyordu. 
1941'de bir grup subayın başını çektiği kısa ömürlü bir direniş hareketi 
ülkenin İngiltere tarafından ikinci defa işgal edilmesiyle sonuçlandı ve bu 
durum II. Dünya Savaşı sonuna kadar sürdü. 1945 ile 1958 yılları arasında 


çoğunluğu İngiliz yanlısı Nüri es-Said'in başkanlığında genellikle aynı 
kişilerden oluşan yirmi dört hükümet kuruldu. Uzun süre muhalefet 
partilerinin yasaklandığı bu dönemde etkisini arttırmaya başlayan Sovyet 
nüfuzuna karşı bölge ülkeleri arasında dayanışmayı arttırmak amacıyla 
Türkiye, İran, Pakistan ve İngiltere'nin de katıldığı Bağdat Paktı imzalandı 
(1955). 


Irak toplumunun bu yıllardaki en önemli özelliği, daha önce bağımsız ve 
ayrı bir siyasi yapıda bir araya gelmemiş unsurlar içermesidir. Bugün 
olduğu gibi o dönemde de nüfus sosyal ve etnik köken, din ve mezhep, 
bölge ve aşiret bağları açısından birbiri içine geçen çeşitli kategorilere 
bölünmüştü. Müslümanlar nüfusun “6 95'ini, hıristiyanlar “6 3.6'sını, Sâbii 
ve Yezidiler “o 1.4'ünü oluşturuyorlar, müslümanlar da Sünni ve Şii olarak 
ikiye ayrılıyorlardı. Şiiler ülkedeki en büyük dini gruptu ve yapılan 
tahminlere göre bu grup toplam müslümanların “o 52'sini, müslüman 
Araplar'ın “o 70'ini meydana getiriyordu. Güney Irak büyük ölçüde Şii, 
Orta, Batı ve Kuzey Irak ise genellikle Sünni idi. 1920 öncesinde çeşitli 
sebeplerle az sayıda Şii vatandaş devlet hizmetinde çalışabiliyordu; bu 
durum ancak 1940'lı, 50'li ve 60'lı yıllarda modern eğitimin hızlı biçimde 
gelişmesiyle birlikte değişti. Aynı zamanda etnik açıdan da bölünmüş olan 
nüfusun “o 75'ini Araplar, “o 18'ini Kürtler ve geri kalan 9 7'sini de 
Türkmenler, Asurlular, Ermeniler ve diğer etnik gruplar oluşturuyordu. 
Büyük kısmı Sünni olan Kürtler ülkenin kuzey ve kuzeydoğusunda 
çoğunlukta idiler ve önceleri genelde yarı göçebe iken zaman içinde sınır 
geçişlerine konan engeller ve diğer ekonomik faktörler sebebiyle yerleşik 
hayata teşvik edilmişlerdi. Daha geniş eğitim imkânları, köyden şehire göç 
ve çeşitli siyasi gelişmeler aşiret bağlarını zayıflattı. Ancak bununla birlikte 
nüfusun etnik ve dini tablosunda önemli bir değişiklik olmamıştır ve 
bugünkü görünüm de hemen hemen o yıllardaki gibidir. 


14 Temmuz 1958 günü bir grup subay tarafından iktidar ele geçirilerek Kral 
II. Faysal öldürüldü ve cumhuriyet ilân edildi. Yeni hükümet, General 
Abdülkerim Kâsım'ın başını çektiği Hür Subaylar (ed-Dubbâtü'l-ahrâr) 
denilen askeri grubun öncülüğünde asker ve sivil üyelerden kuruldu. 
Parlamenter geleneğin zayıflığı ve çoğulcu demokrasiye olan sınırlı 
bağlılık, özellikle Hür Subaylar'ın bir geçiş döneminden sonra iktidarı 
ılımlı sivil politikacılara devretme kararı aldıkları zaman daha belirgin 


biçimde ortaya çıktı. Muhammed Hadid, Kâmil Çadırcı ve Mehdi Kubbe 
gibi bazı politikacılar tanınmış ve saygın kişilerdi; ancak hiçbirinin tam 
olarak işleyen bir siyasi partisi ve hükümette herhangi bir tecrübesi yoktu. 
O yıllarda Irak'ta komünistlerin gücü hızla artıyordu. Muhtemelen onlara 
oy verecek seçmen oranını olduğundan fazla tahmin eden General 
Abdülkerim Kâsım demokratik süreci durdurmayı tercih etti. Buna karşılık 
komünistler de seçimlerin yapılması için baskı uygulamaya başladılar; 1959 
ve 1960'ta serbest seçimler ve Komünist Parti'nin yasallaştırılması 
amacıyla büyük kitle gösterileri düzenlendi. Böylece Ortadoğu'nun başka 
yerlerinde olduğu gibi Irak'ta da komünist dalga siyasi hayatı etkilemeye 
başladı; siyasetçiler milliyetçiler-Baasçılar ve komünistler şeklinde iki 
kutba ayrıldı. 1958 sonbaharında en önemli gündem maddesi Suriye ve 
Mısır arasında aynı yıl oluşturulan Birleşik Arap Cumhuriyeti'ne Irak'ın 
katılıp katılmama tartışmasıydı. Milliyetçiler-Baasçılar kısmen inandıkları, 
kısmen komünistleri kontrol altına alabileceklerini umdukları için Birleşik 
Arap Cumhuriyeti'ne katılmak isterken komünistler buna karşı çıktılar. 
General Abdülkerim Kâsım komünistleri kendinden uzaklaştırmak için 
üzerlerine gitmeye, onları ordudan ve önemli görevlerden ihraç etmeye 
başladı. Fakat bu önlemleri yeterli bulmayan milliyetçi ve Baasçı subaylar 
1963 Şubatında gerçekleştirdikleri bir darbeyle onu devirip idam ettiler. 
Abdüsselâm Ârif liderliğindeki Baasçımilliyetçi cunta komünistlere karşı 
bir şiddet kampanyası başlattı. Dokuz ay sonra Baasçılar ile Nâsırcılar ve 
Ârif'in arası açıldı. Baas liderlerinin büyük bölümü İspanya'ya sürgüne 
gönderildi ve siyasi şiddetin yoğunluğu azaldı. Ârif?in devlet başkanlığı 
büyük ölçüde kuzeyde Kürt bölgelerindeki isyanları bastırmakla ve kendini 
iktidarda tutma çabalarıyla geçti. 1966'da bir helikopter kazasında ölünce 
yerini kardeşi Abdurrahman Ârif aldı; o da 1968 Temmuzunda ikinci bir 
Baas darbesiyle düşürüldü. 


1958 sonrası Irak politikasındaki temel gruplar komünistler, Kürtler ve hem 
Nâsırcı hem Baasçılar'ı içeren panarap milliyetçileri idi. Kökleri 
gecekondularda, yeni gelişen işçi hareketinde ve meslek er-babı orta 
sınıflarda olan komünistlerin durumu 1958/1 takip eden yıllarda ülkede 
başlıca siyasi güç olmalarına rağmen belirsizdi. Komünistler kısmen aldığı 
sosyal devlet tedbirleri ve Irak Petrol Şirketi ile yaptığı pazarlıklar 
sebebiyle, kısmen de liderleri parti tarafından yapılacak bir askeri darbeyi 
istemedikleri için başkan Abdülkerim Kâsım'ı desteklediler. Uzun yıllar 


darbe ihtimali Komünist Parti çevrelerinde tartışmalı bir konu olarak 
kaldıysa da 1961'de parti yanlısı subayların çoğu ordudan atılınca bu 
ihtimal de ortadan kalktı. İkinci siyasi güç Kürt milli hareketiydi. Bu da en 
önemlisini Molla Mustafa Barzâni liderliğindeki Kürdistan Demokratik 
Partisi'nin (KDP) teşkil ettiği çeşitli cephelere bölünmüştü. Bu Kürt 
cephelerinin çoğunluğu bir çeşit bölgesel otonomi peşindeydi. Fakat 
hükümetlerin bu isteklerini reddetmesi sebebiyle 1920'de Irak Devleti'nin 
kurulmasından itibaren geçen sürenin büyük bölümünde Kürt örgütleri ve 
siyasi grupları orduyla silâhlı çatışma içinde oldular. 1958'den sonra Irak'ta 
en büyük ve en uzun ömürlü başarıyı gösteren grup şu anda iktidarda 
bulunan Baasçılar'dır. Baasçılar'ın “birlik, özgürlük ve sosyalizm” sloganı 
içinde 1fade edilen “ebedi misyonu olan bir tek Arap milleti” şeklindeki 
temel düsturları 1940'lar ve 1950”lerde Suriye'de Mişel Eflâk ve 
Selâhaddin Bitar tarafından geliştirilmiştir. Bu düsturda “birlik” Arap 
milletinin birliğini, “özgürlük” emperyalizm ve siyonizmden özgür olmayı 
ve “sosyalizm”, karma ekonomi tarafından desteklenen devlet 
öncülüğündeki ekonomik kalkınmaya yönelik genel bir amacı ifade eder. 
Baasçılık tek bir Arap milleti olduğu, bunun önce Osmanlılar, 


daha sonra Avrupa ve Amerikan emperyalizmi ve siyonizm tarafından suni 
biçimde bölündüğü var sayımına dayanan panarap milliyetçiliğinin bir 
çeşididir. Araplar özgürleştirildikten ve birleştirildikten sonra Arap 
devletleri (ya da Arap milletinin bölgeleri) arasındaki sosyal çatışmaların 
yatışacağına inanılıyordu. Baasçılık Irak'a ilk defa 1951'de geldi; ancak 
yerleşmesi kısmen panarap milliyetçiliğinin Şiiler'le Kürtler'e çekici 
gelmemesi, kısmen de siyasi hayata komünistlerin hâkim olması yüzünden 
uzun sürdü. Yine de 1955'te 300 üyeli Irak Baas Partisi 1957'de 
komünistler ve diğer partilerle birlikte Milli Cephe'ye katıldı ve 1958 
ıhtılâlını destekledi. Baasçılar, hiç kitle desteği elde edememelerine rağmen 
organizasyonda ustalık, şiddet ve ordudaki kilit subaylarla ittifak 
metotlarını kullanarak zaman içinde iktidarı ele geçirmeyi ve elde tutmayı 
başardılar. 


17 Temmuz 1968 günü eski başbakanlardan General Ahmed Hasan el-Bekr 
önderliğinde bir grup Baasçı subay bir darbe düzenledi. Hasan el-Bekr 
cumhurbaşkanlığı ve başbakanlık görevlerini üstlendi. Baas Partisi, 19681 
takip eden birkaç yılda bir yandan Komünist Parti'yi ve Kürdistan 


Demokratik Partisi'ni kendisinin öncü rolü oynayacağı bir milli hükümete 
katılmak için ikna etmeye çabalarken öte yandan bu iki partinin üyelerine 
karşı suikastlar düzenliyordu. Aynı zamanda geniş boyutlu sosyal ve 
ekonomik reformları savunmak, ilerici ve anti-emperyalist bir dış politika 
gütmek, siyonizme ve emperyalizme saldırıp Arap dünyasındaki sol 
hareketi desteklemek suretiyle halkı arkasına almaya çalışıyordu. Bu genel 
hava içinde hükümetin 1972'de Sovyetler Bırliği ile on beş yıllık bir 
anlaşma imzalaması ve aynı yıl Irak Petrol Şirketi'ni millileştirmesi, halk 
arasındakı kökleri zayıf olan ve çoğunlukla 1963”teki şiddet dönemiyle 
hatırlanan Baas Partisi'nin popülaritesini yükseltti. Rejimin güvenliği 1973 
Arap-İsrail Savaşı sonrasında yükselen petrol gelirleriyle iyice arttı (1972 
ve 1974 yılları arasında petrol geliri 575 milyon dolardan 5,700 milyar 
dolara çıktı). 1960”lar, aynı zamanda Kürt milli hareketinin hükümetlerle 
yoğun silâhlı çatışmalara girdiği bir dönemdi. Baas Partisi kâğıt üzerinde 
Kürtler'i kazanmak için epey çaba sarfetti. Mart 1970'te hükümet ve Molla 
Mustafa Barzâni arasında dört yıl içinde bir otonom Kürt bölgesinin 
kurulmasını öngören bir anlaşmaya varıldı. Ancak kısa zamanda bunun 
Baas'ın kendisi için avantajlı ortam teşekkül edene kadar zaman kazanma 
taktiğinden başka bir şey olmadığı anlaşıldı. Kürtler'e verilen otonomi 
sözünün yerine getirilmeyeceği ortaya çıkınca 1974 baharında büyük bir 
çatışma başladı. Baas'ın radikal ve sol söylemini ciddiye alan ve bölgedeki 
Sovyet nüfuzundan endişe eden İran şahı bu çatışmada Kürtler'i destekledi. 
Barzâni'nin bu yolla gelişmiş silâhlara sahip olması Kürdistan Demokratik 
Partisi'ni Irak ordusu karşısında yenilmez bir konuma getirdi. 1974 yılı 
sonuna gelindiğinde Baas yönetimi bir yandan iç entrikalar ve iktidar 
mücadeleleriyle uğraşırken öte yandan kördüğüme dönüşen Kürt 
problemini çözmek istiyordu. Ekim 1974'te Ürdün Kralı Hüseyin'in Irak ve 
İran temsilcileri arasında düzenlediği hazırlık toplantıları Mart 1975'te iki 
ülke arasında imzalanan Cezayir Antlaşması ile sonuçlandı. Cezayir 
Antlaşması Kürt problemini Baas'ın istediği biçimde hallederken 
1930”lardan beri İran-Irak arasında süregelen sınır (Şattülarap) meselesini 
de İran'ın lehine çözdü. İran birkaç saat içinde ağır silâhlarını geri çekip 
sınırı kapatınca Kürt hareketi çöktü; Barzâni ülke dışına çıktı ve 1979*da 
Amerika Birleşik Devletleri'nde öldü. 1979 İran İslâm Devrimi'ne kadar 
İran-Irak ilişkileri son derece iyi geçti. 


Antlaşmanın mimarı, 1976'dan beri başbakanlık görevini yürüten Hasan el- 


Bekr rejiminin gerçek güçlü adamı Saddam Hüseyin idi ve antlaşma 
Baas'ın iç ve dış politikalarında önemli bir geriye dönüşün başlangıcına 
işaret ediyordu. O yıllarda parti yönetimiyle devlet kurumları arasındaki 
ayırım çizgisi hemen hemen kaybolmuştu. Petrol gelirlerindeki olağan üstü 
artış yönetimin ekonomik gücünü de aynı oranda arttırmıştı. İmzalanan 
antlaşmayla Kürt problemini çözen Baas artık komünistlerle diğer 
muhaliflerin üzerine gidebilirdi. Birkaç yıl içerisinde rejime karşı olan 
binlerce kişi hapsedildi, öldürüldü ya da sürgüne gönderildi. 1975 ile 1979 
yılları arasında Irak giderek global düzeyde Batı'nın ve bölgesel düzeyde 
ılımlı Arap devletlerinin yörüngesine girmeye başladı. Parti içinde gerçek 
güç tamamen Saddam Hüseyin'in elinde toplandı ve parti devletin bir aracı 
haline dönüştü. 1979'a gelindiğinde Saddam Hüseyin'in yönetimi tek 
başına ele geçirmesi için her şey hazırdı ve Temmuz 1979”da 
Cumhurbaşkanı Hasan el-Bekr çekilerek yerini ona bıraktı; bir süre sonra 
da parti üst kademelerinde temizlik başlatıldı. 1970'ler boyunca petrol 
fiyatlarındaki artışlar ülkenin gelir ve giderlerinde de aynı ölçüde bir artışa 
sebep oldu. Alt yapı yatırımlarına büyük paralar harcandı; yüksek maaşlarla 
ücretler ve genişleyen ekonominin yarattığı yeni iş imkânları hayat 
standardında büyük ilerlemelere yol açtı. Baas yönetimi bu gelirlerin tam 
kontrolüne sahip olduğu için devletin toplum üzerindeki hâkimiyeti de iyice 
güçlendi. Muhalefetin büyük bölümünü de saf dışı ettikten sonra kendine 
olan güveni iyice artan ve şahsı etrafında bir kült meydana getiren Saddam 
Hüseyin, rejimi korumak amacıyla doğrudan kendine bağlı çeşitli istihbarat 
servisleri kurdu. 


Irak'ta Şii siyasi hareketinin varlığı 1950”lerin son yıllarına kadar gider. 
Şiiler arasında komünistlere olan desteğin boyutlarından etkilenen Necefli 
âlim Ayetullah Muhammed Bekr es-Sadr önderliğinde bir grup, 1958 
sonbaharında Necef Ulemâ Derneği adıyla siyasi bir organizasyon kurdu. 
Amacı bütün müslümanları bilinçlendirmek, komünizm ve ateizmin 
yayılmasını durdurmaktı. 1960”ların sonlarına gelindiğinde Şii ulemânın 
temel meselesi artık komünizm değil Baas Partisi olmuştu. Necef Ulemâ 
Derneği, İslâmi Dâvet (ed-Da'vetü”l-İslâmiyye) adıyla bir siyasi partiye 
dönüştü. Partinin kuruluş sebebi kısmen Baas Partisi'nin dünyevi-laik 
rejimine tepki göstermek, özellikle de devletin ılk defa Şia hiyerarşisinin 
işlerine doğrudan müdahale etme eğilimine karşı gelmekti. 1979'da İran 
İslâm Devrimi'nden güç alan İslâmi Dâvet Partisi, Baas Partisi bürolarına 


ve polis karakollarına saldırarak ve İran'daki yeni rejime desteğini ilân 
ederek hükümetle açık bir çatışma içine girdi. Baas'ın tepkisi bu partiye 
karşı yürütülen kampanyayı hızlandırmak ve üyelerine ölüm cezası vermek 
oldu. Nisan 1980'de Âyetullah Muhammed Bekr es-Sadr ve kız kardeşi 
Bint Hudâ idam edildi. Bu olaydan birkaç ay sonra başlayan Irak-İran 
Savaşı ise Şii muhalefeti vatan hainliğiyle eş konuma soktu. 


1979 İran İslâm Devrimi Irak için çok önemli sonuçlar doğurdu. 1975”ten 
beri iki ülke arasında devam eden iyı ilişkiler sona erdi. Şahın düşüşü 
Cezayir Antlaşması'nın fiilen sona ermesi ve Kürt meselesinin yeniden 
gündeme gelmesi demekti. Devrimin İran'daki boyutlarını küçümseyen, 
İran silâhlı kuvvetleri üzerindeki etkisini yanlış hesap eden ve kendi 
ıktisadi-askeri ağırlığına fazla güvenen 


Saddam Hüseyın, iki ülke arasındaki Şattülarap ve Hüzistan meselelerini 
tekrar gündeme getirerek ve bazı sınır olaylarını bahane ederek 22 Eylül 
1980'de İran'a savaş ilân etti. Saddam Hüseyin'in hesabına göre İran'daki 
yeni rejim karşısında çabuk kazanacağı bir zafer kendisini Basra körfezinin 
tartışılmaz hâkimi, Irak'ı da temel bölgesel güç haline getirecekti. Onun bu 
savaşını, İran İslâm Devrimi'nin bölgede meydana getireceği etkilerden 
çekinen Batı ve Suudi Arabistan da destekledi. Ancak beklenen olmadı; 
İran ordusu kısa zamanda toparlandı ve 1982 baharından itibaren karşı 
saldırıya geçerek Irak topraklarında ilerlemeye başladı. 1986'ya 
gelindiğinde savaş bir çıkmaza girmişti. Taraflar bu kördüğümü çözmek 
için karşılıklı olarak şiddetli saldırılar düzenlemeye başladılar. Bu dönemde 
İran'ın gösterdiği başarılar, bölgedeki Arap devletlerini ve burada çıkarları 
olan Batı ülkelerini Irak'a daha fazla yaklaştırdı. 1988 yılı bir yandan 
ateşkes teklifleri, öte yandan iki tarafın birbirini tüketmek için her türlü 
sılâhı kullandığı yoğun çatışmalarla devam etti. Sonuçta savaştaki denge 
Irak'ın lehine dönmeye başlayınca İran 18 Temmuz 1988'de Birleşmiş 
Milletler'in ateşkes kararını kabul etti. 1990 yılında 1975 sınır antlaşması 
tekrar onaylanarak barış sağlandı. Savaş sekiz yıl sürdü ve insani mânada 
sebep olduğu büyük yıkımdan başka Irak ekonomisini de tahrip etti. Irak 
endüstriyel zararların yanı sıra 60 ile 80 milyar dolar arasında tahmin edilen 
bir dış borç yükünün altına girdi. Savaşın ilk yıllarında Baas Partisi halkın 
fazla etkilenmemesi için kalkınma programlarına devam etmiş, 1thalâta sınır 
getirmemişti. Bu sebeple Irak'ın döviz rezervleri 35 milyar dolar azalırken 


gerek İran'ın güneydeki petrol alanlarına saldırıları, gerek Suriye'nin 
1982'de boru hattını kapatması petrol gelirlerinde ânı düşüşe (1980'de 29 
milyar dolardan 1983'te 7 milyar dolara) yol açtı. Irak'ın en çok borçlandığı 
ülkeler Suudi Arabistan ve Küveyt”'tı. Ancak ekonomik bakımdan savaştan 
büyük zarar gören Irak askeri bakımdan daha güçlü çıkmıştı; 1979-1980”de 
asker sayısı 190.000 kadarken 1987-1988'e gelindiğinde 1 milyon 
civarındaydı. Batı ve Arap ülkelerince yapılan yardımlarla silâh ve 
mühimmat bakımından da üstün konuma gelmişti. Savaşın bitiminde ortaya 
çıkan bu büyük askeri güç sonuçta Saddam Hüseyin'in iktidarını 
sağlamlaştırmaya yaradı. İran üzerindeki başarısını Arap dünyasının 
liderliği iddiası için kullandı. Ancak ülke içindeki iktidar tabanı tamamen 
ailesine ve yakınlarına dayanıyordu. 1970'lerde Baas'ın hızla artan alt yapı 
yatırımları sadece ekonomiyi canlandırmamış, aynı zamanda büyük petrol 
gelirleriyle birlikte devleti ekonomi içerisinde çok önemli bir konuma 
getirmişti. Savaş ilerledikçe ve ülkenin ekonomik sıkıntıları arttıkça 
Saddam Hüseyin hem özel sektörü teşvik etmeye hem de ekonomide 
bürokrasinin rolünü azaltmaya yöneldi. Bir yandan ekonomide devlet 
sektörü payının ve bürokrasinin rolünün, öte yandan Baas ideolojisinin 
uygulamasında gösterilen titizliğin azaltılması, rejimin askerler ve orta 
sınıflar arasında yeni taraftarlar oluşturma çabasının göstergesiydi. Saddam 
ve çevresi güçlerini hemen hemen tamamen çeşitli baskı araçlarına ve siyasi 
önemi iyice artan orduya dayandırmaya devam ettiler. Bütün bunlar 
kurulmuş olan kişi kültünün hızlandırılmasıyla paralel gitti. 


Irak 1988'de biten bu yıkıcı savaştan iki yıl sonra Küveyt”i işgal etti; bunun 
sebebi şöylece açıklanabilir: Bir defa, savaş sonrasında ülkenin ekonomik 
durumu istikrarsız olmasına rağmen ümitsiz değildi. Ancak mevcut petrol 
gelirleri alt yapı ve endüstri yatırımları yerine sılâhlanmaya ve kişilik 
kültüne harcandı. Ekonomiyi yeniden yapılandırmak için gösterilen çeşitli 
çabalar yüksek enflasyona yol açtı ve bir yandan gelir dağılımı bozulurken 
öte yandan işsizlik artmaya başladı. İkincisi, Irak'ın Ortadoğu'daki en 
baskıcı rejimlerden biri olmasına rağmen Saddam Hüseyin emperyalızm ve 
İsrail karşıtı söylemiyle içeride ve Arap dünyasında her zaman 
popülaritesini korudu. Üçüncüsü, Sovyetler Birliği'nin dağılması ve soğuk 
savaşın bitmesiyle birlikte milletlerarası ve bölgesel dengeler değişmiş, Irak 
gibi ülkeler Amerika Birleşik Devletleri ve İsrail karşısında askeri ve siyasi 
bakımdan dengeleyici bir unsurdan yoksun kalmışlardı. Son olarak Irak'ın 


bölgedeki petrol üreticisi ülkelerle, özellikle Küveyt ve Birleşik Arap 
Emirlikleri ile problemleri vardı; paraya ihtiyaç duyuyordu ve petrol 
üretiminin kısılarak fiyatların arttırılmasını talep ediyordu. Gerilim giderek 
bunalıma dönüştü ve sonuçta Irak ordusu 2 Ağustos 1990 günü Küveyt”1 
işgal etti. İşgal sonrası olaylar hızlı gelişti. Birleşmiş Milletler Güvenlik 
Konseyi Irak'ı kınayan bir dizi kararın ardından Amerika Birleşik 
Devletleri'nin önderliğinde çok uluslu bir askeri güç gönderme kararı aldı. 
8 Ağustos'ta ise Irak Küveyt”i ilhak ettiğini açıkladı. Beş ay boyunca 
Amerika Birleşik Devletleri ve müttefikleri Suudi Arabistan'a büyük bir 
yığınak yaparken Irak da İslâm dünyasından destek sağlamaya çalıştı. 
Kasım ayı sonunda Birleşmiş Milletler Saddam'a 15 Ocak 1991'e kadar 
Küveyt'ten çekilmesini, aksi takdirde kendisine karşı güç kullanılacağını 
bildirdi. 17 Ocak günü Amerika Birleşik Devletleri ve müttefikleri beklenen 
saldırıyı başlattılar. Beş haftalık hava bombardımanından sonra 23 Şubat'ta 
başlayan kara harekâtı 27 Şubat'ta Irak ordusunun yenilgisiyle sona erdi. 
Bazı gözlemcilere göre işgal ve savaş en az 100.000 kişinin ölümü ve 
300.000 kişinin yaralanmasıyla sonuçlandı; 2,5 milyon insan yer değiştirdi 
ve 170 milyar doların üzerinde zarar meydana geldi. Savaşın bitmesinden 
birkaç gün sonra Güney Irak'ta Şiiler ve Kuzey Irak'ta Kürtler tarafından 
ayaklanmalar başlatıldı. Sağlam kalan ordu birlikleri önce güneydeki isyanı 
büyük bir şiddetle bastırdılar ve sadece Şiileri öldürmekle kalmayıp 
yerleşim merkezlerini, dini yapılarını da yok ettiler; ardından kuzeye 
yöneldiler. Ağır hava bombardımanı sonucu Kürtler arasında Türkiye ve 
İran sınırlarına doğru büyük çapta bir kitlesel göç başladı. Çözüm olarak 
Nisan 1991?de 36. paralelin kuzeyinde İngiltere ve Amerika Birleşik 
Devletleri'nin girişimiyle hava sahaları Irak uçaklarına kapalı güvenli 
bölgeler kuruldu; aynı çözüm Ağustos 1992'de 32. paralelin güneyinde Şii 
nüfus için uygulandı. 


1991'den beri Saddam Hüseyin rejimi devam ederken milletlerarası ve 
bölgesel arenada Irak problemi belirsizliğini korumaktadır. Saddam savaşın 
ardından Mart 1991, Şubat ve Ağustos 1992'de kabinede yaptığı 
değişikliklerle yakın akrabalarını ve destekçilerini göreve getirerek 
konumunu daha da kuvvetlendirdi. Eylül 1991?”de çıkarılan bir yasa ile çok 
partili siyasi sisteme geçildiyse de Baas Partisi'nin ülke yönetimindeki 
hâkim konumu değişmedi. Irak'ın Küveyt”i işgalinin ve ardından Amerika 
Birleşik Devletleri önderliğindeki Batılı müttefiklere yenilmesinin etkileri 


bugün de devam etmektedir. Birleşmiş Milletler Güvenlik Konseyi aldığı 
çeşitli kararlarla ülkeye iktisadi ve askeri ambargo koymuştur. Irak'ın petrol 
ihracatı durdurulmuş, sadece 1996'dan itibaren savaş tazminatı 
ödeyebilmesi ve yiyecek, ilâç ve diğer bazı temel ihtiyaç maddelerini 
alabilmesi için yılda en fazla 4 milyar dolarlık satış yapmasına izin 
verilmiştir. Buna rağmen Birleşmiş Milletler-Irak ilişkileri problemli 
biçimde devam etmektedir. 


BİBLİYOGRAFYA 


S. H. Longrigg, Irag, 1900 to 1950: A Political, Social and Economic 
History, London 1953, tür.yer.; M. Khadduri, Republican Irag, London 
1969, tür.yer.; E. Kedourie, The Chatham House Version, London 1970, s. 
236-285; Peter Sluglett, Britain in Irag, 1914-1932, London 1976, tür.yer.; 
a.mlf. - Marion Farouk-Sluglett, Irag Since 1958: From Revolution to 
Dictatorship, London 1990, tür.yer.; a.mlf.ler, “The Historiography of 
Modem Irag”, American Historical Review, XCVI (1991), s. 1408-1421; H. 
Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements of Irag: a 
Study of Irag's Old Landed and Commercial Classes and of Its 
Communists, Ba'thists and Free Officers, Princeton 1978, tür.yer.; P. Marr, 
The Modem History of Irag, Boulder 1985, tür.yer; R. S. Simon, Irag 
Between the Two World Wars, New York 1986, tür.yer.; The Gulf in 
Transition (ed. M. S. Agwani), New Delhi 1987, s. 97-141; Samir al-Khalıl, 
The Republic of Fear: Saddam's Irag, London 1990, tür.yer.; E. Kienle, 
Ba'th v. Ba'th: The Conflict Between Syria and Irag: 1968-1989, London 
1990, tür.yer.; Bülent Demirbaş, Musul Kerkük Olayı ve Osmanlı 
Devletinde Kuveyt Sorunu, İstanbul 1991, tür.yer.; A. Baram, Culture, 
History and Ideology in the Formatlon of Ba'thist Irag: 1968-1989, 
Basingstoke 1991, tür.yer.; a.mif., “The Ruling Political Elite in Ba'thi Irag 
1968-1986: The Changing Features of a Collective Profile”, JMES, XXI 
(1989), s. 447-493; Şevket Koçsoy, Irak Türkleri ve Türk-Irak İlişkileri 
(1932-1963), İstanbul 1991, tür.yer.; Y. Nakash, The Shi”is of Irag, 
Princeton 1994, tür.yer.; O. Bengio, Irag, Middle Fast Contemporary 


Survey (ed. B. Maddy-Weitzman), Tel Aviv 1995, XIX, 310-346; Suphi 
Saatçi, Irak'ta Türk Varlığı, İstanbul 1996, s. 128-257; Yaşar Canatan, Türk- 
Irak Münasebetleri (1926-1958), Ankara 1996, tür.yer.; The Middle Fast 
and North Africa 1997, London 1997, s. 499-548; Abdülaziz Süleyman 
Nevvâr, Târihu”l-“ Arabi'l-mu'âşır: Mışr ve “Irâk, Beyrut, ts. (Dârü'n- 
nehdatı”l-Arabiyye), s. 409-547. 


Marıon Farouk Sluglett - Peter Sluglett 


4. Irak Türkleri. 


Irak'ta Türkmen, Musul Türkleri ya da Kerkük Türkleri adlarıyla bilinen ve 
Kuzey Irak'ta Musul yahut el-Cezire denilen bölgede ve kuzeybatıdan 
güneydoğuya doğru uzanan bir şerit üzerinde Musul, Kerkük, Erbil, Diyâlâ 
ve Süleymâniye şehirleriyle bunların mücâvır alanlarında yoğunlaşmış 
bulunan Türkler, 1990 yılı tahminlerine göre yaklaşık 2.130.000 kişilik 
nütuslarıyla halkın 9 12'sini ve Kürtler'den sonra ikinci büyük azınlık 
grubunu teşkil ederler. Ayrıca başşehir Bağdat'ta da Karakol, Âzamiye ve 
Râgıbe Hatun semtlerinde yerleşmiş yaklaşık 300.000 kişilik bir Türk 
nüfusu mevcuttur. 


Türkler Irak'a ilk olarak 54 (674) yılında, Emevi Halifesi Muâviye 
tarafından Horasan'a gönderilen Ubeydullah b. Ziyâd'ın ordusuyla birlikte 
gelmişlerdir. Savaşçılıktaki maharetleri sebebiyle Emevi ordularında önemli 
bir yer edinen Türkler'in Irak'a gelişleri Abbâsiler döneminde daha da 
yoğunlaşarak devam etmiştir. Ordudaki Türkler iç karışıklıkların 
bastırılmasında ve Bizans'a karşı yapılan savaşlarda büyük rol 
oynamışlardır. Özellikle Halife Me'mün ve annesi Türk olan Mu'tasım- 
Billâh dönemlerinde ağırlıkları açık bir şekilde hissedilen ve halifelerin Şii 
muhaliflerine karşı en büyük dayanaklarını teşkil eden Türk askerleri için 
Sâmerrâ şehri kurulmuş ve burası yaklaşık yarım yüzyıl (836-892) hilâfete 
merkezlik yapmıştır. Ordudaki Türkler'in sayı ve nüfuzlarının artması 
Türkistan bölgesinin İslâmlaşmasında da önemli rol oynamıştır. 


Abbâsi halifelerinin etkisiz bir konumda kaldığı Şii-Büveyhi hâkimiyeti 
dönemi Türkler'le Deylemliler arasında sürekli bir mücadeleye sahne 
olmuştur. Bu durum Irak'ın Selçuklu hâkimiyetine geçişine kadar devam 
etmiş ve Tuğrul Bey'in 1055'te Bağdat'a girmesiyle birlikte Şii 
hâkimiyetine son verilmiştir. Selçuklular döneminde Bağdat devletin ikinci 
başşehri haline gelmiştir. Bu dönemde Abböâsi halifeleriyle akrabalık kuran 
Selçuklu hükümdarlarının Sünni İslâm dünyasında önemli bir yer 
kazandıkları görülmektedir. 


Musul Atabekliği'nin kurucusu İmâdüddin Zengi ile oğlu Nüreddin 
Mahmud Zengi'nin Haçlılar'a karşı verdikleri mücadelede Türkmen 
topluluklarının büyük katkısı bulunmaktadır. Erbil Atabekliği'nin de etkin 
olduğu bu dönemde özellikle Türkmenler'in yoğun biçimde yerleştikleri 
Şehrizor, Hulvân ve Karmisin (Kirmanşah) bölgelerinde, Türkmen 
boylarına mensup kişiler tarafından başlangıçta Selçuklular'a bağlı iken 
merkezi iktidarın zayıflaması üzerine bağımsız bir hüviyet kazanan 
beylikler de kurulmuştur. Bunların içinde Emir Kıpçak'ın Türkmen beyleri 
ve kumandanları üzerinde büyük otorite sağladığı görülmektedir. Bölgede 
Emir Kıpçak ile başlayan Kıpçakoğulları"nın hâkimiyeti bazan bağımsız, 
bazan da Musul Atabekliği'ne veya Eyyübiler'e bağlı bir şekilde VT. 
(XTII.) yüzyılın sonlarına kadar sürmüştür. Aynı yüzyıla rastlayan Moğol 
istilâsı ve İlhanlılar devrinde buraya yeni bir Türk nüfusu yerleşmiş, 
Celâyıirliler döneminde daha da artan bu nüfus önemli bir unsur haline 
gelmesinin yanında Bağdat'ın bir Türk kültür merkezi olmasına yol 
açmıştır. 


Karakoyunlular'ın ilk hâkimiyet alanları da Musul bölgesiyle Doğu 
Anadolu'daki Erciş civarıdır. Kuzey Irak'a Türkler'in en yoğun biçimde 
yerleştikleri dönem Karakoyunlular?'ın bölgeye hâkim olduğu dönemdir. 
Daha sonra Cihan Şah'ın Uzun Hasan'a yenilmesiyle Akkoyunlu idaresine 
giren bölge, 1508 yılında Şah İsmâil'in Bağdat”ı almasıyla birlikte 
Safeviler'in hâkimiyetine geçmiş ve Kanüni Sultan Süleyman'ın 1534 
yılındaki Irakeyn Seferi'ne kadar onların elinde kalmıştır. 


Osmanlılar, X VII. yüzyılda bir ara İran yönetiminde kalan Irak'ın Anadolu 
ile bağlarını güçlendirmek amacıyla ve İran tehlikesine karşı bir önlem 
olarak Hânikin, Mendeli, Kerkük ve Erbil gibi bölgelerine Anadolu'nun 


çeşitli yörelerinden getirilen Türkmen topluluklarını yerleştirdiler; böylece 
buradaki Osmanlı hâkimiyeti pekiştirildi. Devlet merkezinin zaafa uğradığı 
dönemlerde gerek çeşitli aşiretlerin isyan teşebbüsleri gerekse İran'ın 
bölgeyi yeniden ele geçirmeye yönelik gayretleri zaman zaman çatışma ve 
işgallere kadar varmışsa da Osmanlı hâkimiyeti uzun müddet devam 
etmiştir. 


Irak, bereketli toprakları ve gittikçe önem kazanan petrolü sebebiyle XIX. 
yüzyılın ortalarından itibaren sömürgeci ülkelerin ilgisini çekmeye başladı. 
İngiltere, Fransa ve Almanya bölgede nüfuz kurmak amacıyla birbirleriyle 
rekabete girdiler. Bu dönemde Osmanlı Devleti'nin uygulamaya koyduğu 
reformlar ve Tanzimat Fermanı ile birlikte getirilen düzenlemeler Irak'ta da 
etkisini hissettirdi. Bölgede gerçekleştirilen su yollarının geliştirilmesi ve 
işletilmesine yönelik yatırımlarla İstanbul-Bağdat demiryolunun yapımı 
İngilizler'le Almanlar'a dengeli bir şekilde dağıtılarak aralarındaki 
rekabetten istifade yoluna gidildi. 1. Dünya Savaşı arifesinde İngiltere, 
Osmanlı hükümetine yaptığı baskılar neticesinde Musul petrollerinin 
ımtiyaz haklarını elde etmeyi başardı. Irak 1. Dünya Savaşı'nda Osmanlı 
Devleti ile İngiltere'nin mücadele alanına dönüştü. Türkmenler'in yoğun 
olduğu bölgeler savaş boyunca Osmanlı yönetiminde kaldı; fakat 30 Ekim 
1918'de Mondros Mütarekesi imzalandıktan sonra antlaşma hükümleri 
çiğnenerek İngilizler tarafından işgal edildi ve Musul bölgesinin işgaliyle 
konu milletlerarası bir mesele halini aldı. 


Osmanlı Meclisi Meb'üsan'ı tarafından 10 Ocak 1920'de kabul edilen ve 
23 Nisan 1920'de toplanan Türkiye Büyük Millet Meclisi tarafından da 
onaylanan Misâk-ı Milli ile, Mondros Mütarekesi'ne kadar Türk ordularının 
elinde bulunan yerlerle Türkler'in oturduğu toprakların hepsinin 


kayıtsız şartsız Türk Devleti'nin sınırları içinde kalması görüşü benimsendi. 
Öte yandan 1. Dünya Savaşı öncesi ve sonrasında yapılan milletlerarası 
müzakerelerle Ortadoğu bölgesi Batılılar tarafından paylaşılarak her 
devletin nüfuz alanı belirlendi. Irak bölgesini elinde bulunduran 
İngilizler'in desteğiyle 1921'de Irak Krallığı kurularak Emir Faysal krallığa 
getirildi; ancak Musul vilâyeti bu yeni devletin sınırlarına dahil edilmedi. 


Lozan Konferansı'nda Musul meselesi Türk ve İngiliz delegeleri arasında 


yoğun müzakerelere konu oldu. Türk tarafı Musul'un etnik, siyasi, tarihi, 
coğrafi, askeri, ekonomik ve stratejik açılardan Anadolu'nun ayrılmaz bir 
parçası olduğu ve Türkiye?ye verilmesi gerektiği tezini işlerken İngiliz 
tarafı da Musul'un nüfusundaki Arap çoğunluğundan bahisle Irak'ın bir 
parçası olduğu, halkın Irak'tan ayrılmak istemediği ve bölge üzerinde 
İngiltere'nin söz hakkı bulunduğu tezlerini gündemde tutarak Türkler'in 
görüşlerini geçersiz kılmaya çalıştı. Türk tarafının bölgenin kaderi 
konusunda halk oyuna başvurulması teklifi de göçebelerin durumu ve 
güvenliğin sağlanamayacağı gibi bahanelerle kabul edilmedi. Neticede 
Lozan Konferansı'nda bir sonuca bağlanamayan Musul meselesinin 
Türkiye ile İngiltere arasında bir yıl süreyle müzakere edilmesi ve yine bir 
sonuca varılamaması halinde konunun Milletler Cemiyeti'ne götürülmesi 
kararlaştırıldı. Milletler Cemiyeti'ne havale edilen Musul meselesi 24 Eylül 
1924'te ele alındı. Durumu incelemek üzere kurulan komisyon 16 Ocak 
1925'te Bağdat'a gitti ve çalışmaları sonucunda genel olarak Türkiye lehine 
kanaatlere ulaşmakla beraber Milletler Cemiyeti'ne Musul'un 
bütünlüğünün korunması, çoğunluğu teşkil eden Kürtler?e yönetim 
serbestliği ve kültürel haklar verilmesi, bölgede manda yönetimi tesisi, 
bunlar uygulanmadığı takdirde Musul vilâyetinin Türkiye'ye bağlanması 
şeklinde önerilerde bulundu. İngiltere'nin yönlendirmesiyle Milletler 
Cemiyeti'nde 16 Aralık 1925'te alınan kararla daha önce Brüksel'de tesbit 
edilen hattın güneyinin Irak'a, kuzeyinin Türkiye'ye verilmesi ve Irak'taki 
manda yönetiminin yirmi beş yıl uzatılması teklifi karar altına alındı. Bu 
durum Türkiye'nin aşırı tepkisine yol açtı. Ancak içte yaşanan içtimai ve 
iktisadi sıkıntılarla ayaklanmalar, dışta ise hilâfetin kaldırılması üzerine 
müslümanların desteğinin yitirilerek yalnız kalınmış olması, Türkiye'nin 
yeniden savaşa girmeyi göze alamamasına ve İngiltere karşısında uzlaşma 
yolu aramasına sebep oldu. Yapılan görüşmeler sonucunda 5 Haziran 
1926'da imzalanan Ankara Antlaşması ile Musul meselesine son verildi. 
Buna göre Türkiye ile Irak arasındaki sınırın Türkiye lehine bazı küçük 
düzeltmelerle Brüksel hattı üzerinden olması, buna karşılık Irak'ın da yirmi 
beş yıl süreyle petrolden alacağı aidatın “o 10'unu Türkiye'ye vermesi 
kabul edildi. Daha sonra yapılan bir protokolle de Türkiye 500.000 İngiliz 
sterlini karşılığında petrol üzerindeki hakkından vazgeçti. 


İngiliz işgaliyle başlayan dönemde bir yandan devletler arasındaki 
müzakereler devam ederken bir yandan da bölge halkı işgale karşı 


Anadolu'daki milli mücadeleye paralel bir örgütlenmeye girişti. 
İngilizler'in çeşitli vaad ve maddi yardımlarla kendi safına çektiği bazı 
aşiretler dışında halkın tamamının bu mücadeleyi desteklediği 
anlaşılmaktadır. 1920 yılında çeşitli yerlerde başlatılan ayaklanmalarda 
önemli başarılar elde edildi. İngilizler, ancak Hindistan'dan getirdikleri 
takviye birlikleriyle bastırabildikleri ayaklanmalardan sonra toplu 
tutuklama ve idamlara başladılar; pek çok önemli kişi de sürgün edildi. 
Ayaklanmadan sonra İngilizler Irak'ta bir Arap krallığı kurulmasını 
gündeme getirdiler. Yapılan halk oylaması ile Mekke Şerifi Hüseyin'in oğlu 
Faysal kral seçildi ve 23 Ağustos 1921'de tahta çıktı. Halk oylamasında 
çoğunluğunu Türkler'in oluşturduğu Kerkük, Musul, Erbil ve Süleymâniye 
bölgelerinde Faysal aleyhine oy kullanıldı. Daha sonra Faysal yönetimine 
karşı protestoların ve kıpırdanmaların sürmesi üzerine Türkler'in ileri 
gelenleri baskı hareketlerine mâruz bırakıldılar. 1920 ayaklanmasında ve 
bunu takip eden dönemde Türkler'e karşı sindirme politikası uygulanarak 
çok sayıda aydın, gazeteci, şair, yazar ve öğretmen işkence gördü ve sürgün 
gibi cezalara çarptırıldı. Bayram arefesine rastlayan 4 Mayıs 1924 günü 
Kerkük çarşısında alışveriş yapan İngiliz ordusuna mensup bir grup askerle 
esnaf arasında çıkan bir tartışma kavgaya dönüştü ve askerler sivil halka 
ateş açtılar. Bunun üzerine halk silâhlanarak Kerkük Kalesi'nde mevzilenen 
askerlerle kanlı bir çatışmaya girdi; çevreden gelen aşiretler de olaya 
karıştılar. Olaylar, ancak hükümetin suçluların cezalandırılacağı ve zarar 
görenlere tazminat ödeneceği yolunda güvence vermesiyle duruldu. 


Bu dönemde Ankara hükümetiyle Musul'daki Türk liderleri arasında sıkı 
bir irtibatın bulunduğu, Musul mücadelesinin önemli şahsiyetlerinden 
Acemi Sâdun Paşa'nın devamlı surette Mustafa Kemal ile telgraflaştığı, 
aynı şekilde Cebbâriler'in reisi Seyyıd Muhammed Cebbâri'nin de bölge 
liderleriyle dayanışma içinde olduğu ve Mustafa Kemal ile de ilişki 
kurduğu bilinmektedir. Ancak Milletler Cemiyeti'nin 16 Aralık 1925 
tarihinde İngiltere'nin isteklerine uygun görüş bildirmesi ve Türkiye'nin 5 
Haziran 1926'da imzaladığı Ankara Antlaşması ile Musul bölgesini 
İngiltere'nin himayesindeki Irak'a terketmesi, Türkiye'nin idaresi altında 
kalmak isteyen Irak Türkleri üzerinde büyük bir hayal kırıklığına sebep 
oldu. Öte yandan antlaşma öncesi görüşmelerde Irak Türkleri'nin etnik, 
siyasi ve kültürel haklarını korumaya yönelik herhangi bir konunun 
müzakere edilmemesi de milletlerarası platformda onların Irak yönetimine 


karşı tamamen korumasız bir durumda kalmalarına ve üzerlerindeki 
baskının artmasına yol açtı. 


Irak yönetiminin Türkler'e siyasi haklar verilmesini başlangıçta kabul ettiği 
ve 1920 yılında kurulan hükümette de Kerküklü bir Türk'ün bulunduğu 
görülmektedir. Öte yandan İngiltere ile varılan mutabakatta vatandaşlar 
arasında siyasi ayırım yapılmaması, öğretimin ana dille verilmesi gibi 
hususlar güvence altına alınmıştır. Hazırlanan anayasalarda da vatandaşlar 
arasında etnik veya siyasi bakımdan ayırım gözeten maddelere 
rastlanmamaktadır. 1931 yılında yayımlanan Mahalli Diller Kanunu ile 
Kerkük ve Erbil başta olmak üzere bütün Türk bölgelerinde yargılamanın 
ve ilkokullarda öğretimin Türkçe yapılması karara bağlanmıştır. 30 Mayıs 
1932'de Başbakan Nüri Said tarafından yayımlanan bir deklarasyonla 
ülkede yaşayan bütün vatandaşların aynı medeni ve siyasi haklara sahip 
oldukları, hukuki açıdan eşit kabul edildikleri ve herhangi bir sınırlamaya 
tâbi tutulmaksızın kamu görevlerinde çalışabilecekleri, her türlü fondan eşit 
şekilde yararlanacakları bildirilmiştir. Bütün azınlıkların eşit biçimde temsil 
edilecekleri bir seçim sistemini de taahhüt edilen bu deklarasyonla ana dili 
Arapça olmayan vatandaşların mahkemelerde kendi dillerinde ifade 
verebilmelerine ve okullarda öğretim görebilmelerine imkân tanınacağı, 
Türkler'in yoğun olarak yaşadığı Kerkük ve Kifri gibi yerlerde kamu 
görevlilerinin yerli halk arasından seçileceği ve kamu hizmetlerinde 
Arapça'nın yanı sıra Türkçe ve Kürtçe'nin de kullanılacağı belirtilmiştir. 


Deklarasyonda yer alan maddelerin Milletler Cemiyeti'nin garantisi altında 
olacağı da ayrıca ifade edilmiştir. Fakat görünüşte bazı kültürel ve siyasi 
haklar verilmekle beraber uygulamada Arap milliyetçiliğinin de etkisiyle 
Irak vatandaşlığı ön plana çıkarılarak Türkler'in bu nevi haklarını 
kullanmaları engellenmiştir. Bunun da ötesinde hükümet Türkler?i asimile 
etme çabasına girerek 1930-1931 ders yılında Kerkük şehir merkezi 
dışındaki ilkokullarda Türkçe öğretilmesini yasakladığı gibi burada da ders 
saatıni haftada bire indirmiş, Türk asıllı memurlar Türk bölgeleri dışında 
çalıştırılırken Kerkük ve çevresinde memur ve güvenlik görevlilerinin Arap 
ve Kürt kökenli olmasını tercih etmiş ve Türkler'in kendi aralarında dernek 
kurmalarına izin vermemiştir. Bu uygulamalara karşı çıkan aydınlar da 
çeşitli baskılara mâruz bırakılarak sindirilmeye çalışılmıştır. Bu dönemde 
Türk aydınlarının daha çok Güney Irak bölgesine sürgüne gönderildiği 


görülmektedir. Türkler'in kültürel ve siyasi haklarından mahrum 
bırakılmaları sonraki yıllarda da sürdürüldü. 1936'da hükümet başkanlığına 
getirilen Memlük Türkleri'nden Hikmet Süleyman'ın iki yıl sonra istifa 
etmesinin ardından baskılar daha da yoğunlaştı. 1936-1958 yılları arasında 
Türkler'e kültürel ve sosyal faaliyet gösteren dernek kurma, kendi 
dillerinde yayın yapma ve eğitim verme yasaklandı. 


1937 yılında Türkiye, İran, Irak, Afganistan arasında oluşturulan Sâdâbâd 
Paktı vesilesiyle Irak'a giden Türk heyetinin Kerkük'ü ziyareti sırasında 
gördüğü yoğun ilgi üzerine pek çok Türk aydını tutuklanarak sürgün edildi. 
Bu olaylardan sonra Türkiye'den gelen heyetlerin bölgeyi ziyaretlerine izin 
verilmedi ve iki ülke arasında soğuk günler yaşandı. 1955'te Türkiye, Irak, 
İngiltere, İran, Pakistan arasında imzalanan Bağdat Paktı'nın etkisiyle 
soğuk ilişkiler düzeldiyse de Irak'ta bulunan Türkler lehine herhangi bir 
gelişme olduğu görülmedi; Türkler'e uygulanan baskı ve asimilasyon 
hareketi yoğunlaşarak devam etti. 


14 Temmuz 1958'de gerçekleştirilen bir darbe ile Irak'ta krallığa son 
vererek cumhuriyet ilân eden General Abdülkerim Kasım liderliğindeki 
darbeciler Türkler'in Irak'ı oluşturan üç asli unsurdan biri olduğunu 
açıkladılar; bunun üzerine Türkler de yeni iktidarı desteklediler. Ancak kısa 
bir süre sonra komünistlerin kontrolü ele geçirmesi ve Kuzey Irak'ta gelişen 
Kürt devleti kurma teşebbüsleri onlar için yeniden sıkıntılı bir dönemin 
başlamasına yol açtı. Sürgüne gönderildiği Rusya'dan dönerek Kuzey 
Irak'ta bir Kürt devleti kurma teşebbüsüne girişen Molla Mustafa 
Barzâni'nin zengin petrol yataklarının bulunduğu Kerkük'ü de kendi 
hâkimiyeti altına almaya çalışması Türkler arasında gerginliğe yol açtı. 
Barzâni'nin 22 Ekim 1958'de Kerkük'e gelmesiyle artan gerginlik 24 
Ekim'de silâhlı Kürt grupları ile Türkler'in çatışmasına dönüştü; Barzâni 
Kerkük'ü polis ve asker koruması altında terkedebildi. Bu çatışmalar 
sırasında Kerkük Garnizon Kumandanı Hidâyet Arslan'ın kalp krizi 
geçirerek ölmesi üzerine Türk halkı galeyana geldi. Olaylar 2. Tümen 
Kumandanı General Nâzım Tabakçalı ve sevilen Türk lideri Atâ 
Hayrullah'ın gayretleriyle yatıştırıldı. Daha sonra Nâzım Tabakçalı'nın 
Kürtler'in Kerkük üzerindeki planları konusunda Irak hükümetine yaptığı 
uyarılar sonuçsuz kaldı. Bu dönemde Irak'tan sınır dışı edilen Nizâmeddin 
Neftçi'nin yaptığı açıklamalara göre ihtilâl günlerinde komünistler 


tarafından 400 kadar Türk aydınının isimlerini içeren bir liste hazırlanarak 
bunların ortadan kaldırılmasına çalışılmış, ancak General Nâzım 
Tabakçalı'nın gayretleriyle bu teşebbüs önlenmiştir. 


8 Mart 1959'da komünistlere karşı Albay Abdülvehhâb Şevvâf tarafından 
başlatılan ayaklanma kanlı bir şekilde bastırıldı. Kerkük'te 2. Tümen 
kumandanı olan General Nâzım Tabakçalı bu isyana destek olduğu 
gerekçesiyle görevinden alınarak yargılandı ve idam edildi. Kerkük'te 
yönetim kadrolarına komünistler getirildi ve Türkler arasında tutuklamalar 
başlatıldı. Başta Türkçe-Arapça yayın yapan Beşir gazetesinin yayın 
kadrosu olmak üzere çok sayıda Türk tutuklandı ve bunların bir kısmı 
sürgüne gönderildi. 14 Temmuz 1959'da cumhuriyetin kuruluş yıldönümü 
kutlamaları sırasında ise önceden gizlice silâhlandırılmış olan Kürt grupları 
Türkler'e karşı yoğun bir silâhlı saldırıya giriştiler. Üç gün üç gece süren ve 
“Kerkük katliamı” denilen bu çatışmalarda büyük bir kıyım gerçekleştirildi. 
Türk liderleri evlerinden alınarak kışlada yapılan beş on dakikalık 
yargılamalardan sonra kurşuna dizildiler. Çok sayıda Türk çeşitli işkenceler 
altında öldürüldü; Iş yerleri ve evleri yağma edildi. Bu katliamın duyulması 
üzerine Türkiye Irak hükümetine uyarıda bulundu ve olayların önlenmesi ve 
tekrarlanmaması konusunda güvence aldı. Bir süre sonra Kerkük 
katliamının sorumlusu Dâvüd el-Cenâbi ile birlikte 260 kişi tutuklandı. 
Yargılamalar sonucunda sanıkların bir kısmına idam ve hapis cezaları 
verildiyse de idam cezaları yerine getirilmedi. Ancak serbest bırakılan 
suçlulardan kırk kadarının bir müddet sonra suikastlar neticesinde 
öldürüldüğü görüldü. 


Irak Türkleri, kültürel haklarını elde etmek amacıyla 28-30 Ağustos 1960 
tarihinde Kerkük”te bir eğitim kongresi düzenlediler. Türk öğretmenler 
sendikası tarafından düzenlenen ve Erbil, Telafer, Hânikin, Tüzhürmâtü, 
Kıfri, Altınköprü ve diğer bölgelere mensup öğretmenlerin katıldığı 
kongrede Türkler'in eğitim ve kültür meseleleri tesbit edilerek ilkokullarda 
Türkçe eğitim verilmesi, gençlerin üniversitelerde ve yurt dışında öğrenim 
görmeleri, köylerde eğitim merkezleri kurulması ve öğretmen ihtiyaçlarının 
karşılanması gibi konularda alınan tavsiye kararlarının merkezi hükümete 
sunulması kabul edildi. Bağdat yönetimi nezdinde yürütülen girişimler 
sonucunda Bağdat Radyosu 1 Şubat 1959 tarihinden itibaren günde yarım 
saat süreyle Türkmence yayın yapmaya başladı. Öte yandan Bağdat'ta 


kurulan Türkmen Kardaşlık Ocağı sosyal ve kültürel alanlarda önemli 
hizmetlerde bulundu. Türkçe ve Arapça olarak yayımlanmak üzere izin 
alınan Kardaşlık dergisinin ilk sayısı Mayıs 1961'de çıktı. Yayımını bugün 
de sürdüren dergi Irak Türkleri'nin sanat, edebiyat ve folkloru için önemli 
bir kaynak oluşturmaktadır. Ancak bu gelişmelere rağmen verilen kültürel 
haklar Kürtler'in gerisinde kaldığı gibi Türkler siyasi haklardan da mahrum 
oldular. Bu dönemde Türkiye kamuoyunun Irak Türkleri konusuna ilgisinin 
arttığı ve İstanbul'da 17 Mart 1961 günü yapılan baskı ve zulümleri 
protesto amacıyla bir miting düzenlendiği görülmektedir. Kerkük'te 1961 
yılından başlayarak Türkler'e karşı girişilen bazı suikastlar halk arasında 
infial uyandırdı. 9 Ocak 1962”de bir suikasta kurban giden İbrâhim Hamza 
ıle Salâh Terzi'nin cenazelerinde çıkan olaylarda bir kişi öldü, on beş kişi 
de ağır yaralandı. Olayların ardından 120 Türk tutuklanarak sürgün edildi. 
Şubat 1963”ten sonra Abdüsselâm Ârif”in devlet başkanı olduğu dönemde, 
haklarında idam hükmü bulunan Kerkük katliamı sanıklarından yirmi sekiz 
kişinin cezaları infaz edildi; böylece Türkler'e karşı nisbeten ılımlı bir 
döneme girildi. 


17 Temmuz 1968'de yine bir darbe ile yönetime gelen Baas Partisi 
muhalefete 


karşı acımasız bir tasfiye hareketine girişti. İdam edilen elli bir kişi arasında 
Türk casusu olmakla suçlanan önceki kabinenin Ekonomi ve Ticaret Bakanı 
Nizâmeddin Ârif de bulunuyordu. Yine 2 Ocak 1969'da tutuklanan, orduda 
görevli Çavuş Fâzıl Daküki de işkence altında öldürüldü. Bu arada bazı 
siyasi gelişmeler, Baas Partisi'ni 1960”tan itibaren ayaklanan Kürtler'e 
özerklik verilmesi için bir yasa taslağı hazırlamaya sevketti. Fakat 
Kürtler'in başşehir yapmak istedikleri Kerkük'ün Türklüğü kabul edildi ve 
Kürtler'e karşı bir denge unsuru olarak 24 Ocak 1970 tarıhli bir kararla 
bölgedeki Türk halkına ilkokullarda Türkmen dili okutulması ve bu amaçla 
Terbiye ve Tâlim Bakanlığı'na bağlı bir müdürlük kurulması, Türkmen 
edip, şair ve yazarlarının Irak Edebiyatçılar Birliği'ne bağlı bir birlik 
kurmalarına ve eserlerini yayımlayabilmelerine ımkân verilmesi, Kültür ve 
Tanıtma Bakanlığı'na bağlı bir Türkmen Kültür Müdürlüğü kurulması, 
Türkmence haftalık bir gazete ve aylık bir dergi çıkarılması, Kerkük 
Televizyonu”ndaki Türkmence yayınların arttırılması gibi kültürel haklar 
tanındı. 


Diğer taraftan Bağdat yönetimiyle Kürtler arasında bir anlaşmaya varılarak 
Kürtler'in mecliste temsil edilmesi, özerk bir Kürt bölgesinin kurulması ve 
cumhurbaşkanı yardımcısının Kürt olması kabul edildi. Ayrıca etnik kökene 
göre belirlenmesi gereken sınır için nüfus tesbitine başvurulması 
kararlaştırıldı. Bu gelişmeler etnik bir kimlik olarak yok sayılan Türkler'in 
Araplar'la Kürtler arasında bir tercihe zorlanmasına ve Türk bölgelerinin 
Bağdat yönetimiyle Kürtler arasında bir çekişme alanı haline gelmesine yol 
açtı. Böylece Türkler iki taraflı baskı altında kaldı. Bu durum Türkiye 
tarafından ciddiyetle takip edilmesine rağmen yapılan teşebbüsler olumlu 
bir gelişmeye yol açmadı. Bu sırada nüfus dengesini Araplar lehine 
çevirmek amacıyla Kerkük'e yerleştirilen Araplar huzursuzluk kaynağı 
olmaya başladılar. 7 Temmuz 1970'te bir Türk gencinin öldürülmesi üzerine 
Türkler iki gün grev yaptılar; memurlar işe gitmedi, dükkânlar açılmadı ve 
öldürülen gencin cenaze töreni büyük bir gösteriye dönüştürüldü. Kürt 
tarafı da Kerkük'ten vazgeçmeyeceğini her vesile ile ifade ederek çeşitli 
yollarla şehir üzerinde hâkimiyet kurmaya yöneldi. Araplar'la Kürtler 
arasında çıkan bir olayda Kürt güçleri şehre birkaç saat içinde hâkim hale 
geldiler. Kürtler'in giriştikleri hareketler karşısında neticenin aleyhine 
olacağını anlayan Bağdat yönetimi yapılması planlanan halk oylamasını 
erteledi. 


24 Ocak 1970 bildirisiyle Türkler'e tanınan haklar konusunda Baas 
hükümeti gizli bir baskı ve sindirme politikası benimseyerek uygulamada 
engelleme yoluna gitti. Türkmence eğitim verecek okulların sayıları 
azaltıldı, Türk kökenli öğretmenler Güney Irak'a sürgün edildi, yayın 
faaliyetlerine kısıtlamalar getirildi, Türkmen Edebiyatçılar Birliği'ne 
tanınmış Türk edebiyatçılar alınmadı ve Kültür ve Tanıtma Bakanlığı'na 
bağlı Türkmen Kültür Müdürlüğü ile buna bağlı yayın organları Baas 
Partisi'nin propagandasını yapan birer araç haline getirildi. Türkler'e 
tanınan kültürel hakların uygulamada engellenmesi tepkilere yol açtı ve 
Kerkük'te üç günlük bir boykot ilân edildi. Bunun üzerine öğrenci ve 
öğretmenlerden elliye yakın kişi tutuklanarak çeşitli işkencelere mâruz 
bırakıldı; bunlardan tiyatro sanatçısı Hüseyin Alı Demirci ağır işkenceler 
altında can verdi. Boykot olaylarını bahane eden Baas yönetimi 1971 
yılından sonra baskılarını yoğunlaştırdı. Türk iş adamları, çiftçiler ve 
öğrenciler çeşitli engellemelerle karşılaştılar. Öğrencilerin üniversitelere 


girişleri ve mezuniyetten sonra Türk bölgelerinde çalışmaları çeşitli yollarla 
engellendi. Bu bölgelerde Türkler'in gayrı menkul edinmelerine fırsat 
verilmezken Arap yerleşimi teşvik edildi. Köy muhtarlarına kadar bütün 
ıdarecilerin Araplar”dan seçilmesi sağlandı. Türk yerleşim merkezlerinin 
adları değiştirildi; din adamları üzerinde baskı uygulanarak camilerde 
Türkçe hutbe okunması yasaklandı ve buna uymayanlar ağır cezalara 
çarptırıldı. 


1976 yılında Türkiye Cumhurbaşkanı Fahri Korutürk Irak'a yaptığı resmi 
ziyaret sırasında Kerkük'te halk tarafından büyük bir coşkuyla karşılandı. 
Bağdat yönetimini endişelendiren bu ziyaretin ardından birçok kişi 
tutuklandı. Bölgenin idari yapısında özellikle Türk bölgelerini kapsayan 
yeni düzenlemeler yapıldı ve Türk nüfusunun oranı azaltılmaya çalışıldı. 
Öte yandan çıkarılan bir yasayla Kerkük il sınırları içinde kalan Türkler'e 
alt tarım arazileri kamulaştırıldı. 1977'de Türkler'in kurduğu sosyal ve 
kültürel dernekler hükümet yanlısı kişilerin yönetimine verildi ve mal 
varlıklarına el konuldu. Yıllarca Irak Türkleri'nin sosyal ve kültürel 
faaliyetlerini yürüten Türkmen Kardaşlık Ocağı Türkler'i temsil etme 
özelliğini kaybetti. 1979 yılında birçok lider tutuklanarak ağır işkencelere 
mâruz bırakıldı. Bunlardan Türkmen Kardaşlık Ocağı'nın başkanlığını 
yapmış olan Emekli Albay Abdullah Abdurrahman, Bağdat Üniversitesi 
öğretim üyesi Necdet Koçak ve müteahhit Âdil Şerif 16 Ocak 1980 
tarihinde idam edildiler. İran-Irak Savaşı sırasında baskılar daha da 
yoğunlaştı; Türkler cephede ön saflara sürüldükleri gibi liderlerinin 
ıdamlarına da çeşitli bahanelerle devam edildi. Yine bu dönemde askeri 
tesislerin kurulacağı ileri sürülerek Türk köyleri boşaltıldı; Kerkük'te de 
otoyol, tren istasyonu vb. yapılacağı bahanesiyle çok sayıda Türk'ün evi 
elinden alındı. 1985 yılının Kasım ayında sokağa çıkma yasağı konularak 
askeri güçler tarafından bütün Türk bölgelerini kapsayan geniş çaplı bir 
arama tarama operasyonu gerçekleştirildi. Bu operasyon sırasında çok 
sayıda Türk tutuklandı, bazılarının evleri yıkıldı, iş yerleri yağmalandı. 
Bağdat yönetimi 12 Ekim 1987 tarihinde bir nüfus sayımı yapılacağını ilân 
etti. Bu karar sürgünde bulunan Türkler tarafından büyük bir tepkiyle 
karşılandı. Nüfus sayımının yapıldığı gün Ankara'da bir miting 
düzenlenerek Türk kamuoyu ve hükümetinin konuya olan duyarlılığı 
gündeme getirildi. 1988'de Musul bölgesinde yer alan Telafer'de, 
aralarında hamile bir kadının da bulunduğu çok sayıda Türk ve daha sonra 


da Selâmiye'de Şahkulu ailesinden altı kişi idam edildi. 1989 yılında 
Ortakol denilen bölgedeki Haraba, Gökçeli, Bazvaya ve Karatepe köyleri 
boşaltılarak sakinleri ülkenin kuzey bölgelerine dağıtıldı. 


Körfez Savaşı'nda Irak'ın başarısızlığa uğraması ve Bağdat hükümetinin 
zayıflaması üzerine ülkenin güneyinde bulunan Şiiler'le kuzeydeki Kürtler 
ayaklandılar. 18 Mart 1991'de Kerkük'te kuzeyden gelen Kürtler'in 
başlattığı ayaklanmada Araplar'a karşı bir yağma ve talan hareketine 
girişildi. Ancak Bağdat'tan yola çıkan ordu birliklerinin yaklaşması üzerine 
Kürtler 26 Mart'ta Kerkük'ü terkettiler; askerler ise aynı gün ulaştıkları 
Tüzhürmâtü'da çok sayıda Türk'ü öldürdüler. Bunun üzerine Kerküklüler 
evlerini terkederek kuzeye doğru göçe başladılar. 27 Mart'ta şehre giren 
ordu birlikleri kontrolü sağladıktan sonra Altınköprü'yü de ele geçirerek 
100'e yakın Türk'ü ayaklanmaya kalkıştıkları gerekçesiyle ertesi gün 
kurşuna dizdiler. Bu saldırı ve soykırımlar üzerine binlerce Türk kuzeye 
yöneldi. 1991 yılının Nisan ayı başlarından itibaren Türkiye ve İran 
sınırlarına ulaşan göçmenlerden 


15.000 kadarı Türkiye'nin Şemdinli ve Yüksekova bölgelerine yerleştirildi; 
7000 kadarı da İran'a sığındı. Bu olayları protesto amacıyla İstanbul?da Irak 
başkonsolosluğu önünde düzenlenen gösterilerde otomatik silâhlarla 
içeriden açılan ateş sonucu iki kişi hayatını kaybetti. 


Körfez Savaşı'ndan sonra 36. paralelin kuzeyinde Çekiç Güç tarafından 
oluşturulan güvenlik bölgesindeki Türkler'in durumlarını iyileştirmeye 
yönelik herhangi bir gelişme görülmediği gibi diğer bölgelerde kalanlara 
yönelik baskılar da devam etti. Bu durum, son yıllarda Iraklı Türkler'in 
yoğun bir şekilde ve kaçak yollarla Türkiye'ye ve Batı'ya göç etmelerine 
sebep oldu. 
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DİA 


IV. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Irak'ın fethinden sonra Hz. Ömer bölgenin İslâmlaşması için bazı tedbirler 
aldı. Basra ve Küfe şehirlerinin kurulmasından sonra bu şehirlere 
yerleştirilen sahâbiler, bir taraftan bölgenin İslâmlaşma sürecini 
hızlandırırken diğer taraftan ilim ve kültür hayatının gelişmesine katkıda 
bulundular. Sahâbe ve tâbiin döneminde Irak'ta başlatılan Kur'an ve 
Sünnet'e dayalı dini bilginin re'y ve ictihadla zenginleştirilmesi gayretleri, 
II. (VHL.) yüzyılın ortalarında bilhassa Ebü Hanife ve öğrencilerinin 
çabaları sonucunda sistemleşerek bir ekol haline geldi (bk. EHL-i RE'Y). 
Kur'ân-ı Kerim ve hadisin inceliklerini kavramak amacıyla başlayan dil ve 
edebiyat çalışmaları zamanla müstakil bir dal halini aldı; kısa bir süre sonra 
da Basriyyün ve Küfiyyün ekolleri ortaya çıktı. Abbâsiler'in iktidara gelişi 
ve Bağdat'ın kuruluşu ile Irak İslâm dünyasının en önemli ilim ve kültür 
muhiti oldu. Halife ve devlet adamları tarafından da desteklenen ilmi 
faaliyetler neticesinde Bağdat âlimlerin akın ettiği, kitapçı ve kâğıtçı 
dükkânlarının sayısının arttığı, ilim ve münazara meclislerinin sıkça 
görüldüğü bir yer oldu. Beytülhikme merkezli tercüme faaliyetlerinin yanı 
sıra çeşitli ilim dallarında birçok eser telif edildi. 


Dini ve tasavvufi hayat alanında da Basra zühd ekolünün temsilcisi Râbia 


el-Adeviyye başta olmak üzere Ma'rüf-i Kerhi, Cüneyd-i Bağdâdi, Ebü”1- 
Hüseyin en-Nüri, Ebü Said el-Harrâz ve Şibli gibi önemli şahsiyetler Irak 
bölgesinde yaşamışlardır. Bunların telif ettiği eserlerle kendilerine nisbet 
edilen tarikatlar, tekke ve zâviye gibi müesseseler Irak'ın ilmi ve dini 
hayatının canlılığına önemli katkılarda bulunmuştur (bk. BAĞDAT, 
BASRA; KÜFE). 


1. Edebiyat. Irak İslâm sanatının hemen her dalında olduğu gibi 
edebiyatında da Sumerler'le başlayıp Keldâniler'le doruğa çıkan ve daha 
sonra Med-Pers döneminde İran, İskender-Selevkos döneminde Grek 
kültürlerinden katkılar alan eski Mezopotamya edebiyatının etkisi hissedilir. 
Câhiliye döneminde özellikle Gassâniler ve Lahmiler bu edebiyatı daha da 
geliştirmişler ve neticede Mezopotamya'nın kuzeyinde Erbil, Musul, Sincar 
ve Cizre, güneyinde Hire gibi kültür ve edebiyat merkezleri 
oluşturmuşlardır. Hire Kralı Amr şair ve ediplerin başvurduğu bir 
otoriteydi. Çünkü kendisi de güçlü bir edipti ve ülkesindeki şairler gerek 
atışmalarında gerekse taşlamalarında onu hakem yaparlardı. 


İslâmi dönemde Kur'an'ın etkisi dil ve edebiyat alanında da kendini 
göstermiş, şairler şiirlerinde, hatipler hitabelerinde, edipler eserlerinde 
ondaki edebi sanatlarla üslüp özelliklerinden etkilenmişlerdir. İslâm'ın ilk 
yıllarında ve dört halife devrinde şiir yıne önemini korumakla birlikte 
Câhiliye devrindeki gücünü, şairler de eski nüfuzlarını yıtirmişlerdir. Hz. 
Ömer, Müslümanlığı korumak amacıyla Câhiliye devrini hatırlatan bütün 
şiir çeşitlerini yasaklamış, hatta şair Hutay'e'yi, buna uymadığı için hapse 
attırmıştır. Hilâfet merkezini Medine'den Küfe'ye taşıyan ve burayı ikinci 
ılim merkezi haline getiren Hz. Ali de Câhiliye tarzı şiirin dillerde 
dolaşmasını tasvip etmediğinden Ferezdak'ın babası Gâlib'e, oğlunu şiir 
yerine Kur'an öğrenmeye yönlendirmesini tavsiye etmiştir. 


Başta Muâviye olmak üzere Emevi halifeleri Hulefâ-yi Râşidin'in tam 
aksine şiir söylemeyi teşvik ve şairleri himaye ederek halkı yeniden 
edebiyata yönlendirmişlerdir. Belâgatıyla ünlü Irak Valisi Haccâc, 
hutbelerinde Kur'an âyetlerinden çok Câhiliye şiirlerinden örnekler 
veriyordu. Emeviler döneminde yeniden körüklenen Câhiliye devri 
kabilecilik taassubu “nekâiz” (atışmalar) adı verilen yeni bir hiciv türünün 
doğmasına yol açmıştır. Çoğunlukla halife ve valilerin nezaretinde ve 


büyük bir dinleyici kitlesinin huzurunda bir festival havası içinde irticâlen 
söylenen karşılıklı yergilerle gerçekleşen bu atışmaların en güçlü şairleri 
Cerir ile Ferezdak”tır. 


Aralarındaki atışmalar yarım asra yakın sürmüş olan bu iki şairin 
birbirlerine karşı söyledikleri yergi şiirleri o günkü Irak edebiyatına 
damgasını vurmuştu. Genellikle edebi bir etkinlik ve şenlik havasında 
geçmesine rağmen zaman zaman şiddetlenerek Basra”daki içtimai hayatı 
sarsacak derecede tehlikeli bir durum almış, sonuçta Basra Valisi Abdullah 
b. Hâris el-Hâşimi tarafından bu şairlerin şehirden uzaklaştırılmasına sebep 
olmuştur. Şairler arasında süren bu edebi rekabete ve Irak'ta canlandırılmak 
istenen Câhiliye şiirine rağmen İslâm ruhu fikir ve edebiyat dünyasına 
hâkimdi. 


Iraklı ünlü şairler Cerir b. Atıyye, Ferezdak ve Zürrumme, bedevilerin 
övüncü olan şiir dilindeki nâdir kelimelerle yeni bir tarzda derin duygulu 
kasideler yazmışlardı. “Garib” adı verilen bu tür şiirin belki de en iyi 
temsilcisi, Suriye'den Irak'a göç eden ve Küfe'ye yerleşen Hârici şairlerden 
Tırımmâh idi. Tırımmâh'ın şiirlerinin çoğu siyasidir; ancak İslâm'ın ruhunu 
okşamaları, incelik, özlem ve cesaret dolu olmalarıyla dikkat çeker. Yine bu 
alanda büyük üne kavuşan Iraklı Şii şair Kümeyt el-Esedi önce Ehl-i beyt”1 
savunup iktidardaki Emeviler?'i yermiş, daha sonra bu davasından vaz 
geçerek ömrünün son deminde Şiiliğe sırt çevirip Emeviler'i methetmişti. 


Bu dönemde hâfız sahâbilerin zamanla azalması, hâfızası zayıflayanların 
bazı kelimeleri yanlış hatırlamaları, işitme yoluyla öğretime her zaman 
ımkân bulunamaması ve fetihler sonucunda sayısı artan başka ırklara 
mensup müslümanların, hatta yerli Araplar'ın çeşitli dil hataları yapmaları 
gibi sebeplerle meydana gelen yanlış okumaları ortadan kaldırmak için 
Kur'an yazısına hareke sistemi getirildi. Muhtemelen Irak Valisi Ziyâd b. 
Ebih tarafından görevlendirilen âlim, edip ve şair Ebü'l-Esved ed-Düelinin 
“naktü'l-mushaf” denilen çalışmasıyla hem Kur'ân-ı Kerim hatasız okunur 
hale geldi hem de nahiv ilminin temelleri atıldı. Basra'da dilcilerin ikinci 
neslinin yetişmesiyle nahvin ilmi bir sistem olarak teşekkül ettiği görülür. 
Abdullah b. Ebü İshak el-Hadrami ile İsâ b. Ömer es-Sekafi, meslektaşları 
Ebü Amr b. Alâ'ın da katkısıyla belli başlı gramer kurallarını tesbit etmiş, 
nahiv ilmini geniş bir uygulama çerçevesi içinde ortaya koymuşlardı. 


Böylece Irak'ta, henüz başka bölgelerde dil araştırmalarının yok denecek 
kadar az olduğu bu dönemde özel fıkıh ekolünün kurulması gibi dil fıkhı da 
gelişmeye başlamıştı. Ünlü dilci Halil b. Ahmed, Arap dilinin 
genişletilmesini kıyasa dayanarak sistematik bir şekilde yürütmüş, gramer 
çalışmaları yapmış ve daha önce Ebü”l-Esved ed-Düeli”'nin başlattığı 
yazının ıslahı çalışmalarını ilerleterek hareke sistemini ve diğer okutma 
işaretlerini bugünkü şekillerine kavuşturmuştur. 


Irak'ta Emeviler devrinin sonlarına doğru “ehlü”l-Arabiyye” denilen Arapça 
uzmanlarının yanı sıra muhaddisler, kurrâ, şairler ve hikâyeciler de 
çoğalmıştı. Ansiklopedik öğretimin oluşum çağı sayılan bu devrede 
özellikle nahiv, Kur'an ilimleri ve şiir alanlarında yüksek bir mertebeye 
ulaşan Ebü Amr b. Alâ gibi âlimlerin sayesinde çeşitli edebiyat çalışmaları 
kadar ilmi araştırmalar da ileri bir seviyeye varmıştı. Bu dönemde din 
âlimleriyle edip ve şairler arasında düşmanlıkların yaşandığı da görülür. 
Meselâ Basra'da kurulan “Ehlü”l-adI ve't-tevhid” adlı Mu'tezile ekolünün 
şeyhi ünlü kelâmcı Vâsıl b. Atâ'yı hicveden Beşşâr b. Bürd gibi büyük bir 
şair, genel ahlâka aykırı ve gençliği kötü yola saptıran müstehcen şiirler 
yazmakla suçlanarak bir süre şehirden sürülmüştü. 


Abbâsi döneminin başlarında yeni başşehir olarak Bağdat'ın kurulması ve 
Emevi saltanatına son verilirken büyük yardımları görülen İranlılar'la 
Türkler'in buraya iskân edilmeleri, kısa süre sonra da halkın Arap, Fars, 
Türk, Rum, Süryâni ve Berberiler'den oluşan kozmopolit bir toplum haline 
gelmesi, Irak için olumlu ve olumsuz tarafları bulunan büyük bir yenilik 
teşkil etmişti. İnanç özgürlüğünün, fikir ve ilme verilen önemin artması, 
Doğu ve Batı kültürlerinin kaynaşması sonucu çeşitli fikir ekollerinin ortaya 
çıkması öğretim faaliyetlerini genişletmiş ve tercüme hareketini meydana 
getirmişti. Dolayısıyla Irak kültürü yeni kelimelere, değişik edebi üslüp, 
düşünce ve bilimlere kavuşurken gelişen felsefeyle kaynaşarak kaynakları 
zenginleşen kelâm ilmi sistematik bir ilim halini almıştı. Mezheplerin ileri 
gelen âlimleri düşüncelerini mantık ve felsefe yoluyla geliştirmeye çalışmış, 
tasavvuf akımları yayılmış ve bu arada çeşitli ehl-i bid'at tarikatları 
türemişti. Ancak ilmi ve fikri ilerlemelere karşılık ahlâk seviyesi gittikçe 
düşmüş ve bu gayri mütecânis toplumun daha da kötü bir duruma 
varmasında şairleri mal ve makamla taltif edip nedim haline getiren halife 
ve emirlerin büyük rolü olmuştu. Buna rağmen ilk Abbâsi halifeleri dine 


önem vererek aşırı cereyanlara göz yummamış ve daha önce Emeviler'ce 
Basra”'dan sürülen Beşşâr b. Bürd ile Sâlih b. Abdülkuddüs, İbnü”l- 
Mukaffa' gibi birçok ünlü şair ve yazar küfür ve ılhad suçlamasıyla 
öldürülmüştür. 


Çeşitli medeniyetlerin kaynaşmasından meydana gelen yeni kültür çevresi 
edebiyatı da büyük ölçüde etkilemişti. O devirde özgün bir dil ve biçim 
kazanan Irak edebiyatı üç ana kaynaktan besleniyordu. Bunlar, daha çok 
Kur'an dili ile İslâmi ve edebi ilimleri içine alan Arap kültürü başta olmak 
üzere İskender'in Doğu'ya taşıdığı Grek kültürüyle Mezopotamya, İran ve 
Hint kültürlerinin kaynaşarak oluşturdukları Doğu Helenizmi ile tercüme 
faaliyetleriydi. Abbâsi halifelerinin, özellikle Me'mün'un desteğiyle olumlu 
meyveler veren tercüme hareketi, Irak'ın zengin kültürüne şark 
edebiyatından daha önce bilinmeyen akımlar, Grek ilimlerinden de yeni 
anlamlar ve ilmi üslüp kazandırmıştı. Grek felsefesiyle bilimlerinin 
yayılması sonucunda İslâm ilm-i kelâmı felsefeyle kaynaşarak düzene 
girmiş, Arap grameri Aristo mantığı ile Yunan felsefesinin etkisinde kalmış, 
böylece önü açılan Irak kültürü Arap düşüncesinde çeşitli fikir cereyanları 
ortaya çıkarmıştı. 


Abbâsi dönemi Irak edebiyatı, geçirdiği aşamalar ve tarihi gelişim göz 
önüne alınarak şu safhalara ayrılmaktadır: Yenilik Dönemi. Özellikle 
Bağdat halkının yaşantısını yansıtan bu edebiyat daha çok halkın yeni 
dünya görüşünü, düşünce ve duygularını, saray hayatını, eğlence ve av 
tutkularını işliyordu. Şiirde “hafif” vezniyle ve bedii sanatlarla süslenmiş 
edalı, zarif ve açık bir anlatım tarzı benimsenmiş; siyaset, kahramanlık, 
platonik aşk konuları terkedilerek felsefeye, süfizme, öğreticiliğe, avcılığa, 
şarap ve cismani aşka ilgi gösterilmişti. Farklı konularda geliştirilen nesir 
örneklerinin mihenk taşı ise risâlelerdi. Bu edebiyatın başını çekenler hiciv 
ve gazel şiirleriyle tanınan Beşşâr b. Bürd, eğlence ve şarap meclislerini, 
bohem hayatını işleyen şiirlerde Ebü Nüvâs, zühd ve hikemiyat şiirlerinde 
Ebü'l-Atâhiye, tercümede Kelile ve Dimne'yi Farsça'dan Arapça'ya 
çeviren İbnü”I-Mukaffa* ve risâlelerde Ahmed b. Yüsuf, Sehl b. Hârün ve 
Amr b. Mes'ade idi. Bu dönemde nahiv konuları üzerinde ise Basra ve Küfe 
dilcileri ihtilâfa düşmüşler, sonuçta adlarını oturdukları şehirlerden alan iki 
ekol oluşturmuşlardı (bk. BASRİYYÜN; KÜFİYYUN). 


Karşıt Edebiyat Dönemi. III. (IX.) yüzyılın başlarında ortaya çıkan ve 
birinci safhayı 


reddetmeyen, ancak ona kafa tutan bu ikinci safhanın önemli özelliği, 
ediplerin edebi ilimlerde eski Arap kültürüne dönük olmakla birlikte Irak'a 
has Arap kaynaklı bir üslüp ortaya koymaya çalışmış olmalarıdır. Bu safha 
şiirlerinde Câhiliye şiirinin saydamlığı hissedilmekte ve eski Arap edebiyatı 
terimleriyle bedevi şiiri örneklerine rastlanmaktadır. Bu dönem şairlerinin 
başında, hayatının çoğunu Bağdat ve Musul saraylarında geçiren ve lirik 
şiirleriyle bu şehirlerdeki aristokrat mutlu azınlığın hayatını anlatan Ebü 
Temmâm gelir; onu yine bir saray şairi olan Buhtüri ve pastoral şiirleriyle 
ünlü İbnü'r-Rümi takip eder. Bu çağın en ünlü simalarından biri de Halife 
Mu'tez-Billâh'ın İbnü”1-Mu'tez lakabıyla tanınan oğlu Abdullah b. 
Mut'tez'dir. Bohem hayatı yaşayan ve zamanını av ve eğlenceyle geçiren 
şair bu yaşantısına uygun şiirler yazmış, öldürülmesinden önceki son 
gününde de halifelik yapmıştı. Diğer bir ünlü şair de Abbâsi halifelerinin 
dahi hicvinden kurtulamadığı Di'bil el-Huzâi'dir. 


Irak edebiyat ve düşünce tarihinin en verimli dönemi sayılan bu safhada 
gerçekleştirilen tercüme hareketi, ileride bütün dünyayı etkileyecek olan 
Ortaçağ İslâm ilim ve fikir hayatının temelini teşkil eder. Huneyn b. İshak, 
Buhtişü', Nevbaht ve Mâserceveyh oğullarıyla Sâbit b. Kurre ve oğlu Sinân 
b. Sâbit gibi ünlü mütercimler Grekçe, Latince, Süryânice, Pehlevice ve 
Hintçe”den yaptıkları tercümelerle tıp, fizik, kimya, botanik, matematik, 
astronomi, felsefe, mantık, müzik, edebiyat ve siyaset alanlarındaki ünlü 
eserleri Arap diline kazandırmışlardır. Bunun sonucunda tanınan yeni 
bilimler ve dolayısıyla açılan yeni ufuklar müslüman münevverleri çok 
yönlü düşünceye yöneltti. İslâm medeniyeti çerçevesinde ilk ansiklopedik 
eserleri yazan Iraklı bilgin Câhiz oldu (6. 255/869). Onun açık ifadeli kolay 
anlatım tarzı ve Aristo düşüncesini Câhiliye şiirine, felsefeyi edebiyata 
katarak geliştirdiği yeni üslüp ve bu üslüpla kaleme aldığı eserler 
kendisinden sonrakileri derinden etkilemiştir. İbn Kuteybe “Uyünü”l-ahbâr, 
Müberred el-Kâmil fi”l-luğa ve”l-edeb, İbn Abdürabbih el-“İkdü”-ferid, 
Ebü”l-Ferec el-İsfahâni el-Eğâni ve Seâlibi Yetimetü”d-dehr adlı eserlerinde 
onu taklit etmişlerdir. Bu çağda İslâm dünyasının din, dil, edebiyat ve edebi 
eleştiri alanlarındaki ünlü simaları da Irak'ta toplanmıştı. Bunların başında 
el-Aşma'iyyât adlı antolojinin yazarı Asmai, Arap şiirine “habeb” 


(mütedârek) bahrini eklediği söylenen Ahfeş el-Evsat, Arap edebiyatı 
tarihinde ilk kitap sayılan Tabakâtü”ş-şu' arâ'nın yazarı İbn Sellâm el- 
Cumahi, Kitâbü'l-Muvâzene beyne't-Tâ'iyyeyn adlı eseriyle Arap şiirini 
inceleyip eleştiren Hasan b. Bişr el-Âmidi, Arap edebiyatında edebi 
tenkidin temel kaynakları sayılan Nakdü'ş-şi“r ve Nakdü'n-nesr adlı 
kitapların yazarı Kudâme b. Ca'fer, nesir ve nazım sanatlarını inceleyen 
Kitâbü'ş-Şınâ'ateyn kitabının yazarı Ebü Hilâl el-Askeri gelmektedir. 


Bunalım Dönemi. IV. (X.) yüzyılın başlarından Abbâsiler devrinin sonuna 
kadar devam etmiş olan, yeterince değişim ve ilerleme sağlayamayan 
istikrarsız safhadır. IX. yüzyılın sonlarına doğru doruk noktasına ulaşan Irak 
edebiyatı, X. yüzyılın başlarında ortaya çıkan sosyal değişikliklerden 
etkilenerek yavaş yavaş hüviyetini kaybetmeye başlamış, özellikle Arap 
şiiri bâdiye ve sahranın huzur ve saydamlığından Bağdat, Sâmerrâ, Küfe, 
Basra, Musul ve Erbil gibi kargaşa içindeki gürültülü hayatına; edebiyat, 
felsefe ve siyaset meclislerinden işret meclislerine taşındığından eski 
asaletini kaybetmiş ve gitgide sanat değeri pek yüksek olmayan bir çeşit 
şehevi şiir haline gelmişti. Ancak tercüme yoluyla edebiyata kazandırılan 
nesir türü eserlerde seçilmiş kelimelerle ve ince bir anlatım tarzıyla 
karşılaşılmaktadır. Ayrıca bu çalışmalarda önsözlere geniş yer verilmiş ve 
ayrıntılara özen gösterilmiştir. Bu devirde adını duyuran şairlerin en 
önemlileri öğretici-felsefi ve hamâsi şiirleriyle şöhret yapan Mütenebbi, 
kahramanlık, aşk ve hasret şiirleri terennüm eden Hamdâniler?'den Ebü 
Firâs el-Hamdâni, tasavvuf, hikmet ve belâgat dolu şiirlerinde bedâvet 
ruhuyla medeniyet ruhunu bir araya getiren ünlü dil bilgini ve fakih Şerif 
er-Radi ve gazelleriyle tanınan Mihyâr ed-Deylemi”dir. 


Irak edebiyatında ortak fikirlere sahip beş Basralı filozof ve ilim adamının 
kurduğu İhvân-ı Safâ ekolünün çok önemli bir yeri vardır. X. yüzyılın ikinci 
yarısında Basra'da kurulan ve gizli siyasi amaçlar güden bu ekol dünya 
çapında bir fikir cereyanı başlatmış ve özellikle Irak, genellikle de Arap 
edebiyatını bugüne kadar etkilemiştir. İhvân-ı Safâ'nın çeşitli İslâmi 
ilimlerle müsbet ilimler, dil, felsefe, mantık vb. alanlarda kaleme aldığı elli 
iki risâle değerli bir ansiklopedi mahiyetindedir. 


Türkler XI. yüzyıldan itibaren batıya doğru ilerlerken İslâm âleminin her 
tarafından Bağdat'a yönelen edebiyatçı ve ilim adamları burayı Ortaçağ'ın 


en ünlü ilim ve kültür merkezi haline getirmişlerdi. Fârâbi ve İbn Sinâ gibi 
bilginler Bağdat'ta kaldıkları gibi Gazzâli Nizâmiye Medresesi'nde hocalık 
yapmış, ünlü Türk dilcisi Kâşgarlı Mahmud da Araplara Türkçe öğretmek 
amacıyla yazdığı Divânü lugâtı”t-Türk'ü muhtemelen 470'te (1077) 
Bağdat'ta Halife Muktedi-Biemrillâh'ın oğlu Ebü”l-Kâsım Abdullah'a 
takdim etmiştir. 


Bu dönemde Irak edebiyatı şiir gibi nesir dalında da sadece edebiyat 
yapmak amacıyla anlamdan çok şekil güzelliğine değer vermiş ve her türlü 
yeniliğe kucak açmış, medeniyet ve refah içinde yaşayan Irak toplumundaki 
nesir örnekleri yavaş yavaş beyan ve bedi' sanatları ile secili üslüba 
yönelmişti. Bu tür eserlerin başlıca örneği Binbir Gece masallarıdır. 
Câhiz'in edebi sanatları özenle kullandığı et-Terbi“ ve't-tedvir adlı kitabı 
makâme türünün doğmasına yol açmış, Bediüzzaman el-Hemedâni'nin özel 
bir biçim verdiği bu tür, Basralı Hariri tarafından geliştirilerek son şekline 
kavuşturulmuştur. Aslında hile, sahtekârlık ve dilencilik konularını işleyen 
makâmât türü eserler, o çağdaki Irak toplumunun günün ağır şartları altında 
ezilen bir bölümünün yaşantısına ışık tutmaktadır. Hariri'nin el-Makâmat'ı, 
Hemedâni”ninki kadar eğitici olduğu gibi üslüp güzelliği ve nahiv 
bilmecelerinin çokluğu bakımlarından ondan daha üstündür. Ziyâeddin 
İbnü”l-Esir'in el-Meselü”s-sâ”ir?i, ihtiva ettiği geniş edebi bilgilerin felsefi 
ve eğitici bir yaklaşımla ele alınması bakımından bu devirde yazılan 
eserlerin en önemlisidir. 


Moğol istilâsı sırasında Bağdat tahrip edilerek yağmalanırken kütüphaneler 
de yıkılmış ve çoğu yakılan kitapların geriye kalanları Dicle nehrine 
atılmıştı. Bu dönemde Irak'taki bilgin, edip ve filozoflar Dımaşk, Halep, 
Kahire, İskenderiye, Mağrib ve Endülüs?e kaçarak oralarda bilim ve 
edebiyat hayatına canlılık kazandırdılar. Moğol istilâsının ardından tamir 
edilen medreseler tekrar faaliyete geçmişse de Irak edebiyatı bir daha eski 
seviyesine ulaşamamış, durgun, verimsiz ve taklitçi bir düzeyde kalmış 
olmakla birlikte zaman zaman bazı önemli simaların da yetiştiği görülür. 
Bunların en ünlüleri Vefeyâtü”l-a' yân adlı eserinde birçok âlim, edip, 
hükümdar, emir ve diğer meşhur simaların tercüme-i hâlini yazan İbn 
Hallikân ile Mardin Artuklu Hükümdarı II. Necmeddin Gazi'ye yirmi 
dokuz adet 


Arapça kaside yazan Safiyyüddin el-Hılli”dir. el-Artukıyyât adı verilen bu 
kasideler sırasıyla elifbâdaki yirmi dokuz harfle başlamakta ve her biri 
yirmi dokuz beyitten oluşmaktadır; dillerinin sadeliği, üslüplarının 
sağlamlığı ve seçilmiş kelimeleriyle dikkat çekerler. 


Moğol istilâsından sonraki kötü idareler yüzünden ortaya çıkan şiddet, 
yolsuzluk ve yoksulluğun bozduğu Irak'ın sosyal yapısındaki değişiklikler 
ve yaşanan huzursuzluk halk kitlelerini ikiye böldü; bir yanda dine ve 
ımana aşırı bağlılık, öte yanda edepsizliği ve ibâhiyyeyi benimseyen bir 
hayat tarzı görülüyordu. Bu durum edebiyata da yansıdı ve ortaya biri din 
konularını işleyen tasavvuf ağırlıklı, diğeri mevâliyâ, kümâ, zecel, 
müveşşah, dübeyt gibi halk şiiri vezinleri ve halk diliyle yazılmış, düşük 
mânalı, tutarsız sözler içeren şehevi şiirler olmak üzere iki şiir türü çıkardı. 
Tasavvuf ağırlıklı dini şiirlerde Anadolu'da gelişen Bektaşilik ile İran”da 
gelişen Hurüfiliğin ve kısmen de Müşa'şa'lar'ın etkisi görülür. 


Irak sahasında yetişen en büyük sima hiç şüphesiz Türkçe, Farsça, Arapça 
üç ayrı divanın, ayrıca onun üzerinde manzum ve mensur eserin sahibi olan 
Fuzüli'dir. Gerçekçi, akılcı ve âşık tavırlarıyla bir devrin fikir hayatına 
damgasını vuran Fuzüli, geriye bıraktığı eserleriyle de bugüne kadar bütün 
Ortadoğu edebiyatı üzerinde etkisini sürdürmüştür. Onun Arap ve daha çok 
Irak edebiyatı üzerindeki etkilerini özellikle Musullu şair Abdülbâki el- 
Fârüki ile Arapça, Türkçe, Farsça ve Kürtçe şiir yazan Kerküklü hiciv şairi 
Rızâ Talebâni ve ünlü Türkmen şairi Hicri Dede'de görmek mümkündür. 
Emirü'ş-şuarâ Ahmed Şevki de Fuzüli'nin Leylâ vü Mecnün'undan 
esinlenerek aynı halk hikâyesini bir piyesinde işlemiştir. Fuzüli'den sonra 
yaşayan diğer Iraklı şairler de genellikle onun gibi üç dilde şiirler 
yazmışlardır. Irak edebiyatı tarihi bakımından XVI. yüzyılda kaleme alınan 
kıymetli kitaplardan biri ünlü şair Ahdi-i Bağdâdi'nin Gülşen-i Şuarâ'sıdır. 
Bağdatlı Vâlihi, Zihni Çelebi, Âteşi, Ekrem Bey ve Kaytamaz Bey 
Karakoyunlu gibi birçok şairin ele alındığı bu kitap, Fuzülü'nin Hadikatü's- 
suadâ'sından sonra Irak'ta yazılan ikinci Türkçe mensur eserdir. 


XVTL. yüzyıl Irak edebiyatçılarının öncüsü Mebâliğu”l-hikem adlı eserin 
sahibi olan ve sultanları, vezirleri hicvetmeye başlayınca Bursa'ya sürgüne 
gönderilen ünlü Türkmen şairi Abdürrezzâk Nevres'tir. Erbilli Garibi'nin 
1181 (1767-68) yılında Bağdat'a telgraf hattı çekilmesini anlatan 


kasidesiyle Abdullah Sâfi'nin 1292'de (1875) Kerkük'teki taş köprünün 
inşasını konu alan kasidesi, memleketteki önemli bazı olayları nazım 
yoluyla dile getiren başlıca eserlerdi. Milli şiirde de adını duyuran Abdullah 
Sâfi, ayrıca Irak Türkleri'nin dilini ıslah gayesiyle bir Türkmen sözlüğü de 
hazırlamıştır. Bu sıralarda Irak şiirinde yeni temaların işlenmeye başladığı 
görülür. Siyasi ve sosyal şiir alanında Şeyh Rızâ isim yapmıştı. Tabiat 
tasvirleriyle ve bilhassa ilkbahar kasidesiyle ünlenen Tabiboğlu aynı 
zamanda feminist bir şair olarak tanınıyordu. Yine Abdurrahman Hâlis, 
Fâiz, Muhammed Mihri, Musullu Abdülbâkı el-Fârüki, Abdülgaffâr el- 
Ahres ve Muhyiddin Kâbil gibi o çağın şairleri de Irak edebiyatında iyi bir 
mevki elde etmişlerdi. 


XIX. yüzyılın ikinci yarısında İslâm birliği hareketi şiddetlendiği için 
şairler de eserlerini bu hareketin ifade aracı olan Osmanlı Türkçesi ile 
yazıyorlar ve aralarından kötü sosyal şartları eleştirenler çıkmakla birlikte 
daha çok münacaatlarla sistemin kötülüklerini dile getiriyorlardı. 1869 yılı 
başlarında Bağdat valisi tayın edilen Midhat Paşa, beraberinde getirdiği 
küçük bir matbaa ile Türkçe-Arapça olarak vilâyetin resmi gazetesi ez- 
Zevrâ'yı yayımlamıştı. Daha sonra da yine Türkçe-Arapça olarak Osmanlı 
birliği düşüncesini destekleyen Tefekkür adındaki ilk özel gazete çıkarıldı. 
Osmanlı meşrutiyet inkılâbından sonra Lübnan asıllı dilci Anistâs Mâri el- 
Kermili, Bağdat'ta Arapça olarak özel Luğatü”l-“ Arab adlı aylık dergisini 
yayımlamaya başladı (1908). Sağlam dili ve güzel üslübuyla nesir 
sahasında yeni bir çığır açan bu dergide Irak edebiyatının ünlü simalarından 
Mahmüd Şükri el-Âlüsi, Eddi Şir, L Dünya Savaşı'nda İngilizler'e karşı 
cihad eden Necefli şair Muhammed Said el-Habbübi, Dâvud Çelebi, Cemil 
Sıdkı ez-Zehâvi ve Ma'rüf er-Rusâfi gibi yazar ve şairler düşüncelerini 
yaymaya çalıştılar. Yine bu sıralarda Kerkük'te Türkmen şairi Seyyid 
Mahmud Cevâd tarafından Kevkebi Maârıf adlı ilk özel Türkçe dergi 
çıkarılıyor ve bu dergiye Hicri Dede, Hıdır Lutfi, Molla Sâbir ve 
Muhammed Sâdık gibi Türkmen düşünür ve edebiyatçıları yazı 
yazıyorlardı. 


Çağdaş Irak edebiyatı 1921'de Irak Krallığı'nın kurulmasıyla başlar. Bu 
edebiyat bir taraftan Mısır'daki modern edebiyat hamlesinin, diğer taraftan 
Osmanlı Edebiyât-ı Cedide akımının etkisi altında kalmıştır. Özellikle Mısır 
şiirinin etkisini taşıyan Ahmed Sâfi en-Necefi, Muhammed Rızâ eş-Şebibi 


ve Muhammed Behcet el-Eseri biçim ve içerik bakımından yeni şiirler 
yazmışlardır. Bunlara, Irak Devleti kurulmadan önce İngiliz sömürge 
idaresine karşı başlatılan halk ayaklanmasına (1920) katılmış Muhammed 
Mehdi el-Basir, Abdülhüseyin el-İzri, Ali eş-Şarki ve Muhammed el- 
Hâşimi gibi devrimci-siyasi şairler de eklenebilir. Bu dönem şairleri 
arasında, Irak Devleti'nin kurucusu Kral 1. Faysal'ın tahta oturmasını 
kutlayan Zehâvi ve Muhammed Mehdi el-Cevâhiri'nin yanı sıra durumdan 
memnun olmayan ve manda politikasını eleştiren Ma'rüf er-Rusâfi de yer 
alır. Bunlardan Rusâfi ile Zehâvi “sultânü'ş-şuarâ”” unvanını elde etmek 
için rekabete girmişler ve her fırsatta birbirleriyle kıyasıya mücadele 
etmişlerdir. Irak edebiyatının iki dünya savaşı arasındaki devrede klasizmin 
biçim kurallarını kıran romantizmden, 


toplumun milli ve içtimai konularını ele alan objektivizme yöneldiği sırada 
en popüler konu olan tesettür tartışmalarına bu iki ünlü şair de katılmış ve 
aralarında şiddetli bir tartışma cereyan etmişti. Ömer Seyfeddin ve Hüseyin 
Rahmi Gürpınar gibi Osmanlı hikâye ve roman yazarlarının etkisi altında 
kalan yazar Mahmüd Ahmed es-Seyyid de ilk piyes yazarı olarak ortaya 
çıkmıştır. Hikâye ve piyeslerinde çağdaş fikir akımlarını yansıtan bu yazar 
daha çok toplum hayatının güldürürken düşündüren sahnelerini işlemiştir. 


II. Dünya Savaşı'ndan sonra esen hürriyet ve demokrasi rüzgârları Irak 
edebiyatını da yeni ufuklara taşıdı. Bazı günlük ve haftalık gazetelerle 
mizah dergileri edebiyata geniş sayfalar ayırdı. Önderliğini genç şairlerden 
Abdülvehhâb el-Beyâti, Nâzık el-Melâike ve Bedir Şâkır es-Seyyâb'ın 
üstlendiği serbest şiir ekolü, vezin ve kafiyeye sadık kalma noktasından 
hareket ederek klasik şiir çerçevesini kırıp kendine özgü bir dil ve yeni bir 
biçimle ortaya çıktı; kısa sürede de yeni bir çığır halinde Irak'tan bütün 
Arap dünyasına yayıldı. 1958 devriminden sonra başlayan cumhuriyet 
döneminde ilerici-devrimci şiir hareketinin ilk sıralarında Beyâti, Kâzım 
Cevâd, Kâzım es-Semâvi ve Goran yer aldı; Edmon Sabri, Abdülmelik Nüri 
ve Zünnün Eyyüb da bu akımın nesirdeki temsilcileriydi. Nâzik el-Melâike, 
komünistlerden ayrıldıktan sonra Bedir Şâkir es-Seyyâb, Hâfız Cemil, 
Hâlid eş-Şevvâf ve Şefik el-Kemâli ise bu dönemdeki milliyetçi edebiyat 
akımının önde gelen simalarını oluşturdular. Halkçılık ve halk edebiyatı 
araştırmaları alanında Bağdat'ta 1962'den sonra Arapça, İngilizce, 
Almanca, İtalyanca, Türkçe ve Farsça yayımlanan aylık et-Türâsü”ş-şa' bi 


dergisiyle hem hızlanmış hem de burada ebüziyye, meymer, lavuk ve horyat 
gibi birçok halk şiiri türünde güzel örnekler yayımlamışlardır. Ayrıca Irak'ta 
çıkan Arapça, Kürtçe ve Türkmence gazete ve dergiler de sayfalarını şiir ve 
edebiyat türlerine açtılar. 1968 yöneticileri Kürtler'e siyasi ve kültürel, 
Türkmenler'le Süryâniler'e de 1970'te yalnız kültürel hak tanıdılar. 
Böylece bu azınlıklar Bağdat ve Süleymâniye'de çıkarmaya başladıkları 
çeşitli Arapça-Kürtçe, Arapça-Türkmence ve Süryânice yayın organlarıyla 
özellikle Arapça el-Aklâm, es-Sekâfetü”l-“ Arabiyye ve AÂfâk “ Arabiyye, 
Kürtçe Rüşenbiri, Türkmence Kardaşlık ve Süryânice Beynen-Nehreyn 
dergileriyle edebiyatlarını geliştirmeye ve geniş çapta yaymaya fırsat 
buldular. Bugün de yeni fikir cereyanlarında kaynaşan çeşitli düşüncelerin 
temsilcisi Arap ve azınlık edebiyatçıları, farklı konularda geliştirdikleri 
çeşitli yeniliklerle Irak halkının problemlerine çözüm getirmeye 
çalışmaktadırlar. İlgi alanları ve sayıları gittikçe artan Iraklı edebiyatçılar 
arasında başlıca hikâye ve roman yazarları Ca'fer el-Halili, Abdülmecid 
Lutfi, Gaib Tu'me Fermân, Abdullah Niyâzi, Abdurrahman er-Rubey'i, 
Cum'a el-Lâmi* ve Müsâ Kiredi, tiyatro yazarları Âdil Kâzım, Yüsuf el- 
Âni, Muhiddin Zengene ve Muhammed Münir Al-i Yâsin; şairler ise 
Muhammed Mehdi el-Cevâhiri, Hamid Said, Sa'di Yüsuf, Bülend el- 
Haydari, M. Cemil Şeleş, Abdülvehhâb el-Beyâti, Fevzi Kerim, Sâmi 
Mehdi, Muhammed Hüseyin Âl-i Yâsin, Abdüllatif İteymiş, Abdürrezzâk 
Abdülvâhid; dilcilikte Mustafa Cevâd, İbrâhim es-Sâmerrâi, Mehdi el- 
Mahzümi ve Muhammed Behcet el-Eseri; edebiyat eleştirisinde es- 
Sekâfetü'l-cedide dergisinin kurucusu ve başyazarı Salâh Hâlis, Muhsin 
Câsim el-Müsevi, 


Kâmil el-Basir, Fâzıl Tâmir ve İnâd Gazvân:; tercüme alanında Gâib Tu'me 
, , 


Fermân, Celil Kemâleddin, Selim Tâhâ et-Tikriti, Yüsuf Ya'küb el-Haddâd 
ve M. Cemil Rojbeyâni zikredilebilir. 
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İbrahim Dakuki 


2. Eğitim ve Öğretim. 


Birçok eski medeniyete beşiklik etmiş olan Irak eğitim öğretim tarihi 
açısından zengin bir geçmişe sahiptir. Elde edilen kazı sonuçlarından ve 
özellikle çivi yazılı tabletlerden bu faaliyetlerin Sumerler zamanına kadar 
uzandığı anlaşılmaktadır (m.6. 3000). Genellikle devlete kâtip yetiştirmek 
için kurulan ilk eğitim müesseseleri tapınakların yanında âdeta onların birer 
bölümü gibi inşa ediliyordu. Tabletler üzerinde yapılan çalışmalarda, 
düzenli yazı yazma yeteneğini geliştirmek için öğrencilere idari ve 
ekonomik bilgiler ihtiva eden ödevler veriliyordu. Eğitim ağırlıklı olarak 
teoloji, botanik, temel matematik, edebiyat, astronomi ve müsiki alanlarında 
yapılıyordu. Okullarda bu ilim dalları ve toplum hakkındaki değişik bilgiler 
tabletler aracılığıyla toplanıp arşivleniyor ve okudukları sürece öğrencilere 
aktarılıyordu. Asur Kralı Assurbanipal (m.6. 668-626 (?)), Ninevâ şehrinde 
dünyanın ilklerinden biri sayılan büyük bir kütüphane kurdu. Burada ilm-i 
nücüm, teolojik bilgiler, mâbut listeleri, masallar, avcılık ve kralların 
kahramanlıklarına dayanan mitolojik eserlerden oluşan birçok Sumerce ve 
Akkadca tablet bir araya getirilmişti. Grek kültürü ile milâttan önce 331'de 
tanışan Irak daha önce Medler ve Persler aracılığıyla İran kültürünün etkisi 
altına girmiş, Gassâniler ve Lahmiler yoluyla da bölgenin Câhiliye Arap 
kültüründen haberdar olmuştu. Bizans ve Sâsâni imparatorluklarının 
hâkimiyeti altındaki bu iki Arap devletinin başşehirleri Enbâr ve Hire'de 


zengin ailelerin çocukları evlerde eğitim görüyorlardı (Cevâd Ali, VT, 
294-295). Özellikle Enbâr civarına yerleşen bazı Arap kabileleri çocuklarını 
kültür ocakları denilebilecek yerlerde eğitiyorlar (Taberi, HI, 375), bazıları 
ıse daha çok şiir, edebiyat ve yazı alanını içeren eğitimlerini kendi 
imkânlarıyla veriyorlardı (Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, XI, 54). Hâlid b. Velid 
Enbâr'ı fethettiğinde burada halkın yazı yazmayı bildiğini görmüştü. 
İslâmiyet öncesi dönemde genellikle mâbed, ocak ve evlerde verilen eğitim 
İslâm fetihlerinden sonra camilere kaydı. 


Irak'ın fethinden sonra kurulan Basra ve Küfe şehirleri kısa sürede askeri, 
siyasi, kültürel ve ekonomik merkezler haline geldikleri gibi aynı zamanda 
birer eğitim merkezi de oldular. Küfe'ye yerleşen sahâbilerden ilmi 
otoritesiyle sivrilen Abdullah b. Mes'üd'un 4000 civarında öğrenci 
okuttuğu rivayet edilir. Sahâbe ve tâbiin döneminde Irak'ta başlatılan 
Kur'an ilimlerine ve sünnete dayalı eğitim daha sonra diğer dini ilimlerle 
zenginleştirildi; TI. (VTİ) yüzyılın ortalarından itibaren de özellikle Ebü 
Hanife ve öğrencilerinin çabalarıyla sistemleştirilerek bir ekol haline 
getirildi. Abbâsiler devrine girerken Hicaz ekolüne (ehl-i hadis) karşı Irak 
ekolü (ehl-i re'y) doğdu. Hicaz ve Irak ekollerinin ıhtilâfı daha ziyade bilgi 
kaynağı farkına dayanmakla birlikte aralarında bazı usul farkları da 
bulunmaktaydı. Iraklılar Medine örfünü kaynak saymadıkları gibi hadis 
malzemeleri de azdı; mevcut üzerinde daha titiz ayıklama yapıyor ve re'y 
ıctihadına daha fazla yer veriyorlardı. Basra ve Küfe'de çeşitli Arap 
kabileleriyle birlikte çoğunluğu Farsça konuşan başka unsurlar da 
bulunuyordu. Araplar'ın bunlarla ilişkileri sonucunda hayat tarzlarında bazı 
değişmeler ve dillerinde bozulmalar ortaya çıktı. Bu farklılık Kur'an 
okunmasında da kendini gösterdi. Önce Basra, daha sonra da Küfe âlimleri 
bu dil problemini ortadan kaldırmaya, Arapça'nın yabancılar tarafından 
öğrenimini kolaylaştırmak için gramerini ilmi usullere dayalı kurallarla 
belirlemeye koyuldular. Böylece Irak toprakları üzerinde önce Basra'da, bir 
asır sonra da Küfe'de başlayan bu hareket üç asır devam etti ve prensipleri, 
meselelere bakış tarzları açısından gösterdikleri farklılıklar, aralarındaki 
ıhtılâflar ve rekabet yüzünden Basriyyün ve Küfiyyün adlarıyla anılan iki 
ayrı ekol halinde gelişti. 


II. (VML.) yüzyılın sonlarına doğru Bağdat İslâm kültür ve eğitim 
merkezlerinin en önemlilerinden biri durumuna geldi ve camilerin dışında 


yüksek öğretim alanında ilk müessese burada açıldı. Abbâsi Halifesi 
Me'mün (813-833), Bağdat'ta tercüme merkezi olarak faaliyette 
bulunmasının yanı sıra bir akademi ve halka açık kütüphane vazifesi gören 
Beytülhikme'yi kurdu; Hizânetü'l-hikme ve Hizânetü'l-kütüb denilen 
kütüphaneler de bu dönemde hizmet veren diğer eğitim müesseseleri olarak 
kabul edilebilir. Beytülhikme, kütüphaneler, mescidler ve özel öğretim 
kurumlarında birçok âlim, edebiyatçı, şair, muhaddis ve kurrânın yanı 


sıra ünlü eğitimciler de yetişti. Bu medreselerde okutulan bilgiler tefsir, 
kıraat, hadis, kelâm, nahiv, sarf, belâgat ve edebiyatı içine alan nakli 
ilimlerle felsefe, hendese, astronomi, astroloji, müzik, tıp, kimya, 
matematık, tarih ve coğrafyayı içine alan akli ilimler olmak üzere ikiye 
ayrılıyordu. Abbâsiler döneminde Bağdat Şia, Mu'tezile, Selefiyye ve 
Eş'ariyye gibi belli başlı kelâm mekteplerinin serpilip geliştiği en önemli 
kültür merkezlerinden biriydi. Aynı şekilde burada yapılan fıkıh çalışmaları 
da özelde Küfe ve Bağdat'ın, genelde Irak'ın İslâm hukuku dalında seçkin 
bir mevkiye sahip olmasına yol açmıştı. TI. (VTİ) yüzyılın ortalarına doğru 
kurulmaya başlayan fıkıh mezheplerine Irak'ın katkısı bölgenin İslâm 
kültürü açısından gelişmişliğine işaret etmektedir. Kelâm âlimlerinden 
Muktezililer'in en büyük kelâmcısı Ebü'l-Hüzeyl el-Allâf ilk akla gelen 
isimdir. Ebü Amr b. Alâ Basra ekolünü, Mufaddal ed-Dabbi de Küfe 
ekolünü temsil eden diğer önemli şahsiyetlerdi. Edebiyat alanında 
ansiklopedik eserler veren Câhiz öncelikle zikredilmelidir. el-Eğâni adlı 
kitabını müsikinin seçilmiş 100 sesinin ritmine göre kaleme alan, Arap yazı 
üslübuna yenilikler getiren ve eserinde çağının sosyal hayatının izlerini 
aksettiren Ebü”l-Ferec el-İsfahâni de bu alanda zikredilmesi gereken diğer 
bir şahsiyettir. 


Irak akli ilimler alanında önemli kişiler yetiştirmiştir. Mantık, felsefe, 
matematik, müzik ve astronomi dallarında çalışmalar yapmış olan Ya'küb b. 
İshak el-Kindi ile felsefe dünyasında Muallimi Sâni unvanını taşıyan Fârâbi 
bunların başında gelir. Abbâsiler döneminde yetişen tıp alanındaki ünlülerin 
arasında, Bağdat tabiplerini imtihana tâbi tutan Sinân b. Sâbit b. Kurre ile 
eserleri Avrupa ülkelerinde okutulan Ebü Bekir er-Râzi zikredilebilir. Bu 
faaliyetlerin gelişmesinde ilim adamlarına sağlanan ilmi ve fikri hürriyetin 
önemli rolü vardı. Bağdat'ta özellikle Büveyhiler zamanında siyasi ve 
iktisadi durumun kötü olmasına rağmen birçok genel kütüphanenin yanında 


özel kütüphaneler de bulunuyordu. Klasik kaynaklar, Halife Mu'tasım- 
Bıllâh'ın kütüphanesinde 10.000 kitabın mevcut olduğuna işaret eder. 
Büveyhi devrinin ünlü veziri Sâhib b. Abbâd'ın kütüphanesini de ancak 400 
devenin taşıyabildiği rivayet edilir (İbnü”l-Esir, VIL 211). Büveyhiler?den 
Muizzüddevle'nin oğulları Bahtiyâr ve Habeşi kitap meraklısıydılar. 
Bahtiyâr'a karşı başkaldıran Habeşi yenilip serveti müsadere edildiğinde 
kütüphanesinden 15.000 cilt kitap çıkmıştı. Kütüphaneler yapılan bağışlarla 
genişliyordu. Necef şehrinde Meşhed-i Ali'de mevcut olan kütüphaneye 
çeşitli zamanlarda Adudüddevle gibi sultanlar ve emirler, vezirler, âlimler 
tarafından önemli miktarda kitap bağışlanmıştı. Adudüddevle tarafından 
Bağdat'ta büyük meblağlar harcanarak yaptırılan hastahanenin de 
(Bimâristân-ı Adudi) bir kütüphanesi vardı. Irak'ta kurulan gerçek anlamda 
ılk yüksek öğretim müessesesi, Büyük Selçuklu Veziri Nizâmülmülk 
tarafından önce Bağdat'ta (1065-1067), daha sonra çeşitli şehirlerde açılan 
Nizâmiye medreseleridir. İslâm tarihindeki ilk çekirdek üniversiteyi teşkil 
eden bu medrese, halk arasında Bâtıni faaliyetlere karşı Sünniliği korumak 
ve yaymak amacıyla kurulmuştu; devrin en ünlü âlimlerini bünyesinde 
topluyordu ve aynı zamanda zengin bir kütüphaneye sahipti. Öğrencilerin 
yeme içme ve barınma ihtiyaçlarının ücretsiz karşılandığı bu medrese 
Avrupa'nın ilk üniversitelerine örnek oluşturmuştur. Sünni Müslümanlığın 
gelişmesinde büyük tesiri olan Nizâmiye medreseleri hususi mahiyette 
kurulduğu halde Nizâmülmülk, daha sonra bunları devletin teftiş ve 
himayesi altında işleyen resmi tahsil müesseseleri şekline sokmak suretiyle 
din terbiyesi ve öğretiminde inkılâp yapmış ve bu okulların usul ve 
programları uzun süre devam etmiştir. Halife Müstansır-Bıllâh'ın kurduğu 
Müstansıriyye de önemli medreselerden biridir. 


Abbâsiler döneminde Irak'ta halifelerin sarayları ile vezir ve emirlerin 
konaklarında ilim meclislerinin kurulması dönemin önemli eğitim ve 
öğretim faaliyetleri arasında sayılabilir. Halifelerin ve diğer önemli devlet 
adamlarının huzurunda yapılan bu toplantılarda ilmi çalışmalar ve tercüme 
faaliyetleri büyük gelişme göstermiş ve akli ilimler dini ve lisani ilimler 
gibi itibar görmüşlerdi. İmam Gazzâli, Nizâmülmülk?ün huzurunda yapılan 
münazarada kazandığı başarıdan dolayı Nizâmiye Medresesi'ne müderris 
olarak tayin edilmişti (a.g.e., X, 81). 


Irak'ta medreselerin kuruluşu mescid, hankah, zâviye, bimâristan ve evlerde 


eğitim ve öğretim faaliyetlerinin devamına engel teşkil etmemişti. Özellikle 
Bağdat'ta birçok tabip, mühendis ve matematikçi evlerinde talebelerine ders 
veriyordu. Klasik tarih kaynakları ve seyahatnâmelerde Irak medreselerinin 
kuruluşu, hocalarının durumu, eğitim sistemi, araç ve gereçleri hakkında 
çeşitli bilgiler vardır. Abbâsiler döneminden itibaren ortaya çıkmaya 
başlayan sahaflar da büyük önem taşıyordu. Kitap alıp satılan bu dükkânlar 
aynı zamanda kültür alışverişi yapılan birer eğitim ve öğretim müessesesi 
görevi yapıyordu. Hayatının büyük bölümünü Irak'ta geçiren Câhiz kitapçı 
dükkânlarını kiralar, kitaplardan faydalanmak için orada gecelerdi (Yâküt, 
IV, 56). Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, Ebü Nasr ez-Zeccâc ve Yâküt el-Hamevi 
kitapçı dükkânlarından faydalanan diğer âlimlerdi (a.g.e., V, 157-158). 
İbnü”l-Cevzi, kendi zamanında Bağdat kitapçılar çarşısını âlim ve şairlerin 
oturup kalktığı bir yer olarak tavsif eder (Menâkıbu Bağdâd, s. 26). 
Medreselerin yanında evlerde kurulan kütüphaneler o kadar çoğalmıştı ki 
âdeta bunlar müştemilâttan sayılıyordu. 


Bağdat Moğollar'ın eline geçtikten sonra Irak'taki eğitim ve kültür 
merkezlerinden birçoğu tahrip edilmiş, âlimler de ya öldürülmüş ya da Irak 
dışına kaçmaya mecbur bırakılmıştı. VIL-IX. (XIV-XV.) yüzyıllarda 
yazılan bütün Arap kaynakları, Irak düşünür ve bilginlerinin Horasan ve 
Mâverâünnehir”den Suriye, Mısır ve Kayrevan'a kadar uzanan geniş bir 
sahaya yayıldıklarını kaydeder. Ayrıca Irak'taki cami, medrese ve evlerde 
bazı hocaların faaliyetlerine rastlamak mümkündü; ancak bütün bunlara 
rağmen Irak medreseleri IX. (XV.) yüzyıldan itibaren gerilemiş ve çoğu 
kapatılmıştı. Bu dönemden sonra Iraklı âlimler artık daha ziyade Mısır ve 
Suriye'den gelen çeşitli araştırma ve bilim eserlerine hâşiye yazmakla 
yetinmişlerdi. Irak eğitim ve öğretimi VT. (XIV.) yüzyılın ortalarına doğru 
tamamen tekke, zâviye ve camilere çekilmişti. 


Çeşitli kaynaklarda Osmanlı hâkimiyetine geçtiği sırada Irak'ta kırk dokuz 
medresenin bulunduğu kaydedilir. Eğitim sistemi üç aşamalı idi. Bunların 
ilkinde Arap dili, belâgat ve kelâm dersleri verilir, başarı gösteren talebelere 
ayrıca Mukaddime, el-Elfiyye ve Muğni”l-lebib okutulurdu. İkinci aşamada 
fıkıh ve fıkıh usulü ile araştırma metotları öğretilir, üçüncü aşamada ise ders 
programı takip edilmez, okul dışından gelen hocalardan çeşitli bilim 
dallarında konferanslar dinlenir ve sonra da icâzet alınırdı. Veliler, 
perşembe günleri toplandığı için adına “hamisiyye” denilen yardımlarla 


okul masraflarına katılırlardı. Tanzimat devrinde girişilen ıslahat sürecinde 
eğitime de önem verilmiş, devletin birçok vilâyetinde askeri okulların yanı 
sıra mülkiye okulları da açılmıştı. Osmanlılar'ın eğitimdeki bu yenileme 
süreci Irak'a Valı Midhat Paşa 


döneminde (1869-1872) ulaştı. Irak'ın üç vilâyeti Musul, Bağdat ve 
Basra'yı birbirine bağlayarak merkezi bir otorite kuran Midhat Paşa 
Bağdat'ta önce askeri, arkasından mülki rüşdiyeyı açtı. Ancak halk bu 
okullara değil 1871'de kurulan sanayi mektebine büyük ilgi gösterdi. 
Midhat Paşa'dan sonra gelen Vali Redif Paşa da modern resmi eğitim 
sistemini uygulamaya devam etti ve Bağdat'ta ilk erkek lisesini açtı. 
1880”den sonra Bağdat'ın dışında da modern okullar kuruldu. 1889'dan 
sonra önce Bağdat'ta, ardından bütün büyük şehirlerde ilkokullar açıldı ve 
giderleri vilâyet tahsisatına ilâveten zirai ürünlerden alınan verginin “o 5'1 
ile karşılandı. Irak'ta TI. Meşrutiyet'ten önce eğitim alanında iki önemli 
adım atılmıştı; bunlar 1889*da Bağdat'ta ilk kız rüşdiyesinin, arkasından da 
Bağdat, Musul ve Basra'da ilk öğretmen okullarının açılması idi. Irak'ın 
öğretim alanında önemli yeri olan bu faaliyetlerin aynı zamanda hem cüret 
hem de ileri görüş mahsulü sayılmaları gerekir. 1908 yılının Eylül ayında 
yine Bağdat'ta açılan Hukuk Mektebi de memleketin başta idari kadrosu 
olmak üzere büyük bir ihtiyacını karşılamıştı. 


Osmanlılar devrinde, modern eğitim kurumlarının açıldığı I. Meşrutiyet 
dönemine kadar öğretim genellikle mahalli dillerde yapılıyordu. 1. 
Meşrutiyet'ten itibaren ise öğretim dili resmen Türkçe olmakla birlikte 
uygulamada Arapça da varlığını sürdürdü. Öğretim dilinin sadece Arapça 
olduğu ilk okulu, Musullu avukat ve gazeteci Süleyman Feyzi 27 Ekim 
1908'de Basra'da Feyziyye adıyla açtı ve bu tarihten sonra açılan bütün 
okullar Türkçe-Arapça veya yalnız Arapça eğitim verdi. Bu arada misyoner 
kuruluşları ve elçilikler yoluyla yabancı dilde eğitim yapan özel okullar 
açıldı. Bütün Irak okulları merkezi idare yöntemiyle Osmanlı Maarif 
Nezâreti”ne bağlı idi. İngilizler 1. Dünya Savaşı'nın patlak vermesinden 
sonra Basra'yı işgal edince (22 Kasım 1914) bütün okulları kapattılar; Türk 
öğretmenler de Osmanlı ordusuyla birlikte Kütül'amâre bölgesine 
çekildiler. Uzun bir müddet kapalı kalan okullar, Basra âyanının İngiliz 
hâkimi Sir Berci Cooks'a başvurması üzerine 1915 öğretim yılından 
itibaren tekrar açıldı. İlkokullarda önce molla denilen din adamları bütün 


öğrencilere tek sınıfta ders okuttu; öğretmen okulundan mezun öğretmenler 
1916 yılından itibaren modem eğitim sistemine göre sınıfları birbirinden 
ayırmak suretiyle eğitime başladılar. 1921'de Irak Devleti kurulduktan 
sonra modem eğitim sistemine çok önem verildi ve bütün okullarda yalnız 
Arapça tedrisat yapıldı. Ayrıca her vilâyet merkezinde bir lise ile bazı 
önemli merkezlerde meslek okulları açıldı. Irak eğitim öğretimi 1922-1927 
yılları arasında genel müdürlüğe Sâtı' el-Husari'nin tayiniyle yeni bir 
döneme girdi. Husari, sistemi ilmi metotlara ve modern eğitim esaslarına 
göre yeniden ele aldı ve Iraklılar?'da milli şuuru güçlendirmeyi, onları Arap 
birliğinin sağlanmasının gerektiğine inandırmayı hedef edindi; ilk iş olarak 
da dil ve tarih birliğine yönelik programlar koydu. Ancak bu faaliyetlerden 
İngiliz manda idaresi rahatsız oldu ve 1927'de onu görevinden ayrılmaya 
mecbur etti. 


1932'de bağımsızlığına kavuşan Irak milli bir eğitim politikası belirleyerek 
bütün yabancı okulları Maarif Nezâreti'ne bağladı ve bir eğitim konseyi 
oluşturdu. Bu konseyin başına getirilen Colombia Üniversitesi 
profesörlerinden P. Monroe eski programları değiştirerek yeni bir sistem 
geliştirdi ve eğitim öğretimi yalnız devlet memuru yetiştirmekten kurtardı. 
Özellikle eski eğitimcilerin karşı çıktıkları bu program büyük bir titizlikle 
uygulandı ve bu çerçevede Irak'ın dört bir yanında ilk, orta, lise ve 
öğretmen okulları başta olmak üzere çeşitli meslek okulları açıldı. 193 1- 
1932 öğretim yılında 314 erkek ve 67 kız okulu bulunurken bu rakam 1956- 
1957 öğretim yılında toplam 1046 erkek, 226 kız ve 532 karışık okula 
ulaştı. Bu okullarda 11.151 erkek ve 3519 bayan öğretmen görev yapıyordu. 
Önceleri Bağdat, Musul ve Basra bölgelerine ayrılmış olan eğitim öğretim 
sistemi, 1935 ders yılında faaliyetlerin gelişmesine paralel olarak on dört 
bölgeye ayrıldı. Fakat ertesi yıl okulların bütün istek ve ihtiyaçlarını 
karşılayamayan bu bölge sistemi kaldırılarak her vilâyette ayrı bir eğitim 
müdürlüğü ihdas edildi. 


Irak'ın ilk yüksek öğretim kurumu Osmanlılar'ın 1908'de açtıkları Bağdat 
Hukuk Mektebi'dir. Bunu zaman içerisinde yine Bağdat'ta 1923'te Tıp ve 
Eczacılık Mektebi, 1942'de Mühendislik, 1946'da İlâhiyat, 1947'de Ticaret 
ve Ekonomi, 1949”da Fen ve Edebiyat, 1950'de Ziraat fakültelerinin 
açılması takip etti; ayrıca 1945'te Kraliçe Aliye Kız Enstitüsü, 1947?de 
Güzel Sanatlar Enstitüsü ve Irak Bilimler Akademisi kuruldu. Irak'ta ilk 


üniversite 1924'te Bağdat'ta kurulan Âlü”l-beyt Üniversitesi”dir. 1952'de 
UNESCO tarafından Irak'a gönderilen uzmanlar, buradaki eğitim sistemini 
inceleyerek bir raporla birlikte önerilerini devlet yetkililerine sunmuşlardı. 
Irak'ta Câmiatü”l-hikme adlı ilk modern üniversite 1956'da kuruldu. Bunu 
1958'de kurulan ve birçok fakülte, enstitü ve koleji içine alan Bağdat 
Üniversitesi takip etti. Kısa zamanda gelişerek ülkenin bilimsel ihtiyacını 
karşılayan en önemli müesseselerden biri haline geldi. Bu üniversitenin 
öğretim üyesi kadrosunun önemli bir kısmını, Irak Devleti'nin kuruluşunun 
ilk yıllarında yabancı ülkelerde okuyan ve kariyer yapan hocalar 
oluşturuyordu. 


Irak'ta Osmanlı döneminde başlayan yüksek öğretim dili Türkçe idi. 
İngilizler Irak'a hâkim olunca bunun yerini Arapça aldı; ancak yeni açılan 
fen fakültelerinde İngilizce tedrisat yapılıyordu. 1970'te yürürlüğe giren 
132 sayılı Yüksek Öğretim ve Bilimsel Araştırmalar Bakanlığı Kuruluş 
Kanunu'nun 22. maddesinde öğretim dili olarak Arapça kabul edilmiş, 
diğer dillerde öğretim yapmak ise üniversiteler arası konseyin onayına 
bırakılmıştı. Bu karar, Yüksek Öğretim ve Bilimsel Araştırmalar 
Bakanlığı'nın onaylamasıyla 1977-1978 öğretim yılından itibaren her 
kategoride tek bir ders yabancı dilde okutulmak üzere uygulanmıştı. Irak'ta 
1968-1969 yılından sonraki eğitim öğretim faaliyetlerinin en önemlisi, 
Bağdat'taki misyoner eğilimli Câmiatü'l-hikme'nin yabancı kadrosunun 
Araplaştırılmasıdır. Ayrıca 1975'te birçok enstitü ve meslek okulu bir araya 
getirilerek modem bir teknoloji üniversitesi kuruldu. Fen ilimleriyle ilgili 
terimlerin öğretiminde problemler çıktıysa da çeşitli bilimsel kurullarla 
bunlar ortadan kaldırıldı. Irak Bilimler Akademisi'nin yabancı terimlerin 
Arapça karşılığını bulmakta önemli çabaları oldu. Bünyesinde çeşitli 
bilimsel kuruluş temsilcilerini bulunduran bu kurumun en önemli çalışma 
alanı Arap dilini koruyup geliştirmek ve yabancı terimlere karşılık 
bulmaktı. Fen bilimleriyle ilgili olanların hemen hemen tamamında 
kullanılan terimlerden yaklaşık 2500 kadar yabancı kelime Arapça'ya 
kazandırılmış ve 3000 kadarının da kullanımı Arapça'ya uygun hale 
getirilmişti. Irak'ın ilk özel üniversitesi Hukuk, İngilizce, Arap Dili ve 
Edebiyatı ve Tarih bölümlerini içine alan ve 1963'te Öğretmenler Sendikası 
tarafından kurulup 1974'te devlete devredilen Batı tarzındaki 
Müstansırıyye”dir. Bu üniversitelere ilâveten 1988'de Bağdat'ta Saddam 


İslâm İlimleri Üniversitesi açılırken ayrıca Basra (1972), Küfe (1986), 
Musul (1977), Tikrit (1987), 


Remâdi (1988), Hille (1988), Kâdisiye (1988) ve Erbil'de de (1975) yeni 
üniversiteler kurulmuştur. İran-Irak Savaşı sonucunda iktisadi durumu iyice 
yıpranan Irak'ta yeni kurulan üniversiteler özel olup paralı eğitim 
yapmaktadır; bunların başlıcaları Bağdat'taki Râfideyn, Türâs ve Mansür 
ile Basra”daki Körfez Üniversitesi?dir. 


Irak'ta 1979 yılında çıkarılan bir kanunla okuma yazma seferberliği 
başlatıldı ve o zamana kadar 9 42 olan okur yazar oranı en ücra köylere 
kadar ulaştırılan bu faaliyet neticesinde © 100'e yaklaştırıldı. 


16 Nisan 1920'de Selâm adıyla Bağdat'ta kurulan kütüphane 1924'te Milli 
Kütüphane adıyla yeniden düzenlenmiştir; bugün burada çeşitli yerlerdeki 
şubeleriyle birlikte I milyona yakın kitap bulunmaktadır. 1930'lu yıllardan 
sonra Irak'ın bütün vilâyetlerinde birer genel kütüphane kurulmuştur. 
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Âdil Câsim el-Beyâti 


3. Mimari. 


Irak'ta İslâm mimarisi altın çağını Abbâsi, Selçuklu ve Atabekler 
döneminde yaşamış, ancak bu eserlerin çoğu günümüze ulaşmamıştır. 
Başlangıçta Mezopotamya kültürlerinden, özellikle Bâbil mimarisinden 
etkilenen Abbâsi sanatı Sâmerrâ ile birlikte Türk dünyasına açılmış, Bağdat 
Tuğrul Bey'den sonra Selçuklu âbideleriyle donatılmıştır. Osmanlı 
döneminde yapılan ve günümüzde bu kültürün temsilcisi olan mimari 
eserler daha çok mahalli üslüpla ele alınmış küçük ölçüde iddiasız 
yapılardır; XVI. yüzyıl sonrası dış süslemelerinde İran etkisi görülür. 


Irak'ın İslâm topraklarına katılmasından hemen sonra kurulan Küfe ve 
Basra'ya Abbâsiler zamanında Rakka ve Sâmerrâ eklenmiş, ancak asıl 
mimari gelişme yine yeni kurulan Bağdat'ta gerçekleşmiştir. Halife 
Hârünürreşid zamanında binbir gece masallarına da yansıyan ihtişamlı bir 
hayatın yaşandığı Bağdat, Sultan Melikşah'tan sonra bir Selçuklu şehri 
karakteri kazanmıştır. Atabekler döneminde ise Musul, Sincar ve Erbil'in 
birer başşehir olarak varlıklarını sürdürdükleri görülür. Etrafı surlarla 


çevrilen şehirler cami, medrese, imaret, saray, çarşı, han ve hamamlarla 
donatılarak ilim, sanat ve ticaret merkezleri haline getirilmiştir. Ancak 
Irak'ın bu parlak dönemi Moğol istilâsı ile sona ermiş, sadece Celâyırli ve 
Karakoyunlular zamanında biraz canlanmış, Osmanlı idaresinde de bu 
canlılığını nisbeten korumuştur. Irak'ta uzun bir zaman diliminde vücuda 
getirilen İslâm mimarisini şöylece özetlemek mümkündür: 


Külliyeler. Irak'taki mimari eserlerde külliyelerin çoğunlukla bir türbe 
etrafında geliştiği görülür. Bu topraklarda Yünus, Yüşâ, Şit, Circis gibi 
nebiler; Hz. Ali, Hz. Hüseyin, Müsâ el-Kâzım gibi Ehi-i beyt'ten zatlarla 
Şii imamları; Ebü Hanife, Ebü Yüsuf gibi Ehl-i sünnet imamları ve 
Abdülkâdir-i Geylâni, Cüneyd-i Bağdâdi, Ma'rüf-i Kerhi, Şehâbeddin es- 
Sühreverdi gibi tasavvuf ehli veliler yatmaktadır. Selçuklu döneminde 
çoğunun mezarı üzerine birer türbe yapılarak bu mekânlar ziyaret yeri 
haline getirilmiştir. Genellikle hac yolu üzerinde bulunan türbelerin yanına 
zamanla ziyaretçi ve görevlilerin ihtiyaçlarını karşılamak üzere cami, 
medrese, zâviye, tekke gibi yapılar eklenince külliyeler ortaya çıkmıştır. 


Bağdat'ta etrafı kale gibi surlarla çevrili olan İmâm-ı Âzam Külliyesi'ne 
1935 yılına kadar kule burçlarla desteklenen iki büyük taç kapıyla 
giriliyordu. Yıkılan surların ve kapıların yerlerinde bugün sembolik 
nitelikte bir avlu duvarıyla iki kapı bulunmaktadır. Diğer külliyelerde 
avluya açılan taçkapıların yer aldığı kuşatma duvarları görkemli birer cephe 
oluşturur (bk. AZAMİYE KÜLLİYESİ). Şiiler”ce ihtimam gösterilen 
külliyelerin cepheleri Safevi ve Kaçar dönemlerinde, Abdülkâdir-i Geylâni 
Külliyesi”ninki ise Irak Cumhuriyeti tarafından kemerleri kademeli nişler, 
kemer üstlerinden saçağa kadar uzanan tuğla-terrakota, mozaik çini ve 
kalem işi süslemelerle saray cephelerine benzetilmiştir (bk. 
ABDÜLKADİR-i GEYLÂNİ KÜLLİYESİ). Şehâbeddin Sühreverdi 
Külliyesi'nin avluya açılan taçkapısı iki yandan sebil nişleriyle 
zenginleştirilmiştir. Külliyelerin çoğunda, etrafını çeviren kuşatma 
duvarlarına yaslanan ve cepheleri avluya bakan iki katlı medrese ve tekke 
hücreleri mevcuttur. Necef”te Hz. Ali Külliyesi'yle (Meşhed-i Ali) 
Kerbelâ”da Hz. Hüseyin Külliyesi'nde ikişer, Müsâ Kâzım Külliyesi'nde 
dört minare yükselir; Abdülkâdir-i Geylâni Külliyesi'ndeki iki minare ise 
farklı dönemlerde yapılmıştır. 


Irak'ta merkezi cami olan Selçuklu külliyelerinin hiçbiri günümüze 
ulaşmamıştır. Kaynaklarda geçen Selçuka Hatun ve Terken Hatun 
külliyeleri cami, medrese ve imaret binalarından oluşuyordu. Erbil ve 
Musul ulucamileriyle Musul Mücâhidi Camii, etraflarında sıralanan külliye 
yapılarının merkezinde bulunuyordu. Osmanlı döneminde yapılan camilerin 
çoğu da külliye niteliğindedir. Son cemaat yerinin bir bölümü türbe haline 
getirilmiş ve diğer yapıları avlu etrafına sıralanmış camilere Bağdat'ta 
Murâdiyye (Murad Paşa), Adile Hatun ve Haydarhâne, Musul'da Hizâm, 
Paşa ve Râbia Hatun camileri örnek gösterilebilir. Külliye binalarının çoğu 
bugün yıkılmış durumdadır. 


Cami ve Mescidler. Tarihi kaynaklardan Irak'ta çok sayıda cami ve mescid 
plan ve mimari durumları hakkında yeterli bilgi mevcut değildir. VTLI ve IX. 
yüzyıllarda Bağdat'ta inşa edilen Halife Mansür ve Rusâfe camileriyle IX. 
yüzyılda Sâmerrâ'da yapılan Mütevekkiliyye (Sâmerrâ Ulucamii) ve Ebü 
Dülef camileri dikdörtgen revaklı bir avlu önünde neflerden oluştukları, 
yine Bağdat'ta bulunan Sultan Tuğrul Bey ve Melikşah camilerinin ise 
İran'daki Selçuklu camileri gibi mihrap önü kubbeli ve avlulueyvanlı plan 
şemasına sahip olduğu sanılmaktadır. Selçuklular 


zamanında inşa edilip yalnız minareleri günümüze kadar gelebilen Bağdat 
Halife ve Zümrüd Hatun camileriyle Kumriyye (Kameriyye) Camii, 
Osmanlı döneminde çok kubbeli cami planında yeniden yapılmıştır. 
Harimleri altışar kubbeyle örtülen bu camilerin yanı sıra İmam Âküli ve 
Saray camileri de onar kubbeli harimleriyle aynı gruba girer. Hepsi 
dikdörtgen planlı olup iç mekânları pâyelerle mihraba paralel ikişer nefe 
ayrılmıştır. Musul Ulucamii ise dört nefli, yirmi sekiz kubbe ve tonozludur. 
Küçük ölçüde ele alınan çok kubbeli camiler, Saray Camii dışında 
Anadolu'daki ulucamiler seviyesine çıkamamıştır. Külliyelerdeki türbelere 
bitişik camilerin çoğu kare planlı ve sekiz destekle taşınan tromp geçişli tek 
kubbeyle örtülüdür; mekân üç taraftan nefler ve kubbeli revaklarla 
genişletilmiştir. Mimar Sinan'ın eseri olan Abdülkâdir-ı Geylâni Camii, 
plan ve mimari bakımından İstanbul Silivrikapı Hadım İbrâhim Paşa 
Camii'ni hatırlatır. Bu camilerin harimleri, Seyyid Sultan Ali Camii dışında 
doğu ve güney taraftan penceresiz kalın duvarlarla çevrili olduklarından 
nisbeten karanlıktır. 


Irak'ta, günümüze ulaşabilen camilerde daha çok enine gelişmiş hacimde 
mihrap önü kubbeli planın uygulandığı görülür. İlk olarak Musul Mücâhidi 
Camii'nde rastlanan bu plan şemasında iç mekân, ortada büyük bir kubbe 
ıle yanlarda yer alan ikişer beşik tonozla örtülü üç bölüm halindedir. 
Harime hâkim olan orta kısım yanlara geniş kemerlerle açılmaktadır. Yan 
bölümler, ortada bir pâye ve duvarlara yaslanan ikişer kemerle tekrar ikiye 
bölünmüştür. Musul camilerinin çoğunda yan kısımlara birer mihrap ve 
kuzey duvarlarına giriş kapıları açılmak suretiyle cemaat bakımından üç 
kısma ayrılan bir yapı ortaya konulmuştur. Sağ tarafı Şâfiiler'e ve sol tarafı 
Hanefiler'e tahsis edilen bu camilerin kubbeli ana mekânına “cuma kısmı” 
denilmektedir. Musul Hizâm, Ömer el-Esved, Paşa, Ömeriyye ve Agavât 
camileri bu üç bölümlü yapıların tipik örnekleridir. Enine gelişmiş mihrap 
önü kubbeli plan şeması Bağdat camilerinde değişik bir biçimde 
uygulanmış, orta kubbeyi taşıyan pâye sayısı dörde çıkarılarak daha geniş 
ve bütünlük gösteren bir iç mekân elde edilmiştir. Mimar Sinan'ın 
tasarımladığı Murad Paşa (Murâdiyye) Camii'nde görülen sekiz destekli 
cami planı Ahmediyye ve Haydarhâne camilerinde de tekrarlanmıştır. Bu 
camilerde yan kısımlar, mihraba paralel ikişer kemerle desteklenen ikinci 
derecede kubbelerle örtülüdür. Dıştan, orta kubbenin kasnakları Timurlu 
sanatının etkisiyle aşırı derecede yükseltilerek Semerkant yapılarına 
benzetilmiştir. İmam Ebü Yüsuf Camii, Irak'ta cami mimarisinde tek örnek 
olarak merkezi plan şemasına sahiptir. Harimi, dört pâye üzerine oturan 
büyük bir orta kubbe ile etrafında sıralanan sekiz küçük kubbe örtmektedir. 


Camilerin hemen hepsinde üç, beş veya yedi gözlü son cemaat yeriyle 
harim girişlerinde son cemaat yeri niteliğinde bölümler mevcuttur. Tuğla 
malzemeyle yapılan Bağdat camilerinde taçkapılı cephe düzenine önem 
verilmiştir. Murâdiyye, Ahmediyye ve Haydarhâne camilerinin harime 
geçilen kuzey cephelerinde, beden duvarlarından 1/3 oranında yüksek 
tutulmuş üzeri kaburgalı yarım tonozla örtülü taçkapılar mevcuttur. 
Cepheler sivri kemerli pencere ve sathi nişlerle teşkilâtlandırılmış, araları 
değişik renk ve kompozisyonlarda mozaik çinili süsleme panolarıyla 
bezenmiştir; kubbe ve kasnakları da Timurlu sanatını yansıtan sır altı 
tekniğinde çinilerle kaplanmıştır. İç mimari daha sade olup kubbe 
geçişlerinde, taçkapılarda da görülen yıldız kollu ve baklava motifli tuğla 
süslemeler mevcuttur. Kuzeydeki giriş bölümleriyle bazı camilerin doğu ve 


batı kolları üzerinde mahfiller yer almaktadır. Mihrapların çoğu çokgen 
planlı ve çini süslemelidir. Musul'da Atabekler döneminde yapılan sanat 
şaheseri kireç taşı ve mermer mihraplar Bağdat Müzesi'ne kaldırılmıştır. 
Minberlere Anadolu'daki camiler kadar önem verilmediği görülür. Sıcak 
iklim sebebiyle az pencere açıldığından camilerin harimleri genelde loştur. 


Minareler. Irak'ta yapılan ilk minare örnekleri Sâmerrâ'da görülmektedir. 
IX. yüzyıla ait Mütevekkiliyye ve Ebü Dülef camilerinin melviye denilen 
minareleri, kitlesel kare kaide üzerinde daralarak yükselen ve helezonik bir 
dış merdivenle çıkılan gövdeleriyle Sumerler'in zikkuratlarını hatırlatır. 
Bağdat'ta Sultan Melikşah'ın yaptırıp Halife Müstansır-Bıllâh'ın tamir 
ettirdiği Halife (Hulefâ, Süku”l-gazl) Camii minaresi ise silindirik gövdeli 
minarelerin öncüsü durumundadır. Biri sekizgen kaide üzerinde, diğeri 
vaktiyle bitişiğinde yer alan caminin beden duvarları seviyesinde bulunan 
iki şerefesi vardır. Bağdat Abdülkâdir-i Geylâni ve Sincar Kutbüddin 
camileriyle Erbil ve Dakük ulucamilerinin Selçuklu ve Atabekler 
döneminden kalan minareleri de aynı tiptedir. Bu minarelerde kaideler 
nişlerle, gövdeler de enine süs kuşaklarıyla bezenmiştir. Ma'rüf-ı Kerhi ve 
Halife camilerinin minarelerinde Selçuklu, Mercan Medresesi'nin çifte 
minarelerinde ise Celâyirli döneminde yaygın olan bitkisel süslemeler 
dikkat çeker. 


Osmanlı döneminde Musul minareleri taştan, Bağdat ve Güney Irak 
minareleri 


tuğladan yapılmıştır. Bağdat minareleri kare ve sekizgen kaide üzerinde 
silindirik gövdeyle devam eder ve dışa taşkın mukarnaslı altlığa sahip 
şerefe ve petekleriyle yapı bakımından Anadolu ve İstanbul minarelerine 
benzer. Ancak İmam Âküli Camii minaresi dışında kalanların tamamı 
kaideden külâha kadar sırlı tuğla ve mozaik çinilerle bezenmiştir. Çoğu 
yeşil çiniden kavuk şeklinde bir külâhla örtülüdür. Şiilere ait türbe ve 
camilerin minarelerinde İran üslübuyla yapılmış üzeri siperli köşk tipi 
şerefeler bulunmaktadır. Musul'daki Atabekler döneminden kalan tuğla 
minareler iklim ve malzemeden kaynaklanan sebeplerle doğuya doğru 
eğrilmiştir. Külliyeler dışında Sünniler?'e ait camilerde tek minare vardır. 
Çifte minareli tek örnek olan Âsafiye Camii'nin bir minaresi sonradan yol 
genişletilmesi sebebiyle yıktırılmıştır. 


Türbeler. Irak'ta “kubbe” adıyla anılan türbe mimarisi, IX. yüzyıldan kalma 
Kubbetü's-süleybiyye dışında Selçuklu döneminde gelişmiştir (bk. 
ABBÂSİLER (Sanat). Hülâgü istilâsında yıkımdan kurtulan, ancak daha 
sonra çoğu Safeviler'in saldırıları sırasında tahribata uğrayan Sünni 
türbeleri Osmanlı döneminde yenilenmiştir. Bedreddin Lü'lü'ün Şii liderleri 
adına yaptırdığı türbelerin çoğu ise orijinal mimarıleriyle günümüze kadar 
gelebilmiştir. Külliyelerde yapıların çekirdeğini oluşturan türbeler kare 
şeklinde planlanmış, üstleri çok defa pandantıf geçişli kubbelerle 
örtülmüştür. Musul ve çevresindeki türbelerin kubbeleri dıştan piramidal, 
Bağdat ve Güney Irak'taki türbelerin kubbeleri 1se mukarnaslı konik 
külâhla kaplıdır. Külliye içindeki türbelere, batı yanlarına bitişik cami 
harimleri ve kuzeyden açılan iki kapı ile girilmektedir. Bağdat'ta Seyyıd 
Sultan Alı, Abdülkâdir-i Geylâni, Müsâ Kâzım ve Musul'da Nebi Yünus 
külliyelerinde harim kapısı hâcet penceresi şekline dönüştürülmüştür. 
Bağdat Zümrüd Hatun, Muhammed İbn Sekrân, İmam Hadid, Şeyh 
Necmeddin ve Hille Makâm-ı Şems türbeleri sekizgen gövdelidir ve hepsi 
Selçuklu tarzı denilen bu bölgeye has mukarnaslı yüksek kubbelerle 
örtülüdür. 


Sâmerrâ'da İmam Düri, Zübeyr'de Hasan-ı Basri, Dakük'ta İmam 
Muhammed el-Bâkır, Kebise'de Makâm-ı Hızır türbeleriyle Musul'daki 
türbelerin tamamı kare planlıdır. Yahudi ve hıristiyanlarca da kutsal sayılan 
bazı İslâm öncesi türbeler eski halleri üzerine aynen yenilendiklerinden 
kıble yönünde değillerdir. Musul”da İmam Yahyâ, İmam Avnüddin, Nebi 
Yünus ve Nebi Circis türbelerinde mihraplar kıbleye gelen köşeye 
yerleştirilmiştir. Kıfl Hezekiel Türbesi tek örnek olarak dikdörtgen planda 
ınşa edilmiştir. Tuğladan yapılan türbelerde dış ve iç cepheler tuğla-sırlı 
tuğla, taştan yapılan türbelerde giriş cepheleri tuğla üzerine mozaik çini, iç 
mekânlar ise alçı üzerine bitkisel ve geometrik motiflerle süslenmiştir. 
Selçuklu, İlhanlı ve Celâyirli dönemlerinde yapılan türbelerin altında 
cenazelik bölümü mevcuttur. Musul türbelerinin çoğunda gövde ile 
cenazelik arası ayrılmadığından ziyaret içın zemin seviyesinin altında 
bulunan sandukalara merdivenle inilmektedir. Türbelerde dönemlerine 
uygun tarzda yapılmış zengin süslemeler ve sandukalar ile hediye edilmiş 
kıymetli eşya bulunmaktadır. 


Medreseler. Moğol istilâsına kadar İslâm âleminin ilim ve kültür merkezi 
olan Bağdat'ta birçok medrese yapılmıştır. Büyük Selçuklu dönemine ait 
ünlü Nizâmiye medreselerinin üç tanesi Irak'ta bulunuyordu. Ancak bu 
dönemin diğer mimari eserleri gibi medreselerinin de çoğu günümüze 
ulaşmamıştır. XIII. yüzyıldan sonra Irak'ta dört eyvanlı-avlulu medrese 
geleneğine uyulmadığı görülür. Yine açık avlulu olan ve baş eyvanı bulunan 
medreselerde klasık şemadaki diğer eyvanların yerine türbe ve mescidler 
yapılmıştır. Halen mevcut üç medrese üç ayrı plana sahiptir. Irak'ta Sünni 
mezhepler için aynı binada birer eyvan yerine ayrı ayrı medreseler 
yapılarak bu durum kitâbe ve vakfiyelerinde belirtilmiştir. Meselâ Musul 
İzziyye ve Atabekiyye medreseleri Hanefi ve Şâfiiler, Bağdat Ebü Hanife, 
Sultan Melikşah, Terken Hatun ve Benefşe Hatun medreseleri Hanefiler, 
Nizâmiye ve Zümrüd Hatun medreseleri Şâfiiler, Müstansıriyye Medresesi 
ise dört mezhep için yapılmıştır. 


Müstansıriyye Medresesi girişle birlikte dört eyvanlı planlanmış, ancak 
dördüncü eyvan mescid haline getirilmiştir; medresenin batısında 
dârülkur'ân adıyla anılan dışa açık bir eyvanı daha mevcuttur. Yapının 
doğusunda çok amaçlı odalarla güneybatısında dershaneler yer almaktadır. 
Bağdat Mercan (Mercâniyye) Medresesi açık avlulu ve iki katlıdır. Son 
yıllarda restore edilen bu iki medreseden günümüzde müze olarak 
faydalanılmaktadır. Musul Kemâliyye Medresesi'nin bugüne kalan bölümü 
sekizgen planıyla daha çok kütüphaneleri hatırlatmaktadır. İmâm-ı Âzam 
Medresesi tamamen yıkılarak yerine modern binalar yapılmıştır. Bağımsız 
planlanan bu medreselerden başka Irak'ta külliye ve camilerle birlikte ele 
alınmış birçok medrese mevcuttur. Külliyelerde avlu etrafına sıralanan 
medrese hücreleri camilerde avlunun bir köşesine toplanmıştır. Bağdat 
medreseleri tuğladan yapılmış, dış ve iç cepheleriyle görkemli taçkapıları 
tuğla-terrakota malzeme üzerine âyet kitâbeleri ve geometrik 
kompozisyonlarla süslenmiştir. Musul medreselerinde ise taş ve mermer 
işçiliğiyle malzemeye uygun geometrik motifli tezyinata ağırlık verilmiştir. 


Hanlar. En eski çağlardan beri Basra körfezini Akdeniz'e, Hicaz ve 
Ortadoğu'yu Anadolu'ya bağlayan yollar Irak'tan geçmektedir. 
İstanbul'dan gelip Diyarbakır, Nusaybin ve Habur üzerinden Irak'a giden 
ana yol Delikan, Musul, Erbil, Altınköprü, Kerkük ve Dakük 
menzillerinden sonra doğuya yönelerek Hemedan'a, güneyi takiben de 


Bağdat ve Basra'ya ulaşıyordu. Diğer bir kol da Basra'dan itibaren Fırat 
nehrini takip ederek Rakka üzerinden Suriye ve Mısır'a gidiyordu. 
Selçuklular, Atabekler ve Osmanlılar zamanında bu yollar üzerine birçok 
ribât ve han yapılmıştır. Ancak 1. Dünya Savaşı sonrasında yeni Musul- 
Bağdat-Basra karayolunun açılması sebebiyle eski kervan yolu önemini 
kaybetmiş, üzerindeki hanlar da kısa zamanda yok olmuştur. Günümüze 
kısmen ulaşabilen örneklerden Musul'daki han Bedreddin Lü'lü” tarafından 
yaptırılmıştır; Gümrükçü Han, Beni Said Hanı ve Mızrakçı Hanı Osmanlı 
döneminden kalmadır. Bağdat'ta Celâyirliler devrinde yapılan Mercan Han 
da restore edilmiştir. Necef ve Kerbelâ'yı İran'a bağlayan yollar üzerindeki 
Safevi hanları halen kullanılmaktadır. 


Hanların çoğu dikdörtgen planlı olup dışa taşkın yarım yuvarlak kulelerle 
desteklenmiş sur duvarlarıyla birer kale görünümündedir. Sivri kemerli 
taçkapılardan girilen bu binaların iç mekânları, Müşâhede ve Mahmüdiyye 
hanlarında olduğu gibi duvarlara oturan kubbe ve tonozlarla örtülü revaklı 
bölmelerden meydana gelmektedir. Avluya bakan revaklı kısım, 
diğerlerinden I m. kadar yüksek tutularak sıcak mevsimlerde yolcuların 
yatması için üzeri açık teras şeklinde düzenlenmiştir. 


Su Mimarisi. Irak'taki su mimarisini köprüler, hamamlar, çeşmeler, sebiller, 
kanallar ve bentlerle şadırvan ve havuzlar oluşturur. Ülkeyi baştan sona 
kateden Dicle ve Fırat nehirleriyle kolları üzerinde birçok köprü yapılmıştır. 
Bunlardan Habur Köprüsü, geniş kemer açıklığı ve mimari yapısıyla 
Anadolu'daki Selçuklu taş köprülerinin öncüsü durumundadır. Üç gözlü 
Altın Köprü'den hiçbir iz kalmamıştır. Sâmerrâ”daki Zerefşân Köprüsü ile 
Deyrizor Suyu üzerindeki Bedreddin Lü'lü'ün eseri Araban Köprüsü'nün 
yalnız ayakları günümüze ulaşabilmiştir. Musul ve Kerkük köprüleri 
birbirine yakın ve yuvarlak kemerli gözleri, açı yapmadan uzanan üst 
yapılarıyla dikkat çeker. Dubalar üzerine kurulmuş açılıp kapanabilen 
Bağdat köprüleri doğu ve batı yakalarını birbirine bağlamalarının yanı sıra 
Osmanlı döneminin Basra-Bağdat arası su yolu ticaretinde karakol ve 
gümrük hizmetlerini de yerine getirmişlerdir. 


Irak'taki hamamlar klasik Roma ve Osmanlı hamamlarından daha farklı bir 
planda ele alınmıştır. Eyvan şeklinde giriş bölümleri bulunan yapıların 
çoğunda ılıklık kısmı yoktur. Çoğunun külhanı alta alınarak yapı iki katlı 


hale getirilmiş veya kullanılan bölümlerin etrafında “L” biçimi inşa 
edilmiştir. Bağdat'taki Yetim, Haydar, Reşid Paşa ve Cevâdeyn 
hamamlarıyla Musul'daki Kale, Attârin ve Saraçhâne hamamları halen 
kullanılmaktadır; Bağdat'takilerin tamamı Osmanlı döneminden kalmadır. 


Halife Mansür'la başlayan imar faaliyetleri sırasında Bağdat'ın şehir suyu 
ihtiyacının karşılanması ve çevredeki bahçelerle tarlaların sulanması 
amacıyla muntazam kanallar yapılmış ve Dicle nehrinden beslenen bu 
kanalların “dârü'l-mesennât” adı verilen maksemlerde toplanıp oradan ince 
şebekelerle dağıtımı gerçekleştirilmiştir. Bugün Kasrü'l-Abbâsi adıyla 
anılan binanın bir bölümünün bu amaçla inşa edildiği sanılmaktadır. 


Saray ve köşklerin yanı sıra Musul'daki camilerin avlularına Atabekler 
döneminde birer şadırvan yapılmıştır. Bağdat yapılarında ise şadırvan 
yerine çeşme ve abdestliklerin tercih edildiği görülür. Yerleşim alanlarının 
tamamında, cadde ve sokak başlarında yer alan günümüze ulaşmamış pek 
çok Osmanlı çeşme ve sebili bulunuyordu. Bağdat'taki Özbek, Âsafiye, 
Seyyide Emine, Ali Efendi, Şeyh Sirâceddin, Haydari, Hacı Fethi, Âküli, 
Ali Rızâ Paşa, Hâlid Ağa ve Necib Paşa bunların en tanınmışları idi. 


Askeri ve Sıvıl Yapılar. Irak'taki askeri yapıların başında şehirleri koruyan 
surlar ve kaleler gelmektedir. Halife Mansür'un bizzat planını çizdiği ilk 
Bağdat'ın etrafı 2352 m. çapındaki tam daire şeklinde surlarla çevrilmişti. 
Bu surlar Selçuklu döneminde takviye edilmiş, Moğol yıkımından sonra da 
Dicle'nin doğu ve batı yakalarını içine alacak şekilde yeniden yapılmıştır. 
Musul, Sincar ve Erbil kalelerinden ise yer yer sur kalıntıları ile bazı burçlar 
günümüze ulaşabilmiştir. 


Karakoyunlu döneminde yapılıp Osmanlılar tarafından yenilenen Bağdat 
Sarayı ve Kışlası Dicle nehri kenarında etrafı yüksek duvarlarla çevrili 
müstahkem bir yapıdır. Batıdaki iki katlı saray kısmı, “U” biçiminde bir 
avlu etrafına dizilmiş değişik plan ve boyutlardaki kabul salonları, müstakil 
odalar, birbiri içinden geçilen çalışma odaları, koridorlar ve nehre bakan 
seyir köşklerinden oluşmaktadır. Doğudaki kışla bölümü yeniçerilerin 
kalabileceği şekilde düzenlenmiş, ikinci avlu kapısından sarayla bağlantı 
sağlanmıştır. Yapı günümüzde de kullanılmaktadır. 


Halife Mansür'un Bağdat'ta yaptırdığı sarayın tamamen ortadan 
kalkmasına karşılık Uhaydir, Atşân, Belkuvârâ ve Hâkan sarayları ile 
Kasrü”l-âşık Abbâsi döneminden kalan başlıca sivil yapı örnekleridir. 
Bedreddin Lü'lü'ün Musul'daki Karasaray'ının ise sadece bazı duvar 
parçaları ayaktadır. Tarihi kaynaklarda da Bağdat'ta Tuğrul Bey Sarayı ile 
Münis el-Muzaffer, Sebük Tegin, Emir Sungur, Porsuk, Mücirüddin Abak 
konaklarının adlarına rastlanmaktadır. Kâzım Paşa Konağı tek sağlam 
eserdir ve bugün İngiltere büyükelçilik binası olarak kullanılmaktadır. 


Irak'taki mimari eserlerde genellikle kuzeyde taş, güneyde tuğla malzeme 
kullanılmıştır. Musul civarından çıkarılan kalker cinsi hallân taşı ile Güney 
Irak'taki tuğla yapımına elverişli killi topraklar ve Bâbil harabelerinden 
yağmalanan milyonlarca tuğla bu tercihin başlıca sebepleridir. Sâmerrâ'da 
kerpiç ve tuğla, Bağdat ve Basra'da tuğla, Musul, Sincar ve Dakük”ta taş ve 
mermer ağırlıktadır. Selçuklu ve Atabekler döneminde bütün minareler 
tuğladan, Osmanlı döneminde taş ve tuğladan yapılmıştır. Yapıların 
temellerinde subasmana kadar taş; kemer, geçiş elemanları ve örtü 
sistemlerinde tuğla; taşıyıcı destek unsurları ile çerçevelerde de taş veya 
mermer tercih edilmiştir. Mihrap ve minberler mermer yahut üzeri çiniyle 
kaplanmış tuğla; kapı-pencere kanatları, bazı minber ve sandukalarla nâdir 
olarak sütun, sütun başlıkları ve kirişler uzak ülkelerden getirilen sert ahşap 
malzemeyle yapılmıştır. Mimari süslemede tuğla, sırlı tuğla, alçı, terrakota, 
mermer, mozaik çini ve sır altı tekniğinde çini levhalar kullanılmıştır. 
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Abdüsselam Uluçam 


IRAK 


(Ge) 
Türk müsikisinde bir perde ve birleşik makam. 


Irak Perdesi. Türk müsikisi ses sistemi içinde orta sekizlinin on ikinci 
perdesinin adıdır. Acem-aşiran perdesine bir bakıye diyezi, rast perdesine 
bir küçük mücenneb bemolü, veya hüseyni-aşiran perdesine bir büyük 
mücenneb diyezi getirilerek elde edilir. 


Pest sekizlide kaba ırak, tiz sekizlide eviç, en tiz sekizlide tiz eviç adını alan 
ırak perdesi gerek klasik ebced gerekse Abdülbâki Nâsır Dede'nin nota 
sisteminde (5) Kantemiroğlu notasında () harfleriyle gösterilmiş, 
Hamparsum notasında ise () şekliyle yazılmıştır. Bu perde bakıye diyezli fa 
olarak ırak, bestenigâr, dilkeşhâveran, beste ısfahan, eviç, evc-ârâ, ferahnâk 
gibi bir grup makamın da karar perdesidir. 


Irak Makamı. Türk müsikisinin eski makamlarından olup dizisi, ırak 
perdesindeki segâh dörtlüsüne yerindeki uşşak dörtlüsünün katılmasından 
meydana gelmiştir. Bu yapıya uşşak dörtlüsü, bazan nevâdaki büselik 
beşlisini de alarak uşşak dizisi halinde katılır. Ancak ırak makamı ağır başlı 
bir karaktere sahip olduğundan fazla tizlerde dolaşmadığı için çoğunlukla 
bu dizinin bir kısmının kullanıldığı görülmektedir. 


Nota yazımında donanımına si için koma bemolü (segâh), fa için bakıye 
diyezi (eviç) yazılır, gerekli diğer değişiklikler ise eser içinde gösterilir. 
Çıkıcı bir seyir takip eden bu makamın yedeni birinci çizgideki bakıye 
diyezli mi (acem-aşiran), durağı bakıye diyezli fa (ırak) perdesidir. 
Makamın güçlüsü olan dügâh perdesi, üzerinde hem uşşak dörtlüsünün 
bulunması hem de ıraktaki segâh dörtlüsünün güçlüsü durumunda 
olduğundan ayrıca önem taşımaktadır. 


Ağır başlı bir makam olduğu için âdeta dini karakter taşıyan ırak 
makamının seyrinde daha çok pestlerde, özellikle durak perdesinin altındaki 


seslerde dolaşılıp asma kararlar yapılır ve bu suretle makamın genişleme 
alanı da teşekkül etmiş olur. Böylece ırak perdesinden itibaren makamın 
yedeni olan acem-aşiran perdesi kullanılarak aşağıya doğru inilirse kaba 
nim-hicaz perdesinde hicaz çeşnisiyle asma karar yapılır: 


Ayrıca ırak perdesinden aşağıya hüseyni-aşiran perdesi kullanılarak inilirse 
yegâh perdesinde rast çeşnisiyle asma karar gerçekleştirilir. 


Makamın ağır başlı karakterinden dolayı uşşak dizisinin üst bölgesi olan 
büselik beşlisine ait seslerde fazla gezinilmez. Ancak bu bölgede az da olsa 
dolaşıldığı zaman nevâ perdesinde büselikli bir asma karar yapılır, ayrıca 
segâh perdesinde de eksik segâh dörtlüsüyle asma karar yapılabilir. Diğer 
taraftan ırak makamının seyri esnasında esasen ana dizide bulunmamasına 
rağmen bazan dügâh perdesinde bir hicaz dörtlüsünün yer alması sonucu 
rast perdesinde nikriz çeşnisi meydana gelir; bu suretle de yerinde hicazlı ve 
nikrizli asma kararlar yapılır. Hicazlı ve nikrizli asma kararlardan sonra 
aynı seslerle ırak perdesine kadar düşüldüğünde ise ırak perdesinde 
hüzzamlı bir asma karar, bazan da sadece nim-hicaz perdesi kullanılarak 
yine aynı perde üzerinde tam segâh beşlisiyle asma karar yapılabilir. Ancak 
bu geçkilerde fazla ısrar edilmemesi önemlidir. 


Makamın seyrine durak veya güçlü civarından başlanır. Diziyi meydana 
getiren çeşnilerde pek fazla tizlere çıkmadan dolaşıldıktan sonra güçlü 
dügâh perdesinde yarım karar yapılır. Bu arada gerekli asma kararların 
gösterilmesinin ardından bütün dizide ve genişlemiş bölgede karışık olarak 
dolaşılıp ırak perdesinde 


segâh çeşnisiyle çoğunlukla yedenli olarak tam karar yapılır. 


Sultan IV. Murad, II. Gazi Giray, Şerif Çelebi ve Neyzen Emin Dede'nin 
(Yazıcı) peşrevleri; Zeki Mehmed Ağa, Benli Hasan Ağa, Şerif Muhittin 
Targan'ın saz semâileri; Hamâmizâde İsmâil Dede'nin remel usulünde, “Bir 
âh ile ol goncafeme hâlin ayân et” mısraıyla başlayan bestesiyle, “Hasretle 
tamâm nâle döndüm sensiz” mısraıyla başlayan yürük semâisi; Bestenigâr 
Ziyâ Bey'in müsemmen usulünde, “Derd-i hicrinle bütün âvâreler” 
mısraıyla başlayan şarkısı bu makamın en güzel örneklerindendir. Ayrıca 
Sultan III. Selim'in düyek usulünde, “Zâhidâ süret gözetme içeri gir câna 


bak”, Hamâmizâde İsmâil Dede'nin muhammes usulünde, “Mevlâm senin 
âşıkların” mısralarıyla başlayan ilâhileri de bu makamdaki tanınmış 
eserlerdendir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Kantemiroğlu, İlmü”l-müsiki, 1, 3-4, 46-47, 118, 141-142; Abdülbâki Nâsır 
Dede, Tedkik u Tahkik, Süleymaniye Ktp., Nâfiz Paşa, nr. 1242/1, vr. 13a- 
13b; Hâşim Bey Mecmuası, İstanbul 1280, s. 39; Ezgi, Türk Musikisi, I, 
256-257; IV, 268; Özkan, TMNU, s. 38, 445-448; Arel, Türk Musikisi, s. 
38, 179-181. 


İsmail Hakkı Özkan 


IRAK SELÇUKLULARI 


(bk. SELÇUKLULAR irak). 


IRAKEYN SEFERİ 


Kanüni Sultan Süleyman'ın 1533-1535 yılları arasında yaptığı ilk İran 
seferi. 


Osmanlı ordusunun doğuya yönelik en büyük ve en uzun süreli askeri 
harekâtlarından biri olup sefer sırasında Kuzeybatı İran kesimiyle (Irâk-ı 
Acem) Bağdat ve yöresine (Irâk-ı Arap) girilmesi sebebiyle kaynaklarda 
Irakeyn (iki Irak) Seferi olarak adlandırılır. Bu sefer, Çaldıran Savaşı'nın 
(1514) ardından geçen on dokuz-yirmi yıllık bir aradan sonra Osmanlı- 
Safevi mücadelesini yeniden başlatmıştır. Osmanlılar'ın sadece doğu 
sınırlarının muhafaza altına alınması için değil, aynı zamanda devralmış 
oldukları Sünni dünyasının temsilcisi olma misyonlarını dini zeminde 
sarsmaya ve kendileriyle üstünlük yarışına girişmeye kararlı Safeviler?i 
tamamen bertaraf etmek düşüncesiyle bu büyük askeri harekâta giriştikleri 
anlaşılmaktadır. 


Yavuz Sultan Selim'in vefatından (1520) sonra yeni ümitlere kapılan Şah 
İsmâil, Kanüni Sultan Süleyman'ın Belgrad ve Rodos seferleriyle meşgul 
olmasından istifade ederek Anadolu üzerindeki propaganda faaliyetlerine 
hız verdiği gibi Doğu Anadolu'da Osmanlı sınırlarına yönelik akınlarda 
bulunmakta, bölgedeki aşiretler üzerinde nüfuz kurmaya çalışmaktaydı. 
Kanüni ise Şah İsmâil?in ölümü (1524) ve yerine çocuk yaştaki oğlu 1. 
Tahmasb'ın geçmesi sonucu, İran meselesine son vermek ve doğu 
sınırlarının güvenliğini sağlamak için Safeviler üzerine yürümeyi 
kararlaştırmış, ancak Avrupa'daki gelişmeler yüzünden bu niyetini 
ertelemek zorunda kalmıştı. Mohaç seferi sırasında Anadolu'nun orta ve 
doğu kısımlarında, Safevi propagandasının ve bu maksatla gönderilen 
casusların bir ölçüde etkisiyle geniş çaplı isyanların çıkması, ciddi bir 
tehlike ile karşı karşıya kalan Anadolu'nun güvenliği açısından İran'a sefer 
açmayı gerekli hale getirdi. İsyanların bastırılmasından sonra doğu 
sınırlarında meydana gelen bazı olaylar ve karşılıklı ilticalar İran'a karşı 
açılacak seferin görünür sebeplerini teşkil etti. Bunlar, Bağdat'ı ele 
geçirdikten sonra Osmanlılar'a müracaat edip bağlılık bildiren Zülfikar 
Han'a karşı harekete geçen Tahmasb'ın zımnen Osmanlı toprağı haline 


gelmiş olan Bağdat'ı yeniden zaptetmesi ve ileri gelen Safevi ümerâsından 
Ulama Han'ın Osmanlılar'a, Bitlis hâkimi Şeref Han'ın Safeviler?”e 
sığınması idi. Bu sonuncu olay, Osmanlı-Safevi sınır boylarında karşılıklı 
tecavüzlere yol açarak seferi çabuklaştırırken ilki, çıkılacak seferin 
hedefleri arasına Bağdat'ın da alınıp askeri harekâtın yönünü belirlemişti. 


1533'te Habsburglar'la yapılan barışla Avrupa'daki meseleleri halleden 
Kanüni bunun hemen ardından İran seferi için hazırlıkları başlattı ve 
kendisine geniş yetkiler verdiği veziriâzamı İbrâhim Paşa'yı önden 
gönderdi (2 Rebiülâhir 940 / 21 Ekim 1533). 1533 yılı Aralık ayında 
Halep'e varan ve kışı burada geçiren İbrâhim Paşa daha önce 
kararlaştırıldığı üzere Bağdat'a yürümek istedi; fakat Mayıs 1534'te 
Diyarbekir'e gelerek buradan Ulama Han'ın tesiriyle ve Şah Tahmasb'ın 
Horasan'da olmasından da faydalanarak Tebriz'e yöneldi. 25 Muharrem 
941'de (6 Ağustos 1534) küçük bir çarpışmanın ardından boşaltılmış olan 
Tebriz'e kolayca girdi. Padişaha gönderdiği raporlara göre ertesi günü otuz 
yıldır “muattal” durumda bulunan Uzun Hasan Camii'nde cuma namazı 
kılınmış ve şehre hâkim olunup çeşitli tayinler yapılmış, Tebriz 
beylerbeyiliği Ulama'ya verilmişti. İbrâhim Paşa Ulama'yı Erdebil'e akına 
gönderdi, Hüsrev Paşa ise Alıncak Kalesi'ni kuşatma altına aldı. 


Bu arada Üsküdar?dan hareket eden (14 Haziran 1534) padişah da 
Erzurum'a ulaşmış bulunuyordu. İbrâhim Paşa, Tebriz'in Osmanlı 
askerlerince zaptedildiğini öğrenen Şah Tahmasb'ın Tebriz'e doğru 
harekete geçtiğini haber alınca ordu ile bir an önce yetişmesi için padişaha 
haberci yolladı. Bunun üzerine süratle hareket eden padişah 28 Eylül'de 
Tebriz'e girdi. İki ordu Ucân?da birleşti ve Şah Tahmasb'ın vâki olabilecek 
saldırılarına karşı tedbir aldı. Fakat Tahmasb böyle bir hücuma 
kalkışmayarak geri çekildi. Bu arada Gilân Hanı Muzaffer Sultan Ucân'da 
padişahın huzuruna çıkmış ve bağlılık bildirmişti. Tebriz muhafızlığı 
Şirvanşah oğlu Mehmed Mirza'ya havale edildi; ayrıca Şenb-i Gâzân 
mevkiinde bir kale inşasına girişildi. Yeteri kadar top ve tüfekli yeniçeriyle 
üç sancak beyi burada bırakıldı. Tahmasb'ın Sultâniye'de olduğu 
öğrenilince Kanüni Tebriz'den hareket ederek onun üzerine yürüdü. Daha 
önce Çaldıran'da uğranılan yenilginin de tesiriyle Osmanlı ordusunun üstün 
ateşli sılâh gücünü göz önüne alan ve onların karşısına çıkmaktan çekinen 
Tahmasb, yıpratma taktiğini tercih edip âni baskınlar yaptırmak ve Osmanlı 


ordusunun geçeceği yerleri tahrip ettirmek gibi pasif fakat akıllı bir direniş 
gösterdi. 


Osmanlı ordusu Irâk-ı Acem denilen halkı göç ettirilmiş, ıssız, harap ve 
aynı zamanda oldukça sarp arazide çok güç şartlar altında Sultâniye'ye 
ulaştıysa da Tahmasb'ın izine rastlanamadı. Burada şahın yanında bulunan 
Dulkadıroğulları”n-dan Şâhruh Bey oğlu Mehmed, diğer iki beyle birlikte 
gelip itaat arzetti ve kendisine Erzurum beylerbeyıliği verildi (5 Rebiülâhir 
941 /14 Ekim 1534). Osmanlı ordusu buradan hareketle ağır arazi ve iklim 
şartlarıyla boğuşarak 29 Ekim'de Hemedan önlerine, oradan Kasrışirin'e 
ulaşıp Bağdat'a yöneldi. Büyük zorluklarla yapılan bu yürüyüş sırasında 
epey kayıp veren Osmanlı kuvvetleri Bağdat önlerine geldiğinde kaledeki 
Safevi muhafızı Tekelü Mehmed Han burayı terkederek Şiraz'a kaçtı ve 
şehir kolayca ele geçirildi (21 Cemâziyelevvel 941 / 28 Kasım 1534). Dört 
ay burada kalan ve yörede imar hareketlerinde bulunan, bu arada İmâm-ı 
Âzam'ın kabrini buldurup buraya bir 


türbe ve cami yapılmasını emreden Kanüni Bağdat'ta iken Basra hâkimi 
Râşid İbn Megâmis itaat arzettiği gibi, Safeviler'in Horasan Beylerbeyi 
Kadı Han da bağlılık bildirmiş ve kendisine Irâk-ı Arap sınırında yer alan 
Şehrübân, Kerkük, Mendeli, Harüniye bölgesi sancak olarak verilmişti. Bir 
süre sonra Diyarbekir Beylerbeyi Mehmed Paşa'dan gelen haberler üzerine 
Osmanlı ordusu yeniden Tebriz'e yürümek üzere hazırlıklara başladı. Zira 
bu arada, asıl hasmının Kanüni değil Ulama Paşa olduğunu söyleyen 
Tahmasb'ın gönderdiği kuvvetler Tebriz”i geri almış (2 Cemâziyelâhir / 9 
Aralık), ardından Ulama'yı takip ederek Van Kalesi'nde sıkıştırmış, fakat 
bütün kışı Van'ı muhasara ile geçirmelerine rağmen buraya girememişlerdi. 
Ulama'dan gelen yardım istekleri üzerine Kanüni 27 Ramazan 941'de (1 
Nisan 1535) yeniden Azerbaycan'a doğru harekete geçti. 


Bunu haber alan Tahmasb ise Van kuşatmasını kaldırıp geri çekilmişti. 
Şehrizol bölgesinde ilerleyen Osmanlı ordusu bu bölgedeki birçok kaleyi 
ele geçirdi; yöredeki bazı namlı aşiret beyleri de Osmanlı hâkimiyetini 
kabul etti. Buradaki önemli kalelerden Gülgün zaptedildi. Kal'a-i Sârım 
yakınlarına gelindiğinde Şah Tahmasb'ın barış yapmak üzere gönderdiği 
elçileri geldi. Bunlara olumlu bir cevap verilmedi. Ucân yaylasında bulunan 
Şah Tahmasb bu haberi alınca İsfahan taraflarına çekildi. Osmanlı ordusu 


harekâta devam ederek Merâga ve Ucân üzerinden Tebriz yakınlarındaki 
Sâdâbâd'a ulaştı (28 Zilhicce / 30 Haziran). Burada iken şahın bir başka 
elçisi daha geldiyse de kendisine ilgi gösterilmedi. Hemen ardından Kanüni, 
Diyarbekir Beylerbeyi Mehmed Paşa ile birlikte 3 Temmuz'da ikinci defa 
Tebriz'e girdi. On beş gün kadar burada kaldıktan sonra İsfahan?dan 
Sultâniye'ye geldiği haber alınan Tahmasb'ın üzerine yürümek için 20 
Temmuz'da harekete geçti. Başsız Kümbet adlı mevkide Şah Tahmasb'ın 
kardeşi Sâm Mirza'nın itaat arzettiği ve Kızılözen nehrinden ötesinin ona 
verildiği duyuruldu. Osmanlı kuvvetleri Dergezin'e kadar ilerlediyse de 
Tahmasb'ın izine rastlanmadı ve Tebriz'e dönüldü (20 Ağustos). Yedi gün 
burada kalındıktan sonra geri dönüş emri verildi. Bu sırada muhtemelen 
Tebriz ve yöresinin bir kısım Sünni halkı, Safevi zulmüne uğramamaları 
için Osmanlı topraklarına nakledilip Erzurum ve civarına yerleştirildi. 
Kanüni ise Tebriz'den Ahlat'a gelip (25 Rebiülevvel 942 / 23 Eylül 1535) 
bir süre burada kaldı. 


Osmanlı ordusunun Tebriz”i boşaltıp Ahlat'a döndüğünü haber alan 
Tahmasb süratle hareket ederek Tebriz'e girmiş, ardından Van'a kadar 
ilerlemiş, kardeşi Elkas Mirza'yı Erciş üzerine göndermişti. Bunun üzerine 
Kanüni, Diyarbekir Beylerbeyi Mehmed Paşa'yı 2500 yeniçeri, Diyarbekir 
sipahileri ve Ulama'nın askerleriyle birlikte şahın ordusuna karşı gönderdi. 
Erciş”i kuşatan Safevi kuvvetleri geri çekildi. Şah Tahmasb'ın eline geçen 
Van'ı kurtarmak üzere gönderilen Osmanlı kuvvetleri ise başarılı olamadı. 
Kanüni de kış mevsiminin iyice ilerlemesi ve Şah Tahmasb'ın Van'a asker 
koyup buradan ayrıldığını haber alması üzerine yeniden Van bölgesine 
yürümeyerek Safeviler'i belirli bir sınır içinde tutmak amacıyla Adilcevaz”ı 
tahkim ettirmiş ve buraya Gazze sancak beyi Hacı Bey'i göndermiş, 
Diyarbekir'e kadar uzanan sınırların kontrolünü sağlamaya çalışmış, bu 
arada Van civarını ele geçiren Tahmasb da Tebriz'e dönmüştür. Kanüni 
Ahlat'tan Bitlis'e, oradan Diyarbekir'e gelip Halep, Antakya, Gülek 
Boğazı, Konya güzergâhını takip ederek İstanbul'a ulaştı (8 Ocak 1536). 


Osmanlı tarihinin bu en uzun ve büyük askeri harekâtının neticeleri 
bakımından tek faydası, Bağdat ve civarında Osmanlı hâkimiyetinin 
başlaması ve doğu sınırında Erzurum, Kemah, Bayburt ve yöresini içine 
alan yeni bir beylerbeyiliğin kurulup sınır boylarının takviye edilmesidir. 
Bu harekât sonucu İran topraklarındaki hâkimiyetin geçici olacağı, 


Safeviler'in ortadan kaldırılamayacağı anlaşılmış ve bundan sonraki 
Osmanlı seferlerinin asıl hedefi onları belirli bir sınır bölgesinin dışında 
tutmak olmuştur. 


Doğrudan bu seferi konu alan bazı eserler bulunmaktadır. Bunlardan 
Matrakçı Nasuh'un Menzilnâme'si (Beyân-ı Menâzıl-i Sefer-i Irakeyn-i 
Sultan Süleyman Hân |nşr. Hüseyin G. Yurdaydın)|, Ankara 1976), sefer 
sırasında geçilen konaklar ve şehirlerin son derece kıymetli minyatürlerini 
de ihtiva eder. Ayrıca yine bu sefere ait bir başka rüznâme Feridun Bey'in 
Münşeât'ında yer almaktadır (1, 589-598). 
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Ebü'l-Fazl Zeynüddin Abdürrahim b. el-Hüseyn b. Abdirrahmân el-Irâkı (6. 
806/1404) 


Hadis âlimi ve hâfızı. 


21 Cemâziyelevvel 7258'te (5 Mayıs 1325) Kahire'de Nıl kenarındaki 
Menşeetülmihrâni'de doğdu. Kürt asıllı olan babası Hüseyin, Kuzey 
Irak'taki Erbil'e bağlı Râznân (bazı kaynaklara göre Râzyân; meselâ bk. İbn 
Hacer, el-Mecma'u”I-mü ?esses, Il, 176; İbn Fehd, s. 220) beldesinden 
gelerek Kahire'ye yerleşmiştir. Irâkı üç yaşında iken babasını kaybetti. Çok 
güçlü bir hâfızaya sahip olan Irâkiı, sekiz yaşında Kur'an'ı hıfzettiği gibi 
çeşitli ilimlerde okutulan belli başlı metinlerle birlikte Ebü İshak eş- 
Şirâzi'nin Şâfüi fıkhına dair et-Tenbih adlı kitabını da ezberledi. Önceleri 
kıraat ve Arap dili öğrenimine ağırlık vererek Abdurrahman b. Ahmed b. 
Bağdâdi”'den ve daha başkalarından kırâat-i seb'ayı okudu. Bu arada fıkıh, 
fıkıh usulü ve tefsir sahalarında da kendini yetiştirdi. İzzeddin İbn 
Cemâa'nın teşvikiyle hadise yöneldi. Hadis tahsiline ne zaman başladığı 
bilinmemekle beraber on iki yaşında iken hadis öğrenmekte olduğu, ilk 
hadis dersini Şehâbeddin Ahmed b. Ebü”l-Ferec İbnü”l-Bâbâ'dan aldığı, bu 
alanda önemli bilgileri Kahire”de Hanefi âlimi Alâeddin İbnü”t- 
Türkmâni'den öğrendiği, ondan ve Abdürrahim b. Abdullah b. Şâhidü”|- 
Ceyş'ten Şahih-i Buhâri'yı okuduğu belirtilmektedir. Kahire'nin tanınmış 
muhaddislerinden faydalandıktan sonra Dımaşk, Hama, Humus, Halep, 
İskenderiye, Trablus, Ba“lebek, Nablus, Gazze, Kudüs, Mekke ve Medine 
başta olmak üzere şöhretini duyduğu muhaddislerin bulunduğu ilim 
merkezlerini dolaştı. İstifade ettiği pek çok âlim arasında İbn Seyyidünnâs, 
İbn Abdülhâdi diye bilinen Muhammed b. Abdullah İbnü”1-Muhib ed- 
Dakkâk, Mısır'da Mâlikiler'in kadısı olan Takıyyüddin Muhammed b. Ebü 
Bekir el-Ahnâi, Takıyyüddin es-Sübki, Halil b. Keykeldi el-Alâi, İzzeddin 
İbn Cemâa, tefsir ve kıraat âlimi Semin, Sirâceddin Ömer b. Muhammed 
ed-Demenhüri ve özellikle Şâfii fıkhı konusunda İsnevi anılabilir. Irakı, Ebü 


Hayyân el-Endelüsi'den faydalanmak istediyse de süfilere karşı 
müsamahasız davrandığını öğrenince bundan vazgeçti (İbn Fehd, s. 222). 
Dımaşk”ta Muhammed b. İsmâil b. Habbâz'a Sahih-i Müslim”i altı mecliste, 
Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'ini de otuz kadar mecliste okudu (Fâsi, TI, 
106). Irâkt'nin en iyi yetiştiği alan hadis olup hocaları Alâi, İzzeddin b. 
Cemâa, Takıyyüddin es-Sübki, İsnevi ile Ebü”l-Fidâ İbn Kesir onun bu 
yönünü özellikle belirtmişlerdir. 


Çok erken yaşlardan itibaren telif çalışmalarına başlayan Irâkı, Gazzâli'nin 
İhyâ?ü “ulümi'd-din adlı eserinin hadislerini henüz yirmi yaşında iken 
tahric etti. 752'den (1351) sonra tamamen hadise yönelerek zamanını 
okuma, okutma ve yazmaya hasretti. İbnü”s-Salâh eş-Şehrezüri”'den itibaren 
uzunca bir süre ihmal edilmiş olan hadis imlâ meclislerini yeniden 
canlandırdı. 795 (1393) yılında Medine'de başlayıp daha sonra Kahire'de 
ölümünden altı ay öncesine kadar on bir yıl boyunca 416 imlâ meclisinde 
talebelerine hadis rivayet etti. İbn Hacer, onun bu meclislerde hadislerin 
çoğunu ezberinden yazdırdığını söylemektedir. Kahire'deki Kâmiliyye ve 
Zâhiriyye dârülhadisleriyle İbn Tolun Camii hadis okuttuğu belli başlı 
merkezlerdir. Fâzıliyye Medresesi'nde de fıkıh dersleri verdi. Ayrıca Mısır 
ve Suriye'nin muhtelif şehirleriyle Mekke ve Medine'de hadis okuttu, 
fetvalar verdi. Kahire'de hem talebe yetiştirdi hem hatiplik yaptı. 
Medine'de 788 (1386) yılından itibaren üç yıl beş ay süreyle kadılık görevi 
yanında Mescidi Nebevi'de imamlık ve hatiplik görevlerini yürüttü. Daha 
sonra Mekke kadılığı görevinde bulundu. 


Irâkr”den devrinin tanınmış âlimlerinin hemen hepsi faydalanmış olup 
Kemâleddin ed-Demiri, Ahmed b. Ebü Bekir el-Büsiri, Takıyyüddin el-Fâsi, 
Sıbt İbnü”l-Acemi ve İbn Zahire bunlardan bazılarıdır. Ebü”l-Fidâ İbn Kesir, 
ondan yirmi dört yaş daha büyük olmasına rağmen kendisinden bazı eserleri 
okumuş ve hadis tahrici konusunda faydalanmıştır. Ancak Irâkı'den en fazla 
istifade etmiş olanlar Nüreddin el-Heysemi, İbn Hacer el-Askalâni ve 
İbnü”l-Irâki diye tanınan oğlu Ebü Zür'a'dır. Heysemi onun aynı zamanda 
arkadaşı, damadı ve en büyük yardımcısı olmuştur. Irâkı Heysemi'yi 
zevâld* konusu üzerinde çalışmaya yöneltmiş ve bu çalışmalarında 
kendisine rehberlik etmiştir. İbn Hacer ise Irâkt'ye on yıl süreyle talebelik 
etmiş, onun kendi eserleri yanında Tirmizi'nin eş-Şemâ 'il'ini, 
Dârekutni'nin es-Sünen'ini, Ebü Avâne'nin eş-Şahih'ini, Beyhaki'nin es- 


Sünenü”l-kübrâ'sını ve daha birçok eseri kendisinden okumuştur (bu eserler 
için bk. el-Mecma'u”I-mü ?esses, Il, 184-230). İbnü”l-Irâki de babasından 
her fırsatta faydalanmıştır. Vefatı sırasında Irâkı”ye kendisinden sonra 
geride hangi hadis hâfızlarının kaldığını soran bir kişiye önce İbn Hacer'in, 
sonra oğlu Ebü Zür'a'nın, üçüncü olarak da Nüreddin el-Heysemi'nin adını 
vermesi (İbn Hacer, İnbâ?ü”l-gumr, V, 172), bu üç öğrencisine gösterdiği 
özel ilginin sebebini ortaya koymaktadır. 


Irâkı hem zühdü, takvâsı ve erdemli kişiliği hem de hadis ilimleri 
sahasındaki dirayeti sayesinde büyük itibar görmüştür. Nitekim hocası 
İzzeddin İbn Cemâa onu Mısır'ın hadis otoritesi sayarken İbn Hacer de 
hadis ilmini ondan daha iyi bilen bir kimseyi görmediğini belirtmiş (a.g.e., 
V, 171), Süyüti ise Irâkr'nin VIM. (XIV.) yüzyılın müceddidi olduğunu 
söylemiştir (Irâkı, el-Bâ“is “ale'I-halâş (nşr. Muhammed es-Sabbâğl, s. 94). 
Zeynüddin el-Irâki 8 Şâban 806 (20 Şubat 1404) tarihinde vefat etti. İbn 
Hacer, yazdığı uzunca bir mersiye ile üzüntüsünü 1fade ederken aynı 
zamanda onun önemli çalışmaları hakkında da bilgi vermiştir. 


İbnü”l-IrâkT'nin Tuhfetü”l-vârid bi-tercemeti”l-vâlid adlı eserinde babasının 
biyografisini yazdığı belirtilmekte (Keşfü'z-zunün, I, 376), bazı dergilerde, 
Ahmed Ma'bed Abdülkerim'in 1973 yılında el-Hâfız el-“Irâkı ve eseruhü 
fs-sünne adıyla bir yüksek lisans çalışması yaptığı, Tahsin İbrâhim ed- 
Düseyki'nin de “Tabakâtü ulemâi Kürdistân” serisinin ikinci kitabı olarak 
el-Hâfız Zeynüddin el-“Irâkı ve eseruhü fi “ılmı”l-hadis (Riyad 1413) adlı 
bir eser kaleme aldığı belirtilmektedir. 


Eserleri. 1. İhbârü”l-ahyâ? bi-ahbâri'l-İhyâ?. Kaynaklarda dört ciltten 
oluştuğu ve 751'de (1350) tamamlandığı belirtilen eser, müellifin İhyâ?ü 
“ulümi'd-din'in hadislerini tahric etmek üzere kaleme aldığı üç kitabın ilki 
ve en genişidir. Muhammed Murtazâ ez-Zebidi'nin (6. 1205/1791), İhyâ” 
şerhi İthâfü's-sâde”de bazı hadisleri tenkit ederken Irâk'den yaptığı 
nakillerin aynı seriden el-Muğni “an hamli”l-esfâr'da bulunmaması, 
günümüze geldiği bilinmeyen bu eseri Zebidi'nin görüp ondan faydalandığı 
kanaatini uyandırmaktadır. 2. el-Keşfü'l-mübin “an tahrici İhyâ?i “ulümi?d- 
din. İhyâ?daki hadislerin tahric edildiği serinin ikinci kitabı ve orta 
büyüklükte olanıdır. Müellif, günümüze gelmediği anlaşılan bu eseri 
yazdıkça talebelerine okutmuş, 


fakat tamamlayamamıştır. Zebidi'nin bu eserden söz etmediği gibi Irâkr'nin 
İhyâ? hadisleri üzerine iki kitabı bulunduğunu belirtmesi (İthâfü”s-sâde, I, 
40-41) muhtemelen eserin yarım kalması sebebiyledir. 3. el-Muğni “an 
hamli”l-esfâr fi”l-esfâr fi tahrici mâ fi”l-İhyâ?i mine”l-ahbâr. Irâkr'nin 
İhyâ?ü “ulümi'd-din”deki hadisler üzerine yazdığı eserlerin en küçüğü ve 
günümüze gelmiş olanıdır. Müellif burada tahricini yaptığı hadisin baş 
tarafından bir bölüm zikretmekte, onun hangi sahâbi tarafından rivayet 
edildiğini ve hangi hadis kitaplarında yer aldığını söylemekte, ardından 
hadisin sağlamlık derecesini belirtmektedir. Irâk7'nin, İhbârü”l-ahyâ? adlı 
eserini telif ettiği zaman elde edemediği bazı hadislerin senedlerine dokuz 
yıllık bir çalışmadan sonra ulaşması ile bu bilgileri yeniden 
değerlendirdiğini söylemesi eserin yüzyıllar boyunca büyük rağbet 
görmesini sağlamıştır. İbn Hacer el-Muğni'den birçok nüsha istinsah 
ettiğini belirtmektedir (İnbâ *ü”l-gumr, V, 171). Irâkr'nin İhyâ? hadislerinden 
ısnadını bulamadığını, dolayısıyla mevzü olduğunu belirttiği 271 rivayeti 
Muhammed Emin es-Süveydi el-Mevzü' ât fil-İhyâ? ev el-İ“tibâr fi hamli”l- 
esfâr adlı eserinde (nşr. Alı Rızâ b. Abdullah, Demenhür |Mısır| 1414/1993) 
bir araya getirmiş, eserin nâşiri Ali Rızâ, Süveydi'nin dikkatinden kaçan 
otuz altı rivayeti de kitabın sonuna eklemiştir (s. 118-124). el-Mugğni İhyâ? 
ile birlikte birçok defa basılmıştır (1-1V, Kahire 1332/1913, 1352/1933). 4. 
et-Takyid ve'l-izâh limâ utlika ve uğlika min Mukaddimeti”'bni”ş-Şalâh. 
Müellifin, usül-i hadis alanında en değerli çalışma dediği İbn Salâh'a ait 
Mukaddime üzerindeki iki çalışmasından birincisidir. Irâkı Mukaddime'nin 
tertibini aynen koruyarak gerekli gördüğü kısımları açıklamış, yer yer 
itirazlarını ortaya koymuş, İbnü's-Salâh'a yöneltilen isabetsiz tenkitleri de 
belirtmiştir (1-11, Kahire 1353; I-TI, Beyrut, ts.). Eser ayrıca Muhammed 
Râgıb et-Tabbâh (Halep 1350; Beyrut 1405) ve Abdurrahman Muhammed 
Osman (Medine 1389; Kahire 1389/1969, 1400/1980; Beyrut 1401/1981) 
tarafından Mukaddime ile birlikte yayımlanmış, ayrıca Beyrut'ta basılmıştır 
(1412/1991). Bazı kaynaklarda Irâkı'nin Nüketü İbni?ş-Şalâh adıyla anılan 
eserinin et-Takyid ve”1-1Zâh olduğu anlaşılmaktadır. İbn Hacer el-Askalâni, 
en-Nüket “alâ Kitâbi”bni”ş-Şalâh'ında (bk. bibl.) İbnü's-Salâh'ın bazı 
görüşlerini tenkit ederken Irâkr'nin bu eserindeki el-li kadar görüşüne de 
eleştiriler yöneltmiştir (1, 133-173). 5. el-Elfiyye*. Irâkı, İbnü”s-Salâh'ın 
Mukaddime'sini 1002 beyitte özetlemiş ve eserine Tebşıratü'l-mübtedi ve 
tezkiretü'l-müntehi (et-Tebşıra ve't-tezkire; nşr. Mahmüd Rebi', Kahire 
1355/1937, bir ciltte dört cüz halinde) adını vermiştir. Benzerleri gibi el- 


Elfiyye diye şöhret bulan eseri Irâkı daha sonra Fethu'l-muğıs bi-şerhi 
Elfiyyeti”I-hadis adıyla şerhetmiştir. Eser ilk defa Sehâvi'nin aynı kitap 
üzerindeki bir şerhiyle birlikte yayımlanmıştır (Leknev 1303/1885, 
taşbaskı; nşr. Muhammed b. Hüseyin el-Irâkı, Fas 1354/1935; nşr. Mahmüd 
Rebi', Kahire 1355/1937; nşr. Salâh Muhammed Muhammed Uveyda, 
Beyrut 1413). el-Elfiyye'nin Sehâvi, Bikâi, Zekeriyyâ el-Ensâri, Emir 
Pâdışah, Abdürraüf el-Münâvi ve Uchüri gibi âlimler tarafından yapılan 
şerhleri de bulunmaktadır. 6. Takribü'l-esânid ve tertibü'l-mesânid. Irâkı, 
oğlu Ebü Zür'a için hazırladığı ve 775 (1373-74) yılında tamamladığı bu 
eserinde özellikle Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'i ile İmam Mâlik'in el- 
Muvatta 'ında en sağlam senedlerle rivayet edilen hadislerden ahkâma dair 
olan bir kısmını derleyerek kitap ve bab adlarına göre sıralamış, eserin 
sonunda “Ebvâbü”l-edeb” başlığı altında ahlâk hadislerini bir araya 
getirmiştir. Bir yıl sonra eseri oğlu Ebü Zür'a'nın kendisine dokuz mecliste 
okuduğunu belirten Irâkı bu hadislerin bir kısmını şerhetmiştir (Kahire 
1310; nşr. Hasan Rebi', Kahire 1353; nşr. komisyon, Beyrut 1404/1984). 
Babasının vefatı üzerine Ebü Zür'a yarım kalan bu şerhi Tarhu”t-tesrib fi 
şerhi ”t-Takrib adıyla 818 (1415) yılında tamamlamıştır. Tarhu 't-tesrib dört 
mücelledde sekiz cilt halinde yayımlanmıştır (Kahire 1353; Beyrut, ts.). 
Ebü Zür'a, bu eserdeki hadisleri Tahricü Takribi”l-esânid adıyla tahric etmiş 
olup eserin ll. cildi Dârü”l-kütübil-Mısriyye”de bulunmaktadır (Hadis, nr. 
725). 7. Zeyl “alâ Mizânt'l-i“tidâl (Zeylü Mizânı'l-ı“tıdâl). Tenkit edilmesi 
gerekenlerden olduğu halde Zehebi'nin Mizânüli' tidâl?'e almadığı 787 râvı 
hakkında bilgi veren eser Subhi es-Sâmerrâi (Beyrut 1407/1987) ve 
Abdülkayyüm Abdürabbinnebi (Mekke 1406/1986; Beyrut 1407/1987) 
tarafından neşredilmiştir. 8. Tabricü ehâdisi muhtaşarı?I-Minhâc (Tahricü 
ehâdisi”1-Minhâc 1i”1-BeyZâvi). Beyzâvi'nin usül-i fıkha dair Minhâcü”|- 
vüşül ilâ “ilmi”l-uşül adlı eserinde yer alan seksen dokuzu merfü, on sekizi 
sahâbe sözü olmak üzere 107 rivayetin sağlamlık derecesinin kısaca 
belirtildiği eseri önce Subhi es-Sâmerrâi yayımlamış (Mecelletü”l-bahsi”|- 
“ilmi ve”t-türâsi”l-İslâmi (1399), II, 279-315; Bağdat 1397/1976), daha 
sonra da Muhammed Nâsır el-Acmi Tahricü'l-ehâdis ve”l-âsâr el-vâkı'a fi 
Minhâci'l-Beyzâvi adıyla neşretmiştir (Beyrut 1409/1989). Irâkr'nin 
Minhâc üzerindeki bazı tenkitlerini ihtiva eden Nüket'inden de söz 
edilmekte, fakat bu eseri tamamlayamadığı anlaşılmaktadır (İbn Fehd, s. 
230). 9. Nazmü Minhâci'”l-vüşül ilâ “ilmi”l-uşül (en-Necmü”l-vehhâc fi 
nazmı'l-Minhâc). Müellif bu çalışmasında Minhâcü'l-vüşül'ü 1367 beyitte 


manzum hale getirmiştir. İbnü”l-IrâkT'nin şerhettiği eserin günümüze gelip 
gelmediği bilinmemektedir. 10. Tekmiletü Şerhi”t-Tirmizi. İbn 
Seyyıdünnâs'ın yarım bıraktığı Tirmizi şerhini tamamlamak için kaleme 
alınan bu eserden söz eden İsnevi, zamanın hadis hâfızı dediği talebesi 
Irâkiı'nin onu aslına uygun bir şekilde ikmal ettiğini söylemektedir 
(Tabakatü'ş-Şâfı'iyye, 11, 511). Irâkı'nin dokuz cilt daha ilâve ettiği halde 
tamamlayamadığı Tekmile'nin (Sehâvi, IV, 173) bazı bölümleri günümüze 
gelmiştir (Escurial Library, nr. 1464, 172 varak; Dârü'l-kütübül-Mısriyye, 
Hadis, nr. 2504, 256 varak; el-Mektebetü'l-Mahmüdiyye | Medinel|, nr. 33, 
bunun İbn Hacer el-Askalâni”'nin nüshası olduğu 


söylenmektedir). Eserin VTİ. cildi Rabat Evkaf Kütüphanesi”'ndedir (nr. 7). 
Tekmile'nin bir nüshasının kenarında, yine Irâkı'nın Şerhu Süneni'”t-Tirmizi 
adıyla birkaç ciltten meydana gelen bir çalışmasından söz edilmekte (İbn 
Hacer, el-Mecma'u'I-mü ”esses, II, 182-183), bu bilgiyi tekrarlayan Sezgin 
eserin Millet Kütüphanesi'nde mevcut iki nüshasından (Feyzullah Efendi, 
nr. 363, 226 varak; nr. 364, VII, 275 varak) birinin (or. 364) müellif hattı 
olduğunu söylemektedir (GAS, I, 155). 11. Kıtâbü'l-Erba'in el-“uşâriyye 
(el-Ehâdisü”l-“uşâriyyât, el-Erba“üne”l-“uşâriyyâtü'l-isnâd). Müellifin, 
talebelerinin arzusu üzerine âli isnadlı (on râvili) olup Kütüb-i Sitte'de yer 
almayan sahih, hasen ve garib derecelerindeki kırk rivayeti bir araya 
getirdiği, talebelerine Medine'de Hz. Peygamber'in kabriyle minberi 
arasında imlâ ettiği hadislerden meydana gelen eser, Bedr b. Abdullah el- 
Bedr tarafından Afifüddin Ebü'l-Ferec Muhammed b. Abdurrahman el- 
Mukri'nin Kitâbü'l-Erba'in fi'I-cihâd ve'I-mücâhidin'i ile birlikte 
neşredilmiştir (Beyrut 1413/1992, s. 101-235). İbn Hacer, hocasının 
hayatının son yılında kendilerine imlâ ettiği on râvıli rivayetlerinden 
altmışını daha bir araya getirerek bu hadislerin sayısını 100'e çıkarmıştır. 
12. et-Tüsâ'iyyât. Irâkı'nin, kendisine dokuz râvi ile ulaşan rivayetlerden 
kırkını bir araya getirdiği eserin bir nüshası Köprülü Kütüphanesi'nde 
bulunmaktadır (Fâzıl Ahmed Paşa, Mecmua, nr. 371/2). Müellifin dokuz 
râvılı kırk hadis çalışmaları arasında, kendisinden en âli rivayetleri elde 
ettiği yaşlı hocası Ebü”l-Feth el-Meydümi'nin rivayetlerinden derlediği 
Erba'üne tüsâ'iyye li”1-Meydümi (Tahric “ale”l-erba'ine tüsâ' iyyeti”l-isnâd 
lW1-Meydümi) ve Erba'üne tüsâ'iyye min rivâyeti”l-Beyyâni adlı iki 
eserinden daha söz edilmektedir. 13. el-Bâ'is “ale'I-halâş min havâdisi”|- 
kuşşâş. Eserde sahâbenin kıssacılığı uygun görmediği, kıssa anlatmak 


isteyenlere izin vermediği, kıssacıların hadis rivayetine ehliyetli kişiler 
olmadıkları, halkın anlamakta zorluk çekeceği şeyleri hikâye edip onların 
zihinlerini karıştırdıkları belirtilerek bu hurafecilerin vaaz etmesine izin 
verilmemesi istenmektedir. Eser Muhammed es-Sabbâğ tarafından 
yayımlanmıştır (Edvâ 'ü'ş-şeria, IV, Riyad 1393, s. 81-171). 14. ed- 
Dürerü's-seniyye fi (nazmı)'s-siyeri”z-zekiyye (fi nazmı's-sireti”n- 
nebeviyye). Nazmü'd-düreri's-seniyye f1's-siyeri'z-zekiyye ve Elfiyye fi”s- 
siyer diye de anılan eser müellifin, Hz. Peygamber'in hayatını ve şemâilini 
bin beyitte anlattığı bir diğer el-fiyyesidir. Eserin yazma nüshaları 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Âşir Efendi, nr. 279; Şehid Ali Paşa, nr. 
2747, 27571; Ayasofya, nr. 4789; Esad Efendi, nr. 273; Lâleli, nr. 1997; 
Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 114; Çorlulu Ali Paşa, nr. 443 |bu 
kütüphanede eserin başka yazmaları da vardır)), ayrıca İstanbul Üniversitesi 
(nr. 4117), Köprülü (Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1116) ve Kayseri Râşıd Efendi 
(nr. 223) kütüphanelerinde bulunmaktadır. ed-Dürerü's-seniyye'nin 
Rabat”ta yayımlandığı kaydedilmektedir (İbn Hacer, el-Mecma'“u”l- 

mü 'esses, İl, 183, neşredenin dipnotu, nr. 748). Şerhleri arasında 
Muhammed Abdürraüf el-Münâvi'nin el-“ Ucâletü”'s-seniyye “alâ 
Elfiyyeti”s-sireti'n-nebeviyye'si (nşr. İsmâil el-Ensâri, Riyad 1389/1969; 
eser Çorum İl Halk Kütüphanesi”n-de (nr. 1230) el-Fütühâtü's-sübhâniyye 
adıyla kaydedilmiştir), Uchüri'nin Şerhu Nazmi'd-düreri's-seniyye f1s- 
siyeri'z-zekiyye'si (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 1900; Kayseri 
Râşid Efendi Ktp., nr. 216) ve İbnü”l-Hâim'in el-Gurerü”l-mudi'?e'si 
(Brockelmann, GAL, II, 78; Suppl., II, 70) zikredilebilir. 15. el-Elfiyye fi 
garibi”l-Kur'ân. Kur'ân-ı Kerim'deki bazı garib kelimeleri alfabetik sıraya 
göre de alıp açıklayan bu manzum eser, Abdülaziz ed-Dirini'nin usül-i 
tefsire dair et-Teysir fi “ılmi”t-tefsir adlı manzum eserinin kenarında Tefsiru 
elfâzı'l-Kur'ân adıyla yayımlanmış (Kahire 1310, 1311), ayrıca Süyütü'nin 
Tefsirü'l-Kur'ânı'l-“azim'inin kenarında basılmıştır (Kahire 1345). 16. el- 
Kurab fi mahabbeti'1-“ Arab (Mahaccetü”l-kurab fi mahabbeti |fazlı, 
fezâılı)'I-“ Arab). Araplar'ı sevmekle ilgili rivayetlerin bir araya getirildiği 
yirmi babdan meydana gelen bir risâle olup Bombay'da (1303) ve 
Kahire'de (1332; nşr. İbrâhim el-Kâdiri, 1381/1961) yayımlanmıştır. 
Müellifin Enfa'u”l-kurab fi beyâni fazlı”1-“ Arab adıyla zikredilen eseri de 
muhtemelen bu kitaptır. 17. Kurretü”l-ayn bi'l-meserre bi-vefâ”1'd-deyn. 
Müellifin en son yazdığı ve defalarca rivayet ettiği söylenen eserlerinden 
biridir (nşr. Müs'id Abdülhamid es-Sa'dâni, Bulak 1993). Kaynaklarda 


Kurretü'l-“ayn bi-vefâ”ı'I-vâlideyn adıyla zikredilen eserinin de bu kitap 
olması muhtemeldir. 18. Risâle. Kitapta, Kudâi'nin Şihâbü”l-ahbâr'ında yer 
almakla beraber Radıyyüddin es-Sâgâni'nin ed-Dürrü'l-mültekat fi 
tebyini”l-galat ve nefyı'l-lağat adlı eserinde mevzü olduğunu söylediği 


altmıştan fazla rivayetten on üçünün sahih 


veya hasen derecesinde bulunduğu belirtilmektedir. Hamdi Abdülmecid es- 
Silefi bu risâleyi Müsnedü'ş-Şihâb'ın sonunda yayımlamıştır (Beyrut 
1405/1985, TI, 249-368). 19. Nüketü'l-fetâvâ “ale'I-muhtaşarât. Irâkr'nin 
yetişme çağında bir kısmının metinlerini ezberlediği üç Şâfti fakihinin 
eserleri (Ebü İshak eş-Şirâzi'nin et-Tenbih'i, Abdülgaffâr b. Abdülkerim el- 
Kazvini'nin el-Hâvi”ş-şağır'ı, Beyzâvi'nin el-Minhâc'ı) üzerindeki bazı 
görüşlerini ihtiva etmektedir (Brockelmann, GAL Suppil., II, 70). 20. el- 
Müstahrec “ale”I-Müstedrek li”1-Hâkim (Emâli fi tahrici'l-Müstedrek, 
Tahricü Müstedreki”l-Hâkim). İbn Hacer'in belirttiğine göre Irâki, el- 
Müstedrek'ten “Kitâbü's-Salât”a kadar olan kısmı 300 kadar mecliste imlâ 
etmiştir (el-Mecma'u”I-mü”esses, II, 185). Bunlardan yedi mecliste imlâ 
ettiği hadisler Ebü Abdurrahman Muhammed Abdülmün'im b. Reşâd 
tarafından aynı adla yayımlanmıştır (Kahire 1410/1990). 21. Mecâlis seb'a. 
Yedi oturumda yazdırdığı hadisleri ihtiva eden eserin bir nüshası 
İskenderiye'de bulunmaktadır (Mektebetü”l-belediyye, nr. 2436; ayrıca bk. 
Brockelmann, GAL Suppl., II, 70). 22. Muhtaşar fil-ehâdisi”l-müte' allika 
bi'l-ahkâm. Eserin bir nüshası Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye'dedir (a.g.e., Tl, 
70). 23. el- Adedü'l-mu teber fi”l-evcühi”lleti beyne's-süver. Bir nüshası 
Hidiviyye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Brockelmann, GAL, I, 78). 24. 
İstihbâbü”l-vudü? (a.g.e., Il, 78). Manzüme fi”l-vudü 'i”1-müstehab adıyla da 
anılmaktadır (Hediyyetü”l-“ ârifin, 1, 562). 25. el-İsti'âze bi”l-vâhid min 
ıkâmeti cum'ateyn bi-mekân vâhid (Brockelmann, GAL Suppl, II, 70). 26. 
Temyizü”l-aşhâb (a.g.e., Il, 70). 27. Zeylü Târihi'l-İslâm (a.g.e., Il, 70). 28. 
el-Kelâm “ale”l-ehâdisi”lleti tüküllime fihâ bi'l-vaZ' ve hiye fi Müsnedi”|1- 
İmâm Ahmed. İbn Hanbel'in el-Müsned'inde mevcut dokuz hadisin mevzü 
olduğuna dair bir risâledir. Risâleyi İbn Hacer el-Kavlü”l-müsedded fi?z- 
zebbi “an Müsnedi Ahmed'ine almış, daha sonra bu hadislerin bir kısmını 
savunmuştur (Beyrut 1404/1984, s. 7-17; Müsned, nşr. Abdullah 
Muhammed ed-Derviş, Beyrut 1411/1991, X, 492-502). 29. Fetvâ fi enne 
mâ u'tide yevme “âşürâ? min ekli”d-decâc ve'I-hubübi?'l-mübâh. Bir 
nüshası Dârü”l-kütübul-Mısriyye?”de (Hidiviyye) bulunmaktadır 


(Brockelmann, GAL, II, 78). 30. Emâli fimâ yete'alleku bi'l-istiska”. Nil 
nehrinin sularının çekilmesi ve Mısır'da büyük bir kuraklığın başlaması 
üzerine vefatından beş ay kadar önce son imlâ meclisinde (416. meclis) 
yazdırdığı yağmur duasıyla ilgili hadislerden meydana gelmektedir. İstiskâ 
namazını kıldırdıktan sonra IrâkT'nin hutbesini dinleyen İbn Hacer, bu 
olayın ardından her şeyde bolluk ve bereket görüldüğünü söylemektedir (el- 
Mecma'u”'l-mü?esses, 11, 188). 


Bunlardan başka Ecvibetü İbni”1-“ Arabi, el-Ehâdisü”1-muharrace fi? ş- 
Şahihayn elleti tüküllime fihâ biZa'f ve'n-kıtâ', Emâli “ale”I-Erba'ine”n- 
Neveviyye ve bu eser üzerinde yapılmış bir çalışma olan Tahricü”|- 
Erba'ine'n-Neveviyye, Emâli “alâ Emâlı'r-Râfi“i (bu eserdeki hadisleri 
tahric etmiştir), Emâli fi-mâ yete' alleku bi-tüli”1-“ömr, Fazlü Hirâ”, 
İhyâ?ü”l-kalbi”l-meyyit bi-duhüli”l-beyt, mürsel rivayetler konusunda olup 
hayatının son döneminde kaleme aldığı ve İbn Hacer'in de kendisinden 
okuduğu belirtilen el-İnşâf, “İşrüne semâniye min rivâyeti”l-Beyyâni, el- 
Kelâm “alâ hadisi “el-Mevtü keffâretün li-külli müslim”, el-Kelâm “alâ 
hadisi 't-tevsi'atı yevme “âşürâ?, el-Kelâm “ale'l-hadisi'l-vârid fi ekallı”1- 
hayz ve ekserihi, el-Kelâm “alâ mes'eleti's-sücüd li-terki”l-kunüt, el-Kelâm 
“alâ şavmi sit min şevvâl, Mes 'eletü kaşşi'ş-şârib, Mes '?eletü'ş-şürb 
kâ?imen, (Tahricü) Meşyehati İbni”l-Kâri “Abdirrahmân, (Tabricü) 
Meşyehatı'l-kâdi Nâşırüddin b. et-Tünisi, Mu'cem müştemil “alâ terâcımi 
cemâ'a min ehli'I-karnı's-sâmin, el-Mevridü”l-heni fil-mevlidi'n-nebi, 
Muhtaşarü”l-hücce, Nevevi'nin Şâfti fıkhına dair er-Ravza adlı eserinin bir 
muhtasarına İsnevi'nin yazdığı el-Mühimmât “ale'r-RavzZa üzerinde 
Irâkr'nin bazı görüşlerini ihtiva eden el-Mühimmât “ale'I-Mühimmât 
(Tetimmâtü”l-Mühimmât, Mühimmâtü”1-Mühimmât), İbn Dakikul*'id'in 
usül-i hadise dair el-İktirâh'ını Irâk1'nin 427 beyitte manzum hale getirdiği, 
oğlunun da bazı kısımlarını şerhettiği (İbn Fehd, s. 231) Nazmü”!-İktirâh, 
usül-i hadise dair Şerhu”'l-Beyküniyye, Tafdilü Zemzem (Tafdilü mâ” 
Zemzem “alâ külli mâ'in kalil Zemzem), Tahricü erba'ine hadis büldâniyye 
min Şahihi'bni Hibbân, Târihu tahrimi'r-ribâ (el-Cevâb “an suâl 
yetedammenü târihe tahrimi'r-ribâ), Tercümetü”l-İsnâ ?i, Turuku hadisi 
“Men küntü mevlâhü fe-“ Aliyyün mevlâhü”, Tertibü men lehü zikru tecrih 
ev ta'dil fi “Beyâni”l-vehem ve'l-ihâm” li”bni Kattân (eser alfabetiktir), 
Zehebi'nin el-“ İber'i üzerine 741-763 (1340-1362) yıllarını ilâve eden (İbn 
Fehd, s. 231) ez-Zeyl “ale”I-“İber, Zeylü Meşyehati”l-kâdi Ebi”l-Harem el- 


Kalânisi ve Zeylü'z-Zeyl li-Vefeyâtı'l-a' yân adlı eserler de kaynaklarda 
Irâkt'ye nisbet edilmektedir. 


Bazı şiir ve kasideleri de bulunan Irâkı'nin tamamlamaya fırsat bulamadığı 
eserleri arasında şu kitapları da zikredilmektedir: Etrâfü Şahihi İbn Hibbân, 
Ricâlü Şahihi İbn Hibbân, Ricâlü Süneni”d-Dârekutni. Sonuncu eserde, 
Sünenü Dârekutni râvilerinden olup İbn Hacer'in Tehzibü”t-Tehzib'inde 
bulunmayan râvilerin biyografilerinin bir araya getirilmesi amaçlanmıştır. 
Zirikli onun usül-i fıkha dair et-Tahrir adlı bir eserinin bulunduğunu 
söylemektedir (el-A“lâm, Il, 344). 
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M. Yaşar Kandemir 


IRGANDI KÖPRÜSÜ 


Bursa'da Gökdere suyu üstünde XV. yüzyılda yapıldığı sanılan köprü. 


Bursa'da şehrin içinde, Yeşil semtini ikiye ayıran Gökdere vadisinde aynı 
adı taşıyan derenin üzerinde bulunan Irgandı Köprüsü, buradaki erken 
Osmanlı dönemi mimari eserlerinin en önemlilerinden biridir. Kim 
tarafından ve hangi tarihte inşa edildiğini gösteren bir kitâbenin 
mevcudiyeti bilinmemektedir. Evliya Çelebi de hakkında uzunca açıklama 
yaptığı köprünün kitâbesinden bahsetmeden Orhan Gazi tarafından şehrin 
fethinden az sonra yapıldığını belirtir. Hüseyin Ayvansarâyi, Mecmüa-1 
Tevârih'te Irgandı Köprüsü'nün bânisiyle inşa tarihine dair üç beyit 
kaydetmiştir. 897 (1492) yılını veren bu manzumenin nereden alındığı 
belirtilmemiştir. Tarih beyti doğru kabul edildiği takdirde köprünün Hâce 
Muslihuddin tarafından yaptırıldığı ileri sürülebilir. Bu dönemde “tüccar” 
karşılığı olarak kullanılan “hoca-hâce” kelimesinden hareketle de köprüyü 
Bursa'nın varlıklı bir tüccarının inşa ettirdiğini söylemek mümkündür. 


Ekrem Hakkı Ayverdi köprü hakkında Bursa kadı sicillerinden bazı notlar 
çıkarmıştır. Buna göre Ali el-Irgandi adında bir kişinin oğlu olan Hâce 
Muslihuddin köprüyü 846'da (1442) yaptırmış ve 902 (1497) yılına doğru 
Bilecik'te şehid olmuştur. Şüphesiz bu bilginin başka belgelerin ışığında 
kontrol edilmesi gerekir. Çünkü Muslihuddin köprüyü yaptırdıktan elli-elli 
beş yıl sonra öldüğüne göre bu eseri çok genç yaşta inşa ettirmiş olmalıdır. 
Halbuki yukarıda sözü edilen manzumenin son mısraında yer alan “oldu 
cisr-1 bi-misâl” ibaresinin ebced karşılığı 897 (1492) olarak kaydedilmiştir 
ki bâninin de bu tarihte vefat etmesi normaldir. Aynı belgeye göre (Bursa 
Kadı Sicilleri, Defter, nr. 13, s. 11) hayır sahibinin iki oğlu ile bir kızı 
vardır; ayrıca Sakarya üzerindeki diğer köprüsü ile kaldırımlar için de para 
ayrıldığını belirten belge 902 yılı Ramazanına (Mayıs 1497) aittir. Bursa 
kadı sicillerinde bulunan başka bir belgeden (Defter, nr. 72, s. 114), 
Muslihuddin'in torunu Ahmed Çelebi oğlu Muslihuddin'in babasından 
kalan servetle köprünün üstüne otuz bir dükkân yapmayı tasarladığı, 
köprünün kuzey ucundaki beş dükkândan birini mescid haline getirdiği ve 
Cemâziyelâhir 966 (Mart 1559) tarihli vakfiyesiyle bazı şartlar belirlediği 


anlaşılmaktadır. Ekrem Hakkı Ayverdi, dükkânların Muslihuddin tarafından 
köprünün ilk yapımından yüzyıl kadar sonra ilâve edildiğini kabul eder. Bu 
esere dair bir monografi hazırlayan Yılmaz Önge ise köprü ile dükkânların 
bir bütün olarak aynı zamanda yapıldığını ileri sürmektedir. Önge, bu 
görüşüne uygun olarak köprü ve dükkân gözlerinin esas biçimlerine göre 
tahmini rölövelerini de çizerek yayımlamıştır. Köprünün iki ucundaki 
ayakların içinde mekânların olması, ayrıca yukarıdaki dükkânlarla bağlantı 
sağlayan hücrelerin varlığı, yapım sırasında üstünde dükkânların 
bulunacağının düşünüldüğüne işarettir. Bu duruma göre XV. yüzyıldaki ilk 
ınşada ahşap dükkânların mevcut olduğu, daha sonra belki bunlar 
yandığından 1559'da kâgire dönüştürüldüğü de ihtimal dahilindedir. Bursa 
kadı sicillerinde köprünün ve dükkânların tamirleriyle ilgili kayıtlar da 
bulunmuştur (Defter, nr. 110, s. 5, 6; nr. 116, s. 108; nr. 127, s. 230; nr. 243, 
s. 123;nr. 304, s. 3). Bu belgeler köprü üstündeki dükkânların kurşun örtülü 
olduğunu ve 10 Rebiülevvel 975 (14 Eylül 1567), 21 Rebiülâhır 975 (25 
Ekim 1567), Zilkade 980 (Mart 1573), Rebiülevvel 984 (Haziran 1576), 
Receb 1041 (Şubat 1632) tarihlerinde tamir edildiğini göstermektedir. 
Ayrıca köprünün sel yüzünden harap olan bir ayağının acele tamiri için 
1265 Muharreminde (Aralık 1848) bir kayıt düşülmüştür. 


Köprünün “ırgalamak, sallamak, sarsmak” anlamıyla ilgili olan adını 
nereden aldığı hususunda bazı görüşler ileri sürülmektedir. Bunlardan biri, 
eseri yaptıran Muslihuddin'in babası Ali el-Irgandi'nin Irgand adlı bir 
yerden olduğu şeklindedir. Evliya Çelebi ise XVTI. yüzyılda bu isme dair 
inanılması zor bazı menkıbeler anlatır ve bu adı “ırgalandı” kelimesiyle 
ilgili gösterir. 


Köprünün iki kenarına dükkânların yapılması ile eser bir arasta görünümü 
kazanmıştır. Nitekim 1573-1589 yılları arasında Bursa'ya gelen Alman 
Reinhardt Lubenau, Irgandı Köprüsü'nün tek kemerinin üstünde 
dükkânların sıralandığını bildirir. Ona göre uzunluğu 300 m. kadar olan 
köprü Bursa'nın fethinden önceye ait bir hıristiyan eseridir. 


1640'ta Bursa'yı ziyaret eden Evliya Çelebi köprünün üzerindeki çarşıda 
200 kadar hallaç dükkânının olduğunu belirtir ve şu bilgileri verir: “Bu cisr 
dükkânlarının üzeri cümle tonoz kemerlerle mebni olup kurşunla mesturdur. 
Bu cisrin iki başında kale kapıları gibi demir kapılar üzere mazgal delikleri 


vardır. Kapılar seddedilirse başka bir yerden zafer mümkün değildir. Cisrin 
bir tarafı boştur, han gibi misafirhâne olup at bağlanır. Rum, Arap ve 
Acem'de bir gözlü, meşhür-ı âfâk, eflâke ser çekmiş, azim cisrlerin biri de 
budur”. 


Osmanlı dönemi boyunca Bursa'dan geçen seyyahlar kitaplarında Irgandı 
Köprüsü'ne dair bilgi vermişlerdir. Anadolu'da incelemeler yapan Charles 
Texler'nin eserinde köprüye dair etraflı bir tasvir bulunmamakla beraber 
XIX. yüzyılın ilk yarısındaki görünümünü aksettiren bir gravür yer alır. 
Aynı yıllarda 1836'da Bursa'ya gelen Miss Julia Pardoe seyahatnâmesinde 
köprünün bir gravürünü yayımlamış ve yapıyı Roma eseri olarak tanıtmıştır. 
Köprü üstündeki dükkânlarda o sırada dokuma tezgâhları vardır. Cevdet 
Çulpan tarafından Semavi Eyice'ye verilen bir nota göre Gazzizâde 
Abdüllatif Efendi'nin 1240 (1824-25) tarıhlı yazma eserinde (Hulâsatü”1- 
vefeyât, vr. 5lb), “Irgandı cisri vâcibüsseyr bir köprüdür, gayette ariz ve 
tülü üzre kâgir sakıftır, iki tarafında kâgir odalar vardır, derünunda kutnu 
tezgâhları işler, bir garip seyrandır” denilmektedir. Köprü hakkındaki dikkat 
çekici diğer bir kayıt Ahmed Cevdet Paşa'ya aittir. Onun bildirdiğine göre 
1855'te Bursa'yı harap eden şiddetli depremde Sultan 1. Murad'ın inşa 
ettirdiği köprü bütünüyle yıkılmasa da çok zarar görmüştür. Depremde 
yapının üstündeki tonozlu sıra dükkânların da yok olduğu sonraki yıllarda 
çekilen fotoğraflardan belli olmaktadır. Bu felâketin arkasından 1278'de 
(1861-62) basılan şehir planında, iki tarafında değişik ölçülerde otuz iki- 
otuz beş kadar dükkân sıralanan Irgandı Köprüsü, 


ortasındaki yolun üstü açık bir çarşı olarak işaretlenmiştir. XIX. yüzyılın 
ikinci yarısında köprünün üstünde, kâgir beden duvarına kısmen ağaç 
eliböğründelerle dayanmış çıkmalara oturan, ahşap evleri andıran ve bir 
mimari bütünlüğün olmadığı açıkça görünen dükkânların bulunduğu birçok 
fotoğraftan anlaşılmaktadır. Ayrıca Mary Adelaide Walker adında bir İngiliz 
kadının anonim olarak yayımladığı taş basması albümdeki resimler arasında 
da köprünün bir deseni vardır (M. W. Brousse, Album historigue, baskı yeri 
ve tarihi yok). Yılmaz Önge, bu çizimin daha iyisinin Illustrated London 
News dergisinin 15 Şubat 1890 tarıhli sayısında çıktığını belirtmektedir. I. 
Dünya Savaşı'ndan önce ve Milli Mücadele'nin hemen arkasından 
Türkiye'de çok yeni olan usullerle renkli hârikulâde fotoğraflar çektiren 
Fransız Albert Kahn'ın arşivinde de Irgandı Köprüsü'nün 3 Haziran 1913'te 


A. Leon tarafından çekilmiş resmi bulunmaktadır. 


Milli Mücadele yıllarında Bursa'yı işgal eden Yunanlılar 1922'de geri 
çekilirken köprü de tahrip edilmiş ve üstündeki dükkânlar bütünüyle 
ortadan kalkmıştır. Irgandı Köprüsü Bursa Belediyesi'nce 1949 yılında 
tamir edildiğinde tarih içindeki geçmişi hiç hesaba katılmaksızın sadece 
şehrin iki yakasını birbirine bağlayan bir unsur olarak düşünülmüş ve bu 
anlayışla ihya edilmiştir. Bu tarihi eser, bugün eski gravür ve 
fotoğraflardaki görünümünden çok farklı ve bir vakitler güzelliğini 
vurgulayan romantizminden yoksun olarak görevini sürdürmektedir. 


Irgandı Köprüsü, Gökdere vadisinin iki tarafındaki kayalıklarda inşa edilen 
ayaklara bağlanmış, 15 m. kadar bir açıklığa ve yaklaşık bir o kadar 
yüksekliğe sahip sivri, Türk kemerli bir yapıdır. İnşasında muntazam kesme 
taşlar kullanılmıştır. Köprünün döşemesi hizasında cephesinde dizi halinde 
taş konsollar bulunuyor ve bunlar iki sıra halindeki tonozlu dükkânların 
taşkın dış cephelerini taşıyordu. Önge, dükkân hücrelerinin bu dış 
cephelerinde üstleri sivri boşaltma (tahfıf) kemerli pencereler bulunduğunu 
düşünmüştür. Nitekim Miss Pardoe'nunkinde daha intizamsız olmasına 
rağmen Texier'nin gravüründe bu pencereler görülmekte ve ortadaki yolun 
üstünün de çifte meyılli bir çatı biçiminde örtülü olduğu anlaşılmaktadır. 
1855 depreminden sonra çekilen fotoğraflarda konsollar kaybolmuş, 
dükkânlar ise değişik ölçülerde ve mimarileri birbirini tutmaz biçimde 
kiremit örtülü çatılarla ahşaptan yapılmış olarak mevcuttur. Cephelerinin 
çıkmaları eliböğründeler tarafından taşınmaktadır. Köprünün 1922'de son 
tahribi ve dükkânların yakılmasından sonra 1949 tamirinde cepheler 
yükseltilmiş, böylece iki uçtaki sokaklarla aynı seviyede bağlanmıştır. 
Bugün alttaki muntazam kesme taş örgünün üstünde poligonal yontulmuş 
taşlardan olan bu ek yükseltilme açıkça görülür. 


Köprünün bir ucundaki ayağın içine dışarıdan bir kapıdan geçilerek 
girilebilir. Karşı taraftaki ayağın içinde de bunun benzeri bir boşluk olduğu 
dışarıdan görülen mazgalların varlığından tahmin edilmekle beraber bu 
ikinci mekâna girilemediğinden ne olduğu hakkında bir kanaat 
edinilememiştir. Kuzeybatı tarafındaki boşluk dikdörtgen planlı olup 4,50 x 
14,85 m. ölçüsündedir. Üstü tuğla örgülü bir beşik tonozla örtülmüş, 
duvarlarında yer yer tamir izleri ve yamalara rastlanmıştır. 


Köprü üstünde evvelce mevcut dükkân gözlerinin tabanları ile büyük 
mahzenin tonozu arasında yine tonozlu küçük hücreler bulunduğu tesbit 
edilmiştir. İlk defa Önge tarafından görülerek incelenen ve dışarıya açılan 
bir mazgaldan hava ve ışık alan bu küçük hücrelerden biri 1,67 x 3,00 m. 
ölçüsündedir. Tonozunda 0,43 x 0,75 m. ölçüsünde bir menfezin bulunması, 
bu hücrenin aslında üstündeki dükkânla bağlantılı olduğunu gösterir; hatta 
belki de onun ardiyesiydi. Dış cephelerde tek sıra halinde çok sayıda 
mazgal bulunuşu bu dar mekânların adetlerinin de çok olduğunu belli eder. 
Önge, bu hücrelere nazaran daha alt seviyede bulunan tonozlu büyük 
mekânın ahır veya antrepo olabileceğini düşünmüştür. Ayrıca bazı 
söylentilere göre burası bir süre Ermeniler tarafından şaraphane olarak 
kullanılmıştır. Nitekim köprünün şehir tarafındaki ucu evvelce Ermeni 
mahallesi olduğundan Bursa'da uzun süre Fransa konsolosu olan Ermeni 
asıllı G. Bay'ın aynı zamanda konsolosluk olan evi bu köprünün başında 
bulunuyordu. Eski kartpostallarda damında Fransız bayrağı ile görülen bu 
ev, başta Pierre Loti olmak üzere pek çok yabancı tarafından ziyaret 
edilmiştir. İçi değerli Osmanlı eserleriyle döşenmiş olan eski Türk 
üslübundaki köşkev, Ahmed Hâşım'in 1928'de basılan Gurebâhâne-i 
Laklakan adlı eserinde yer almıştır. Bu yapı bir ara ünlü kebapçı İskender'in 
mülkiyetine intikal etmişse de satıldıktan sonra on beşyirmi yıl içinde 
yıktırılıp ortadan kaldırılmıştır. 


Irgandı Köprüsü, üstünde çarşısı ile Türk sanatında benzerlerine az 
rastlanan değişik bir köprü örneği idi. Eski şekline benzer bir biçimde ihya 
edilmeyışi turistik ağırlığı olan Bursa şehri için büyük bir kayıptır. 
Venedik'te bugün şehrin en 


büyük turistik yerlerinden biri olan, üstünde galeri ve dükkânlar bulunan 
Rialto Köprüsü ile Floransa'daki Ponte Vecchio çarşılı köprü geleneğini 
sürdürürken Irgandı Köprüsü'nün sadece bir geçit yeri görünümünü almış 
olması üzüntü vericidir. 
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Semavi Eyice 


IRKÇILIK 


Sosyal grupların kalıtımla geçen bedeni özellikler sebebiyle farklılaştığını 
ve bu farklılıkların onlar arasındakı statü ve ilişkinin belirleyicisi olması 
gerektiğini iddia eden akım. 


Irk (Ğ »d/) kelimesi Arapça'da “kök, bitkinin gövdesi, yaprağın sapı, damar, 
asıl, irsi özellik, nesep, menşe, ata” gibi anlamlara gelir (Lisânü'l- Arab, 
“ark” md.; Tâcü”l-“arüs, “ark” md.). İbn Manzür'un naklettiği bir beyit 
eski Araplar'da ırk kelimesinin “soy üstünlüğü ve asalet” anlamında 
kullanılabildiğini göstermektedir. İslâmi dönemde buna yakın bir anlamda, 
fakat çoğunlukla reddedici bir yaklaşımla yine bir Câhiliye dönemi kavramı 
olan asabiyet kullanılmaktaydı. Ancak bu kelime, çağdaş bir kavram olan 
ırkçılığın anlam genişliğinden uzak olup genellikle kabilecilik çerçevesinde 
bir içerik taşıyordu. Zamanla bilhassa İranlılar'ın müslüman olmaya 
başlamasıyla birlikte kısmen ırk ayırımını ve buna dayalı çekişmeleri de 
ifade eden şuübiyye kelimesi kullanılmaya başlandı. 


Günümüz Türkçe'sinde aralarında kan bağı bulunan, aynı soydan gelen 
büyük insan toplulukları ırk kelimesiyle ifade edilmekle beraber aynı 
anlamda veya daha az içerikte olmak üzere nesil, nesep, zürriyet, soy, sülâle 
gibi başka kelimeler de bulunmaktadır. Sosyal grupların kalıtımla geçen 
bazı özellikleri sebebiyle farklılaştığını, bu farklılıkların onlar arasında statü 
ve değer farklarına da yol açtığını ileri süren akımlara ise ırkçılık 
denmektedir. 


Modern Arapça'da ırk kelimesi genellikle yukarıdaki sözlük anlamıyla 
sınırlı kalırken şa'b, nesil, ümmet, cil, cins, kavım gibi kelimeler kısmen 
belli bir insan soyunu veya zümresini 1fade etmekte, Türkçe'deki ırk 
karşılığında genellikle unsur, ırkçılık karşılığında ise unsüriyye 
kullanılmaktadır. Zaman zaman unsurunsüriyye yerine cins-cinsiyye, 
kavim-kavmiyye kelimelerinin kullanıldığı da görülmekle birlikte özellikle 
kavmiyyenin (kavmiyet) Türkçe'deki milliyetçilik karşılığında kullanımı 
daha yaygındır. 


Irk kelimesinin karşılığı olarak Batı dillerinde Latince asıllı race, rasse, 
ırkçılık teriminin karşılığında ise racisme, racialisme, racism veya 
rassısmus gibi kelimeler kullanılmaktadır. Batı dillerinde bu terimler ırkın, 
ınsanın özelliklerinin ve kapasitesinin temel belirleyicisi olduğu ve ırki 
özelliklerin, bir ırkın diğerine üstünlüğünü doğurduğu inancını ifade 
etmektedir ( Webster's Ninth New Collegiate Dictionary, s. 969). 


Modem disiplinlerde ırk kavramı başlıca şu anlamları içermektedir: 1. İnsan 
türünün alt sınıfları (beyaz, siyah, sarı ırk gibi). 2. Etnik grup (Cermen ırkı 
gibi). 3. Belli bir sosyokültürel grup. Bu son tanımlama nesnel ölçülere 
dayanmaz. Meselâ Kuzey Amerikalılar'a göre siyah ırk mensupları 
Brezilya'da beyaz olarak tanımlanmaktadır (Cashmore, s. 237-239). 
Modem Batı'da ırkçı teoriler de üç farklı iddia sebebiyle birbirinden 
ayrılmaktadır. Bir iddiaya göre insan türü biyolojik olarak farklı gruplardan 
oluşmaktadır; irsiyet, tevarüs edilmiş yetenek ve eğilimlerin açıklanmasını 
mümkün kılan bir faktördür. İkinci görüşte grup özelliklerinin kanla geçtiği 
ileri sürülürken son görüş ırkçılığın teorisyenlerince ortaya atılmış olup bazı 
ınsan gruplarının diğerlerinden fiziki, zihni ve mânevi açıdan üstün 
olduğunu iddia eder (The Encyclopedia of Philosophy, VTI, 58-59). 


Eski Mısır, Yunan ve Roma dinleriyle Hinduizm, Şintoizm, Jainizm, 
Taoizm, Konfüçyanizm, Zerdüştilik, Mecüsilik, Yahudilik ve eski Türk 
dinleri gibi milli dinler bir milletin veya ırkın dini olarak ortaya çıkmış olup 
sadece o milletin Tanrı veya tanrılarla münasebetini düzenler ve 
kurtuluşunu amaçlar. Ancak bunlardan Yahudilik dışında kalanlar, belli bir 
ırkın üstünlüğüne ve diğer ırklar üzerindeki emellerine vurgu yapmaz. 
Hinduizm de sınıfçı bir yapıya sahiptir ve kendi mensuplarını kast diye 
bilinen farklı kategorilere ayırır. İnsanların bu şekilde mensup oldukları kast 
içinde kalma mecburiyetleri dini bir hüküm olup her kastın dini 
uygulamaları farklıdır. Irk ayırımı bakımından en ilgi çekici din 
Yahudilik”tir. Yahudi teolojisi İsrâiloğulları'nı seçilmiş ırk olarak görür. Her 
ne kadar daha çok Amerika Birleşik Devletleri'ndeki modem yahudiler 
arasında liberal bir kanat yahudi ırkından olmayanların da ihtidâ yoluyla 
Yahudiliğe girmesine yol açılması gerektiğini savunuyorsa da hâkim 
anlayışa göre söz konusu dine ihtidâ yoluyla girmek mümkün değildir. 
“Yahudilik mühtedi kabul etmez” (Herzberg, s. 35, 37-45). Bu anlayış 
yahudilerin yahudi olmayanlarla (goyim) ilişkilerine de yansımıştır. Yahudi 


olmayanlarla ilişkileri düzenleyen özel hukuk kuralları vardır (Horowitz, s. 
100-102). Meselâ erkek veya kadın bir goyimle evlenmek yasaktır, onların 
mülkiyet hakları yahudilerinkinden farklıdır. Yahudiler arasında faiz 
uygulaması yasak olduğu halde goyimlerden faiz almak câizdir. 


Yahudilik”teki bu ayırımcı anlayışın temeli Hz. Nüh'un oğullarına kadar 
götürülür. Tevrat'a göre ırklar tüfandan sonra Nüh'un Sâm, Hâm ve Yâfes 
adlı üç oğlundan türemiştir (Tekvin, 5/32; 9/18; 10/32). Hâm babasına karşı 
bir saygısızlığından dolayı onun lânetine uğradığı için soyundan gelenler de 
Sâm ile Yâfes'in nesline köle olmaya mahküm edilmiş (Tekvin, 9/19-27), 
böylece ırklar arasında kalıtımla geçen derece farkları ortaya çıkmıştır. Bu 
derecelenmede en üstün, hatta tek üstün yer Sâm'ın soyundan geldiğine 
inanılan 


yahudilere tahsis edilmiştir. Buna göre, “Rab yer üzerinde olan bütün 
kavimlerden üstün olarak kendisine has bir kavim olmak üzere” 
İsrâiloğulları'nı seçmiş (Tesniye, 14/12), bu suretle onlar “Allah'ın kavmi” 
olmuşlardır (Levililer, 26/12; Çıkış, 19/5-6). Tevrat'ta buna dair şöyle 
denilmektedir: “Ve onlardan nefret ettim. Fakat size dedim: Siz onların 
topraklarını miras alacaksınız... Ve bana mukaddes olacaksınız...” (Levililer, 
20/24-26). “İşte şimdi bildim ki bütün dünyada Allah yoktur, ancak 
İsrail'de vardır” (II. Krallar, 5/20). Kitâb-ı Mukaddes”te yahudilerin 
üstünlüğünü ifade eden daha birçok açıklama yer alır (meselâ bk. Tesniye, 
23/20; Mezmurlar, 67/6; 11. Samuel, 22/44-48). Tevrat'a göre yahudiler bu 
üstünlükleri dolayısıyla diğer milletleri idare etme hakkına sahiptir. “Bütün 
göklerin altında olan kavimler üzerine bugün senin dehşetini ve korkunu 
koymaya çalışacağım, onlar senin haberini işitecekler ve senin yüzünden 
titreyip kıvranacaklar” (Tesniye, 2/25). 


Yahudiliğin ırka bağlı din anlayışını Hıristiyanlık onaylamamıştır. Ancak 
Avrupalı hıristiyan milletler gerek sömürgecilik dönemlerinde hâkimiyetleri 
altına aldıkları Asya ve Afrika ülkelerinde gerekse modern çağda 
Avrupa'daki yahudilere karşı ırkçı bir tavır sergilemişlerdir. Esasen modern 
anlamda ırkçı düşünce ve uygulamalar ilk olarak hıristiyan toplumlarda 
ortaya çıkmış olup günümüzde Batı'da hâlâ farklı ırkların kiliselerinin de 
ayrı olduğu gözlenmektedir. Amerika Birleşik Devletleri'nde siyahların ve 
Uzakdoğulular'ın kiliselerinin ayrı olması bunun örneğidir. 


Câhiliye döneminde modern anlamdakine benzer bir ırkçılık düşüncesi ve 
bunu ifade eden kavramlar bulunmamakla birlikte genellikle asabiyet 
kelimesiyle ifade edilen güçlü bir kabilecilik ruhu hâkimdi. Bu dönemde 
aralarında baba tarafından kan bağı bulunan topluluğa “asabe”, bu 
topluluğun bütün fertlerini birbirine bağlayan topluluk arasındaki 
dayanışma duygusuna da “asabiyet” denilmekteydi. Câhiliye toplumunda 
bu duygunun kabile üyelerinin savunulmasına imkân sağlaması yanında 
kabileler arasında asalet çekişmelerine, zulüm ve haksızlıklara, savaşlara 
yol açtığı bilinmektedir (ok. ASABİYET; CÂHİLİYE). 


İslâm dini insanların farklı ırklardan geldiğini kabul etmekle beraber bunun 
onlar arasındaki ilişkilerde belirleyici rol oynamasını reddeder. Bu bakış 
açısı teorik alana hâkim olduğu gibi ondan hareketle gerçekleşen sosyal ve 
hukuki düzenlemelere de yansımıştır. Teorik ve felsefi olarak İslâm'ın insan 
kavramında ırka dayalı bir üstünlük kabul edilmezken fıkıhta insanlar arası 
ilişkiler bağlamında da ırkın belirleyici bir yeri yoktur. Muhtelif ırkların 
varlığı Allah'ın kudret ve ilminin bir işareti olarak yorumlanmış olup bu 
yorum, ırklar arasında kurulması öngörülen barışçı ve eşitlikçi düzenin 
ınanca dayalı ahlâki temelini oluşturur. Kur'ân-ı Kerim'deki prensipler Hz. 
Peygamber'in ve onun ashabının hayatında somut ifadesini bulmuştur. 
Daha sonraki devirlerde de felsefe, fıkıh, tasavvuf ve ahlâk alanlarında eser 
veren âlimler tarafından ırkçılık sürekli olarak reddedilmiştir. Bu açıdan 
İslâm dini kendinden önceki bazı din ve kültürlerde bulunan ırkçı veya kast 
sistemine dayalı anlayışlarla mukayese edildiğinde inkılâpçı bir tutum 
sergilemiştir. 


Kur'ân-ı Kerim'in mesajı evrenseldir; Kur'an, ırk ayırımı gözetmeksizin 
yeryüzünde “halife” olarak yaratıldığını bildirdiği her insanı dünya ve âhiret 
saadetine çağırır. Dil ve renk ayrılığı ile sosyal farklılaşma bir problem 
değil Allah'ın rahmetinin eseri olan bir nimet ve O'nun ilim ve kudretini 
ortaya koyan bir alâmettir (İbrâhim 14/4; er-Rüm 30/22; el-Hucurât 49/13). 
Özellikle Hucurât süresinin 13. âyetinde bütün insanlara hitap edilerek 
onların arasındaki tabii farklılaşmanın ilâhi bir fil olduğu belirtilmekte ve 
bu fiilin hikmeti göz önüne serilmektedir. Tabii farkların karşılıklı 
tanışmaya ve oradan hareketle Allah'ı tanımaya vesile olması 
amaçlanmıştır. Tabii ferdi ve sosyal farklılaşmanın getirdiği özellikler birer 


üstünlük kaynağı olarak görülemez. Üstünlük iradi olmayan tabii 
özelliklerde değil iradi olan dini ve ahlâki duyarlıkla (takvâ) bunun ürünü 
olan güzel fiillerde aranmalıdır. 


Kur'ân-ı Kerim, yeryüzünde haksız olarak üstünlük taslayanların veya diğer 
ınsanlar üzerinde hâkimiyet kurmak isteyenlerin Allah tarafından şiddetli 
bir şekilde cezalandırılacağını haber verir. Buna dair âyetler (el-Kasas 
28/83-84) insanların ancak kendi fiillerinin karşılığını elde edebileceklerini 
göstermektedir. Allah ırk ve benzeri özelliklere bakmaksızın insanları inanç 
ve davranışlarının değerine göre eşit bir şekilde mükâfatlandıracak veya 
cezalandıracaktır (el-Kehf 18/30). Bir insana karşı bizzat onun kendi fiiline 
dayanmayan bir özellikten dolayı olumsuz bir tutum içine girmek bir iftira 
ve apaçık günahtır (el-Ahzâb 33/58). 


Câhiliye döneminde Mekke aristokratları sosyal hayatta sahip oldukları 
yüksek statünün dini alanda da korunmasını istiyor, ancak bu şartla İslâm 
dinini benimseyeceklerini, aksi takdirde Habbâb b. Eret, Bilâl ve Ammâr b. 
Yâsıir gibi aşağı sınıftan gördükleri kimselerle aynı mekânda bulunmayı 
kabul edemeyeceklerini söylüyorlardı. Fakat Kur'an, mânevi ve ahlâki 
değer ölçülerine vurgu yapan ifadelerle böyle bir dini kast sistemini 
reddetmiş ve eşitliği temel prensip olarak ilân etmiştir (el-Kehf 18/28). 


Atalar fetişizmi bir yandan hür düşünceyi ve doğru tercihler yapmayı 
engellerken öte yandan haksızlıklara, adaletsizliklere, hatta hak dinden 
sapmaya bile götürdüğü için Kur'ân-ı Kerim'de birçok âyette yasaklanmış, 
böylece insana hür düşünceye dayalı seçimler yapma imkânı getirilmiş, 
ınsanın atalarının ve ırkının körü körüne takipçisi olmasının önüne 
geçilmesi istenmiştir (el-A'râf 7/28, 70; Yünus 10/75-78; Hüd 11/61-63, 
84-88; en-Nahl 16/35; Sebe? 34/43; ez-Zuhruf 43/22-25). 


Kur'ân-ı Kerim'in ortaya koyduğu ilkeler bakımından insanlar arasında 
renk, cinsiyet ve coğrafya farklılığı gibi fiziksel sebeplere bağlı bir değer 
hiyerarşisinden söz edilemez; sadece takvâya bağlı olarak ruhlar arasında 
derece farkı olabilir. Ancak bu türden bir fazilet de sosyoekonomik 
ilişkilerde üstünlük getirmez; takvânın mükâfatı âhirettedir. İnsanlar 
arasındakı soy ve cinsiyet farklılıklarını alay konusu yapmak ve insanları 
aşağılamak Allah'ın onları yaratmadaki hikmetini görmemek mânasına 


gelir. Hucurât süresinin 11-12. âyetleri, müslümanlar arasında her türlü 
bölücü ve aşağılayıcı tavrı fâsıklık olarak nitelemekte, bu cümleden olarak 
ırkçılığı da yasaklamaktadır. Buna karşılık aynı sürede inanç ve değer 
birliğine dayalı kardeşliğin insanlar arasındaki ilişkinin mahiyetini 
belirlemesini emretmektedir. 


Irk farklılaşması diğer birçok kevni âyetle birlikte yorumlanarak ele 
alınmalı, Allah'ı ve O'nun bu kâinatı yaratmadaki hikmetini daha iyi 
tanımaya vesile kılınmalıdır (el-Hucurât 49/13). Renk farklılığı sadece 
insanlara has bir durum değildir, Allah'ın kudretinin bir işareti olarak bu tür 
biyolojik farklılıklar tabiatta 


bitkiler ve hayvanlar âleminde, hatta dağlarda bile gözlenebilir (Fâtır 35/2 7- 
28; ayrıca bk. en-Nahl 16/13, 69; ez-Zümer 39/21). Esasen insanların hepsi 
Âdem'in çocuklarıdır, kâfirlerin şahısları değil inançları ve tutumları red ve 
tahkir edilir. Nitekim onlar bu inanç ve tutumlarını bıraktıkları anda 
müslümanlarla aynı değeri ve onuru paylaşırlar. Müslüman bir kişinin 
ırkdaşları bir yana aynı inançları taşımayan aile üyeleriyle bile dostluk 
ilişkisi ortadan kalkar (et-Tevbe 9/23). 


Kur'ân-ı Kerim, Araplar arasında son derece önem verilen nesep ilişkilerini 
ve soy üstünlüğü anlayışını tamamen dışlayarak “sıla-i rahim” (akrabalık 
bağını sürdürme) bağlamında ve ahlâk kuralları çerçevesinde ödev, hak ve 
sorumluluklar açısından düzenlemiştir. İslâm'ın önerdiği bu yeni anlayışta 
akrabalığın devam ettirilmesine yapılan vurgu soyun üstünlüğünden dolayı 
değil toplum düzeni ve yardımlaşma açısındandır. Kur'ân-ı Kerim bu 
bakımdan sıla-ı rahmi teşvik etmiş, soyları ile bağlantıyı koparanları 
yermiştir, ancak soy ile övünmeyi de yasaklamıştır. Nihai noktada sadakat 
soya değil İslâm'adır. Câhiliye dönemindeki ırk, nesep ve kabile bağları bu 
yeni bakış açısından mahiyet değiştirmiştir. Sosyal yapıdaki bu köklü 
değişimin önemli bir göstergesi de sahâbiler arasında muharebelerde müşrik 
akrabalarına karşı savaşanların bulunmasıdır (Kâre, s. 48-49, 66). Bu nevi 
tarihi hadiseler, Câhiliye dönemi Arap sosyal yapılanmasına tamamen 
hâkim olan kavim, kabile, aile gibi tabii ve irsi özelliklere dayalı sosyal 
kimliklerin bir kenara bırakılıp akideye dayalı bir kimliğin sosyal ilişkilerde 
temel belirleyici haline geldiğini göstermesi bakımından önemlidir. Bu 
olaylar ayrıca Kur'ân-ı Kerim'in ırkçılığı yasaklayan hükümlerinin teorik 


planda birer temenni olarak kalmayıp inananların hayatında gerçeklik 
kazandığını göstermektedir. 


Hadislerde de genellikle asabiyet olarak adlandırılan ırkçılık yasaklanmıştır. 
Hadis literatüründe asabiyet ırkçılığı da içine alan geniş bir kavram olup 
kısaca “İslâm dışı bir gaye etrafında gruplaşma” mânasına gelir. Hz. 
Peygamber, insanlık ailesinin ayırımsız olarak beyazıyla siyahıyla hepsine 
gönderilmiş tek mürşididir (Müsned, 1, 250, 301; Dârımi, “Siyer”, 67; 
Müslim, “Mesâcid”, 3). Aynı şekilde Resülullah Vedâ hutbesinde, “Ne 
Arap'ın Arap olmayana ne de Arap olmayanın Arap olana üstünlüğü 
vardır” (Müsned, VI, 411) derken de o zamana kadarki bütün ırki üstünlük 
ıddialarını temelinden yıkmayı hedeflemiştir. 


Irkçılığın önemli bir tezahürü veya sonucu da kızgınlık, nefret ve 
haksızlıkta yardımlaşma olduğu için Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: 
“Kim ırkçılığa (asabiyet) çağırarak yahut ırkçılıktan dolayı başkasına 
kızarak gayesi belirsiz bir topluluğun bayrağı altına girerse onun ölümü 
Câhiliye?”deki ölüm gibidir” (Müslim, “İmâre”, 57; Nesâi, “Tahrim”, 28; İbn 
Mâce, “Fiten”, 7). “Asabiyet bir kişinin kavminin haksız davranışına arka 
çıkmasıdır” (Müsned, IV, 107, 160; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 112). Irkçılıkla 
ilgili hadislerin en anlamlılarından biri de Resülullah'ın Vedâ hutbesindeki 
şu ifadeleridir: “Ey insanlar! Sizin rabbiniz birdir. Babanız da birdir... 
Haberiniz olsun ki takvâ dışında hiçbir Arap'ın Arap olmayana, hiçbir Arap 
olmayanın da bir Arap'a, hiçbir siyahinin beyaza, hiçbir beyazın da siyaha 
karşı bir üstünlüğü yoktur. Şüphesiz ki ilâhi huzurda en değerliniz en 
müttakı olanınızdır...” (Müsned, VI, 411). Resül-i Ekrem ırkçılığın bir 
topluluğu zayıflatıp sonunda dış saldırılara açık hale getireceği konusunda 
da uyarıda bulunmuştur. Soya dayanarak böbürlenmeyi açıkça yasaklayan, 
ırk ayırımcılığını kışkırtarak müslümanlar arasında bölücülük yapanları 
şiddetle kınayan hadisler de vardır (Ebü Nuaym, I, 9; 11, 367; Süyüti, 1, 8- 
12; Hatipoğlu, XXTII (1978), s. 135). 


Âyet ve hadislerin ortaya koyduğu bu açık tavır ahlâki bir tavır olmanın 
yanında hukuki sonuçlar da doğurmuştur. İslâm fıkhında insanların temel 
hakları ve sorumlulukları belirlenirken muayyen bir ırka mensubiyet bir 
ıstısna teşkil etmez. Irkı ne olursa olsun hukuk karşısında bütün 
müslümanlar eşittir. Fıkhın amacı olan, insanlarla ilgili leh ve aleyhte 


hususlar yani hak ve sorumluluklar belirlenirken ırk farklılığına en küçük 
bir rol tanınmamıştır. İlke olarak yönetici Habeşli bir köle bile olsa ona itaat 
etmek gerekir (Müsned, IV, 126, 127; Dârimi, “Mukaddime”, 16; İbn Mâce, 
“Mukaddime”, 6, “Cihâd”, 39; bk. İbn Teymiyye, Minhâcü's-sünne, IV, 92). 
Halifeliğin Kureyş'e ait olduğunu ifade eden hadisi de bu bağlamda 
değerlendirmek gerektiği, aksi halde Kureyşliler?i yönetici sınıf gibi 
görmenin açıkça İslâm prensiplerine ters düşeceği de ifade edilmektedir 
(İbn Haldün, Mukaddime, Il, 583; Hatipoğlu, XXII (1978), s. 121-213). 
Nitekim Hz. Ömer'in, ölüm döşeğinde iken sahâbilerden bir kısmının ona 
yerine birini tayın etmesini hatırlatması üzerine, yerine güvenerek 
bırakabileceğini söylediği iki kişiden birinin âzatlı bir köle olması bir 
yandan hilâfetin Kureyş'e has olmadığına, öte yandan renk unsurunun 
yöneticiliğe hiçbir şekilde engel teşkil etmediğine delil olarak gösterilir. Hz. 
Ömer'in kendisi cemaate namaz kıldırmaya gücü yetmeyince yerine imam 
olarak Cüd'ân'ın âzatlı kölesi Suheyb b. Sinân'ı vekil tayın etmesi de ilgi 
çekicidir. Suheyb, ashabın önde gelenlerinin de bulunduğu cemaate 
ımamlık yapmaya yeni halifenin seçilmesine kadar devam etmiştir 
(Hatipoğlu, XXII (19781, s. 127). Halbuki İslâm”dan önce Araplar'ın 
Bizans asıllı olduğu rivayet edilen âzatlı bir köleye tâbi olmaları kesinlikle 
düşünülemezdi. 


Fıkıhta hukukun temel amaçlarından biri nesli korumak olduğu için bir 
ınsanın, kendi soyundan başka bir soya kendisi veya bir başkası tarafından 
nisbet edilmesinin haram olduğu da bildirilmiş olup bu tür hükümler, 
ırkçılığa karşı olmanın kendi soyunu inkâr anlamı taşımadığını göstermesi 
bakımından önemlidir. Diğer taraftan bir insanın soyu ile alâkası hiçbir 
zaman inanç birliğine baskın gelemez ve inanç farklılığının miras ve 
evlenme gibi bazı konularda kısıtlayıcı hükümler doğurmasını önleyemez. 
Evlilikte denklik konusunda bazı fıkıh âlimlerinin kabileler veya ırklar 
arasında fark gözeten bir tavır sergilemelerinin de dini bir temeli olmayıp 
tarihi ve sosyal telakkilerden kaynaklanmıştır. 


İslâm öncesinde ırkçı bir zihniyetin hâkim olduğu Câhiliye toplumundan bu 
telakkiyi bir anda tamamen silmek mümkün olmamıştır. Ashap arasında 
zenci ve beyazların ilişkisindeki değişim, bu açıdan İslâm öncesi ve İslâm 
sonrası dönemlere bakarak mukayeseli bir şekilde incelendiğinde bu zihni 
ve sosyal değişim süreci ve bu süreçte karşılaşılan problemler açıkça 


görülür. Çünkü Araplar neseplerine son derece düşkün insanlardı ve bu 
durum kabileler arasında bir övünç kaynağı idi. Kendi ırkıyla övünmek 


İranlılar?da da vardı. Resülullah'ın İran asıllı sahâbileri bu konuda eğittiği 
görülmektedir (Ebü Dâvüd, “Edeb”, 112). 


Irkçılığa karşı mücadelenin Hulefâ-yı Râşidin döneminde de 
sürdürülmesine rağmen eski aristokratların yeni eşitlikçi düzenden zaman 
zaman şikâyet ettikleri görülmüştür (bazı örnekler için bk. Buhâri, et- 
Târihu”l-kebir, TI, 104-105; 


Abdullah b. Mübârek, s. 1000; Hâkim, Müstedrek, TI, 282; İbnü”l-Esir, TI, 
480; Hatipoğlu, XXTII (1978), s. 152-153). Müslümanlar arasındakı eşitlik 
anlayışının ilişki kurdukları ırkçı toplumlarca da yadırgandığı olmuştur. 
Meselâ Mısır'ı müslümanlara karşı savunmaya çalışan Mukavkıs”a 
gönderilen heyetin başında esmer tenli Ubâde b. Sâmit'in bulunması onu 
rahatsız etmiş; bu rahatsızlığını açıklaması üzerine heyettekiler Ubâde'nin 
içlerinde en üstün ve en akıllı kişi olduğunu, bu sebeple onun liderliğine 
razı olduklarını, her konuda onun görüşüne saygı duyup itaat edeceklerini 
bildirmişlerdir (Lewis, Race and Color in Islam, s. 10). 


Emeviler ve Abbâsiler döneminde İranlılar, Berberiler ve Türkler gibi Arap 
olmayan kavimlerin İslâm'a girmesiyle İslâm dünyasında ırkçılığı hatırlatan 
bazı problemler gündeme gelmiş, bu dönemde “mevâli” olarak adlandırılan 
gayri Arap unsurlara karşı Araplar'ın üstün olduğunu iddia edenler 
çıkmıştır. Bunlar Peygamber'in Arap, Kur'an'ın da Arapça olması gibi 
hususları kullanmışlardır. Öte yandan bu tür üstünlük iddialarına tepki 
olarak başta İran asıllılar olmak üzere Arap dışı unsurlar arasında ırkçılığı 
hatırlatan bir hareket başlamıştır. “Şuübiyye” denilen bu hareketin amacı 
Arap olmayanların Araplar”dan daha üstün olduğunu ispatlamaktı. 
Başlangıçta bir tepki hareketi olarak ortaya çıkan ve eşitliği savunan bu 
yöneliş, sonradan yavaş yavaş Araplar'a karşı mutaassıp davranarak Arap 
soyunun düşmanı olan, onu dünya kavimlerinin en âdisi sayan ve Arap 
olmayan kavimleri Araplar'a üstün tutan bir fırka haline gelmiştir. Böylece 
şuübiyyenin esası ırkçılığa dayanmakta olup (Câhiz, TI, 20; Kılıçlı, s. 53) bu 
ideolojinin lehinde ve aleyhinde olanlar tarafından zengin bir literatür 
ortaya konmuştur (bk. ŞUÜBİYYE). 


Gerek İslâm vahyinde gerekse onun içtimai ve siyasi uygulamalar 
planındaki tarihi yorumunda ırkçılık hiçbir zaman önemli bir problem 
oluşturmamakla birlikte müslüman toplulukların edebiyatında genelde ırk, 
özelde renk ayırımının yapıldığı izlenimini veren bazı beyanlar 
bulunmaktadır. Bu edebiyat içinde erdeme sarılan siyahi kölelerin beyaz 
tenli kılınarak ödüllendirilişini konu edinen masallara, bazı kavimlerin akli 
ilimler konusunda yaratılıştan yeteneksiz olduğunu, hatta bazı iklimlerde 
yaşayan kavimlerin köle tabiatlı yaratıldığını iddia eden metinlere 
rastlanmakta, mevâliye reva görülen çok aşağılayıcı Arap tavrına dair edebi 
örneklerle karşılaşılmaktadır (Lewis, Race and Slavery in the Middle Fast, 
s. 19, 36-37, 55). Kısmen İslâm öncesi felsefelerden İhvân-ı Safâ ve İbn 
Sinâ gibi bazı filozofların eserlerine de yansıyan (meselâ bk. er-Resâ il, I, 
302-305; eş-Şifâ?, 1, 447), fakat İslâm diniyle ilgisi bulunmayan ve 
sosyokültürel şartlanmışlığın eseri olan bu ârızi ön yargılar, zaman içinde 
çeşitli kavimlerin İslâm medeniyetine yaptığı katkılar müşahede edildikçe 
kendiliğinden yok olmuştur. Selçuklu-Osmanlı geleneğinde de ırkçı 
temayüllere rastlanmamaktadır. Özellikle Osmanlı millet sistemi farklı din 
ve kavimlerden oluşan çok dinli, çok kavimli ve çok kültürlü bir sosyal 
dokuya sahipti ve bu sistem temellerini evrensel ölçekte yorumlanmış bir 
din anlayışında bulmaktaydı. Bu sebeple ırk faktörü hiçbir şekilde bu 
sistemin işleyişinde bir imtiyaz ölçüsü olarak görülmemiştir. Nitekim millet 
sistemi içinde yer alan farklı etnik gruplar ve kavimler, bu sistemin 
öngördüğü kamu düzeni çerçevesinde kendi din ve inançlarını açıkça 1fade 
edebiliyor, tam bir kültürel özerklik içinde yaşayabiliyorlardı. Zimmiler 
hakkındaki farklı hükümler ve bazı uygulamalar ise kesinlikle ırk temeline 
dayanmayıp din ve inanç hürriyetinin korunması ve inanç farklılığının 
siyasi, idari ve hukuki alanlara yansımasıyla ilgilidir. Sonuç olarak ilk 
fütuhat döneminin ardından gözlenen Arap-Acem, Arap-mevâli ayırımının; 
siyahiler, Berberiler, Hintliler, Türkler gibi bazı etnik gruplara yönelik ön 
yargıların dinde yerinin bulunmadığı, başarı, üstünlük ve iktidarın ırk ve 
renk faktörüne dayanmadığı kısa sürede anlaşılmıştır. Kur'an ve Sünnet'te 
ırkçı temayüllere karşı kesin bir tavır takınılmasına bağlı olarak İslâm 
âlimlerinin ırkçı eğilimlerle mücadelesi her devirde hâkim bir çizgi 
oluşturmuştur. Buna dair eserler arasında Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi”'nin 
Tenvirü”I-gabeş fi fazlı's-Südân ve'l-Habeş, Celâleddin es-Süyüti'nin Ref u 
şe'ni'i-Hubşân, Muhammed Nu'mân b. Muhammed b. Arrâk'ın Kitâbü 
Kenzi'z-Zinâdı”l-vâri fi zikri ebnâ'1's-serâri, Ebü'l-Meâni Alâeddin 


Muhammed b. Abdülbâki el-Buhâri el-Mekki'nin et-Tırâzü'l-menküş fi 
mehâsını'l-Hubüş, Ali b. Abdürraüf el-Habeşi'nin Ref u'l-gubüş fi 
fezâıli'I-Hubüş, Câhiz'in Fahrü's-Südân “ale”I-bizân ve Fezâilü”l-Etrâk 
adlı eserleri zikredilebilir. 


Allah'ın insanları farklı ırklar halinde yarattığı Kur'ân-ı Kerim'de 
belirtilmiş olup konuya ilgi duyan İslâm âlimleri, özellikle filozof, müfessir 
ve tarihçiler, bu farklılaşma hakkında dönemlerinin kültür ve biliminden 
yararlanarak değişik görüşler ortaya koymuşlar; ırk farklılaşmasının sebebi 
olarak bir kısım âlimler nesep faktörünü, diğerleri ise coğrafyaya bağlı 
iklim faktörünü öne sürmüşlerdir. Birinci gruptaki âlimler Tevrat ve 
İsrâiliyat'ı, ikinci gruptakiler de klasik Yunan felsefesini, tıp ve coğrafyasını 
kendi görüşlerini desteklemek için kullanmışlardır. Ancak İsrâiliyat ve 
Yunan kaynaklı teoriler tarafsız olmayıp kendi ırklarını en üstün ırk 
gösterme amacı taşırken müslüman âlimler konuyu ırk üstünlüğü açısından 
değil sadece bir antropolojik problem olarak ele almışlardır. Bunların ilkine 
göre ırk farklılaşmasının kaynağı nesep, diğerine göre iklim yani farklı 
coğrafi şartlardır. Birinci görüşün taraftarları ırk farklılaşmasını, tabii faktör 
ve süreçlerin değil bizzat Allah'ın baştan farklı nesepler yaratmasının 
sonucu diye düşünürler. Bu düşünce dünyada üç ana ırk olduğu ve bunların 
büyük tüfandan sonra Nüh peygamberin üç oğlundan (Hâm, Sâm, Yâfes) 
türediği şeklindeki Kitâb-ı Mukaddes telakkisinden gelir. 


Hadis literatürüne de giren bu telakkinin savunucuları, “Onun (Nüh'un) 
zürriyetini, evet onları yeryüzünde bâki kıldık” (€s-Sâffât 37/77) meâlindeki 
âyetin bu telakkiyi desteklediğini ileri sürerlerse de Hüd süresinin 40. 
âyetinde Hz. Nüh'a sayısı az olmakla birlikte başka insanların da iman 
ettiği bildirilmektedir. Buna göre Sâffât süresinin 77. âyetindeki “zürriyet” 
ile Nüh'a iman etmiş olanların kastedildiği anlaşılmaktadır. Bütün ırkların 
Hz. Nüh'un üç oğlundan geldiğine dair hikâye bazı hadis, tefsir ve tarih 
kitaplarına girmiştir. Ancak birtakım İslâm âlimleri hadis olarak aktarılan 
hikâyelerin râvilerinin güvenilirliklerini sorgulamışlar ve bu rivayetlerin 
Tevrat'tan geldiğini ortaya koymaya çalışmışlar, özellikle ırk 
farklılaşmalarının iklimden kaynaklandığını düşünen ekole mensup olan İbn 
Haldün gibi âlimler açıkça bu rivayetlerin asılsız olduğunu belirtmişlerdir. 


Irkların kaynağının coğrafi şartlar olduğu şeklindeki ikinci temel iddia 


dünyayı yedi iklime ayıran klasik Yunan coğrafyasına dayanır. Bu coğrafya 
anlayışı ile dönemin dört unsura dayalı tıp anlayışı birleştirilerek ırkların 
kaynağı izah 


edilmeye çalışılmış, yine Grek düşüncesine hâkim olan her şeyin ortasının 
(itidal) en iyisi olduğu ölçütü de kullanılarak orta iklimde yer alan ırkların 
zihinsel üstünlüğü iddia edilmiştir. Bu anlayış Aristo gibi Yunan 
filozoflarının siyaset ve sosyal teorilerini de etkilemiş, Yunan felsefesinin 
İslâm dünyasına girmesiyle İslâm filozofları tarafından da ilgi görmüştür. 
Kindi'den başlamak üzere Fârâbi, İhvân-ı Safâ, İbn Sinâ, İbn Rüşd gibi 
filozofların, İdrisi gibi coğrafyacıların, Sâid el-Endelüsi ve İbn Haldün gibi 
tarihçilerin görüşlerini etkilemiştir. Mutedil iklim dışında yaşayan Türkler 
ve siyahların medeniyete kabiliyeti olmadığı bu teoriye dayanılarak ileri 
sürülmüştür. 


İbn Haldün da meşhur coğrafyacı İdrisi'nin verdiği bilgilere dayanarak 
dünyanın yedi “iklim” (bölge) olduğunu var sayar ve ırk farklılaşmasının 
kaynağı hakkındaki kuramını bu var sayım üzerine inşa eder (Mukaddime, 
L 337-397). İbn Haldün'un ırk farklılaşması hakkındaki görüşlerinin 
anlaşılabilmesi için antik Yunan'dan devralınan ve Ortaçağ boyunca 
müslümanlar arasında yaygın olarak kullanılan tıp, biyoloji, astronomi ve 
coğrafya anlayışının da göz önünde bulundurulması gerekir. 


Irk kavramının karşılığı olarak ümmet, nevi, cil kelimelerini kullanan İbn 
Haldün'un “hukemâ”ya nisbet ederek verdiği bilgilere göre dördüncü iklim 
kuşağı en üstün ırkın yaşadığı ve medeniyete en uygun insanların ortaya 
çıktığı bölgedir (a.g.e., 1, 387). Dördüncüden sonra onun iki tarafındaki 
üçüncü ve beşinci iklimler gelir. Kısaca en mutedil iklim olan dördüncü 
iklimden uzaklaştıkça insanların medeniyete olan kabiliyeti zayıflar, 
dolayısıyla ırkın üstünlük derecesi de azalır. Mutedil iklim kuşaklarında 
yaşayanlar beden, renk, ahlâk ve din bakımından en mükemmel toplulukları 
oluşturur. Hatta peygamberler bile genellikle bu bölgeden yetişir. Buna 
karşılık itidalli iklim kuşağından en uzakta olan güney ve kuzey iklimlerine 
peygamber gönderildiğine dair hiçbir bilgi yoktur. 


İbn Haldün ırkların kaynağının nesep olduğunu iddia edenleri eleştirirken 
şöyle der: “Varlıkların tabiatları hakkında hiçbir bilgi sahibi olmayan bazı 


nesep âlimleri vehmettiler ki siyahlar Nüh'un oğlu Hâm'ın çocuklarıdır; 
babasının onun neslinin köle olması için yaptığı bedduanın eserinin ortaya 
çıkması sonucu siyah renk ile diğer insanlardan ayrıldılar. Onlar bu konuda 
hikâyecilerin hurafelerinden hikâyeler de naklederler. Nüh'un, oğlu Hâm'a 
bedduası Tevrat'ta yer almakta, ancak orada siyah renkten 
bahsedilmemektedir; Nüh sadece Hâm'ın çocukları kardeşlerinin (Sâm ve 
Yâfes'in) kölesi olsun diye beddua etmiştir” (a.g.e., 1, 389). 


Sâid el-Endelüsi de ırkları medeniyete yatkınlıkları bakımından tabakalara 
ayırmıştır. Ona göre coğrafyaya bağlı olarak iklim bir ırkın medeniyete ne 
derece kabiliyetli olacağını belirler. Bu yönden insanlık yedi ana ırka 
ayrılır: 1. İranlılar, 2. Keldâniler, 3. Yunan, Fransız, Slav ve Romalılar, 4. 
Kıptiler'le onlara yakın olan bazı zenciler, Habeşistanlılar ve Berberiler, 5. 
Türkler, 6. Hintliler, 7. Çinliler. Endelüsi bu ırkları ilme değer verenler ve 
vermeyenler diye ikiye ayırarak ilme değer veren ırkları Hintliler, İranlılar, 
Keldâniler, İbrâniler, Yunanlılar, Romalılar, Mısırlılar ve Araplar şeklinde 
sıralamakta; geride kalan ırkların hiçbirinin ilme önem vermediğini ileri 
sürmektedir (Tabakâtü'l-ümem, s. 10-11). Bu düşünceler klasik Yunan 
coğrafya, tıp ve felsefesinin bir ürünüdür. Ayrıca nesebe dayalı teori gibi 
Sâid el-Endelüsi'nin yedi iklim teorisinin sonunda insanları medeniyet ve 
bilime yatkınlık açısından tabakalara ayırmasının da Kur'ân-ı Kerim ve 
hadislerin yukarıda ortaya konan temel bakışına ters düştüğü açıktır. 


Batı dünyasında ırkçılık, modern çağın en önemli olguları arasında yer alan 
sömürgecilik ve onunla bağlantılı kapitalist sistemin oluştuğu şartlar altında 
sömürgeciliğe meşruiyet tanıyan bir ideoloji olarak ortaya çıkmıştır. Tarih 
boyunca Batı kolonyalizmi ve kapitalizminin gelişme aşamalarına bağlı 
olarak ırkçılık da farklı tezahürlerde gelişmiştir. İlk aşamada Amerika ve 
Karayipler'in yerli sakinleri olan Kızılderililer sömürgecilerin apaçık talan 
ve soykırımına mâruz kaldılar; ırkçı teoriler de bu dönemde ortaya çıkmaya 
başladı. Sömürgeciler, buralarda yaptıkları baskı ve zulümleri izah için 
ırkçılığı bir araç gibi kullandılar. Nitekim ilk olarak 1550 yılında İspanyol 
ılâhiyatçı Gaines de Sepulveda Kızılderililer'in aşağılık bir ırk olduğunu ve 
bunların beyazlara hizmet etmek üzere yaratıldıklarını ileri sürdü. Bu teori 
Amerika'da uzun yıllar propaganda edilmiştir. XVL. yüzyılın ilk yarısında 
beyaz işçilerle siyah köleler iş yerlerinde yanyana çalışıyorlardı. Ancak 
siyah köleler beyazlara göre hem ucuzdu hem de her türlü şartlarda 


çalışmaya razı olduklarından bu dönemde iş gücü olarak sadece siyah 
köleler kullanılmaya başlandı. Amerika ve Karayipler'de köleler “hayvan 
sürüsü” olarak adlandırılıyordu. Siyahlar beyazlara özgü hiçbir şeyi taklit 
edemezlerdi. XIX. yüzyılın başlarından itibaren siyah-beyaz ilişkileri 
değişmeye başladı. Çünkü ekonomik ve politik sebeplerle artık köle 
istihdamı işlevini yitirmişti. İlk olarak 1804 yılında Fransızlar Haiti”de 
köleliği kaldırdılar; diğer sömürgelerde de köleliğin peyderpey 
kaldırılmasıyla ırkçılık düşüncesinde de değişmeler gözlendi. Buna göre 
artık siyahlar da insan sayılmakla birlikte üstün ırka mensup olan beyazlara 
kıyasla aşağı ırkı oluşturuyorlardı. Üstelik bunlar zihinsel ve kültürel 
bakımdan geri olduklarını kendileri de kabul ediyor ve bu yüzden beyazlara 
uyum sağlamaya çalışıyorlardı. 


Yeni ilişki biçimi sürekli olarak yeni teorilerin de ortaya atılmasına yol 
açıyordu. Fransız Aydınlanmacı düşünürlerinden Boulainvilliers ve Buffone 
gibi ırkçı fikirleri ortaya atan filozofların ardından ırkçılığı bir sistem 
halinde ortaya koyan kişi Kont Joseph Arthur de Gobineau oldu. Gobineau, 
Essai sur Pinegalite des races humaines (1-1V, Paris 1853-1855) adlı 
eserinde beyaz ırkın aklı ve dürüstlüğü, sarı ırkın fayda, düzen ve ortayolu, 
siyah ırkın ise hırsı, lirik ve artistik yetenekleri temsil ettiğini ileri sürdü ve 
Nordik (kuzeyli-beyaz) ırkı insanlığın en üstüne yerleştirdi. Houston 
Stewart Chamberlain Die Grundlagen des neunzehnten Jahrhunderts (I-TI, 
Munih 1899) adlı eserinde benzeri bir yaklaşım sergileyerek Aryan ve 
Töton ırkının üstünlüğünü savundu. Ancak Amerika Birleşik Devletleri ve 
İngiltere'de ortaya atılan ırkçı teoriler daha çok sosyal ve ekonomik 
faktörlerle bağlantılı bir şekilde geliştirildi; bu teoriler, zencilerin biyolojik 
olarak daha aşağı oldukları iddiasını sürdürmekle birlikte gelişen siyahi 
bilincin gelecekte beyazların sosyal ve ekonomik konumları bakımından 
tehlike arzedebileceği üzerinde durdular. Madison Grant, The Passing of the 
Great Race (New York 1916) adlı eserinde, Lothrop Stoddard The Rising 
Tide of Color Against White Supremacy (New York 1920) adlı kitabında 
Asyalılar ve Afrikalılar arasındaki doğum oranlarının yüksekliğine dikkat 
çekerek beyaz ırkın gelecekte hâkimiyeti kaybedebileceği 


endişesini dile getirdiler (The Encyclopedia of Philosophy, VT, 60). 


XX. yüzyıl Batı'da ilk defa tek bir dünya sistemi iddiasının ortaya çıktığı 


dönemdir. Batı dünyasının gelenekleşmiş olan ırkçılık zihniyetinin bu 
yüzyılda faşist politikalarla birleşmesinden sonra bazı milletler kendi 
ırkının üstünlüğünden ve dünya insanlarını kendisinin kurtaracağından söz 
etmeye başladılar. Almanlar'ın işgal ettikleri her yerde yahudileri 
soykırımına mâruz bırakmaları bu düşünceden kaynaklanmıştır. Ancak 
Avrupa'da yahudi düşmanlığı ile pratiğe yansıyan antisemitizm (Sâmi 
ırkına düşmanlık) olgusu, Cermen ırkının üstünlüğünü ileri süren Adolf 
Hitler'in yeni bir buluşu olmayıp Batı tarihinde şekillenmiş bir ırkçılık 
biçimidir. 


XX. yüzyılda Avrupa kıtası dışında ırkçılığın en yoğun yaşandığı 
bölgelerden biri Güney Afrika, diğeri de Amerika Birleşik Devletleri 
olmuştur. XVI. yüzyıldan itibaren Hindistan, Endonezya ve Malezya'dan 
köle olarak Güney Afrika'ya getirilen müslümanlar da bu ülkedeki ırkçı 
uygulamaların sıkıntısını yaşamışlardır. Şeyh Yüsuf el-Makassari, İmam 
Abdullah İbn Kâdi Abdüsselâm, Ahmed Efendi, Abdullah Abdurrahman ve 
İmam Abdullah Hârün gibi liderler yanında daha birçok müslüman ferdi 
olarak veya Afrika Ulusal Kongresi (ANC) gibi platformlarda ırkçılığa, 
emperyalizme ve baskılara karşı mücadele etmişlerdir. 


Amerika Birleşik Devletlerinde XIX. yüzyılın sonunda ve XX. yüzyılın 
başında ırk ayırımını öngören ilk yasalar (Jim Crow Laws) çıkarılmaya 
başlandı. Bu yasalara yaygın bir şiddet dalgası da eşlik ediyordu. Irk 
ayırımına karşı yürütülen mücadelelerde siyahlar farklı kamplara ayrıldılar; 
siyah örgütlerin üç farklı görüş etrafında oluştuğu söylenebilir. Bunlardan 
siyah burjuvazinin çıkarlarını temsil eden grup (National Association for 
the Advancement of Coloured People (NAACPT)J) sadece yasal bir devrim 
istiyor ve son derece ılımlı bir tavır sergiliyordu. Liderliğini Martin Luther 
King'in yaptığı, “hemen özgürlük” (freedom now) sloganıyla ortaya çıkan 
ikinci siyah hareketi beyazlarla entegrasyonu savunuyordu. Gandi'nin sadık 
bir izleyicisi olan Protestan rahibi King mücadelede şiddet kullanılmasına 
karşı çıkmış, barışçıl eylemlerle ırkçı uygulamaları yenmeye çalışmıştır. 
Üçüncü hareketi, uzlaşmaz ve sert bir çizgi takip eden Siyah Müslümanlar 
Hareketi (Black Muslims) temsil ediyordu. 1930 yılında Wallace D. Fard 
(Wallace Fard Muhammed) tarafından kurulan bu hareketin başına daha 
sonra Elijah Muhammed geçmiş ve hareketi II. Dünya Savaşı'ndan sonra 
faal bir konuma getirmiştir. Aşırı tepkici davranan ve asli kaynaklarla tarihi 


uygulamalardan çok farklı bir İslâm anlayışına sahip olan Elijah 
Muhammed, beyazların doğuştan birer şeytan olduğuna ve kendisinin Allah 
tarafından bu ırkı yok etmek üzere görevlendirildiğine inanıyordu. Buna 
göre boş bir eşitlik ve entegrasyon için mücadele etmektense sadece 
siyahlardan oluşan ayrı bir dünya kurmak ve bağımsız olmak daha 
gerçekçiydi (Fontette, s. 109-110). Samimiyetsizliği ve bozuk inancı bizzat 
kendi oğlu Wallace (Warith) Muhammed tarafından teşhir edilinceye kadar 
İslâm Milleti (The Nation of Islam) örgütüne mensup müslümanlar onun 
gayet disiplinli ve inanmış birer izleyicisi olarak kaldılar. Siyah 
Müslümanlar Hareketi'ne hapiste iken katılan Malcolm X (Mâlik eş- 
Şahbâz) 1952 yılında hapisten çıktıktan sonra kendisini bu harekete adamış, 
kısa zamanda ırkçılık mücadelesinin Amerika'daki en önemli liderlerinden 
biri olmuştur. Malcolm X, hareketten ayrıldığı 1964 yılına kadar Elijah 
Muhammed'in sadık bir izleyicisi idi. Mekke'ye yaptığı bir hac 
ziyaretinden sonra fikirlerini kökten gözden geçirmeye başladı. Hareketten 
ayrıldıktan sonra da bu siyah müslümanların meselelerini giderek 
yumuşayan bir üslüpla işlemeye devam etti. Siyah Müslümanlar 
Hareketi”nden ayrıldıktan sonra Harlem'de (New York) Müslüman Camii 
(Muslim Mosgue) ve Afrikalı-Amerikalılar Birliği Derneği'ni (Afro- 
American Unity Organization) kuran Malcolm X, çalışmalarını 21 Şubat 
1965'te öldürülünceye kadar bu kuruluşlar vasıtasıyla sürdürdü. 


Günümüz Amerika”'sında ayırımcı yasalar ortadan kaldırılmış ve hukuki 
eşitlik sağlanmıştır. Ancak uygulamada hâlâ beyazlar arasında yer yer ırkçı 
ön yargılara rastlanmaktadır. Her ne kadar başlangıçta faşizm ile ırkçılık 
arasında birebir ilişki söz konusu değilse de bugün çeşitli Avrupa 
ülkelerinde ortaya çıkan “yeni faşızm” hareketlerinin hepsi ırkçılığı 
vazgeçilmez bir ilke olarak ideolojilerine katmıştır. Avrupa'da bu tür 
grupların üzerinde birleştikleri en önemli konu yabancı düşmanlığıdır. Eski 
Yugoslavya'nın dağılmasından sonra Bosna-Hersek'te ve Kosova'da 
müslüman Boşnaklar'la Arnavutlar'ı hedef alan etnik arındırma eyleminin 
de temelinde ırkçılık yatmaktadır. 


XIX ve XX. yüzyıllarda Avrupa'da esen milliyetçilik ve ırkçılık rüzgârları 
zamanla İslâm dünyasını da etkisi altına almıştır. Ümmet bilinciyle yaşayan 
milletler arasında genel olarak ırkçılık ve kavmiyetçiliğin ne olduğu 
bilinmezken Batılı devletlerin İslâm dünyasına, özellikle Osmanlılar'a 


yönelik politikalarında görülen değişikliklerden sonra Arnavutlar, Araplar, 
Türkler ve Kürtler arasında müstakbel sürtüşmelere zemin hazırlamak üzere 
kavmiyet ayırımına dayalı ideolojiler gündeme gelmiştir. 


XIX. yüzyıl Osmanlı aydınları, dönemin Avrupa'sında ortaya çıkan “cins 
ıttihadı” yani ırk birliği fikrine dayalı olan milliyetçilik akımlarını kendi 
toplumları için elverişli görmemişlerdir. Meselâ Nâmık Kemal birlik ve 
kardeşlik fikrini insanların “yumru yanaklı” veya “çatık kaşlı” bir nesilden 
gelmelerine dayandıran anlayışı reddetmiştir. Yine Esad Efendi “cins” (ırk) 
unsurunu birlik ve dayanışma sebeplerinden biri olarak kabul etmekle 
birlikte İslâmi anlayışta birliği sağlayacak vasıtanın İslâmiyet olduğunu 
savunmuştur (Türköne, s. 266-267). Kendi tabiriyle “Avrupa'da ras (race) 
meselesi”yle ilgili ırkçı tartışmaları yakından takip eden (Danişmend, s. 28- 
29) Ali Suâvi de Avrupa'da güdülen “cinslik davası”na (ırkçılık ideolojisi) 
Osmanlı ülkesinde rastlanmadığına dikkat çekerek müslümanların birliğinin 
tevhid ilkesine dayandığını belirtmiştir. Ali Suâvı'ye göre Osmanlı bir Türk 
devletidir, ancak ırkçılık davasına itibar etmeyerek her ırktan ehliyetli 
bulduğu kimseleri istihdam etmiştir. Ali Suâvi bazı Avrupalı yazarların 
Türkler?i “mesâi-yi zihniyyeden âri, yalnız bir kaba kahraman gibi” 
değerlendiren ırkçı yaklaşımlarını şiddetle reddetmiş ve Türkler'in 
müslüman olduktan sonra ilim ve medeniyet alanında ortaya koydukları 
başarıdan örnekler vermiştir (Çelik, s. 623-630). 


II. Meşrutiyet'in ilânından sonra İstanbul?da Türk Derneği, Selânik'te Genç 
Kalemler dergileri yayın hayatına katılarak Osmanlı Devleti'nin bütünlüğü 
idealini örselemeksizin Türk dili ve kültürü etrafında milliyetçi bir şuur 
telkin etmeye başlamıştı. 1913 yılında yayın hayatına başlayan İslâm 
Mecmuası'nda eski şeyhülislâm Müsâ Kâzım Efendi İslâm dinine göre ırk 
ve cins iddiasında bulunmanın şiddetle yasak olduğunu, ırk ve cins davası 
gütmenin İslâm kardeşliğine zarar 


vereceğini yazdı. Bunun üzerine Takib ve Tenkid dergisinden Nüzhet Sâbit, 
ırk ve cinsiyet iddiasında bulunmanın hangi bakımlardan İslâm'a zıt 
düştüğü konusunda Müsâ Kâzım Efendi'ye bir soru yöneltti. İslâm 
Mecmuası'nda herhangi bir cevap verilmeyince Babanzâde Ahmed Naim 
Sebilürreşâd dergisinde “İslâm'da Da'vâ-yı Kavmiyyet” başlıklı geniş ilgi 
gören bir yazı neşretti (sy. 293 (10 Nisan 1330); bu metin ayrıca 


Sebilürreşâd Kütüphanesi Neşriyatı'nın 18. kitabı olarak bir risâle halinde 
yayımlanmıştır, İstanbul 1332). Ahmed Naim bu yazısında İslâm dininin 
“da'vâ-yı kavmiyyet” (kavmiyetçilik) ve “da'vâ-yı cinsiyyet” (ırkçılık) 
ideolojilerini kesin olarak reddettiğini ve bu tür fikirlerin Câhiliyyet davası 
olduğunu vurguladı. İslâmcı düşünürler, daha sonraki yıllarda da ırkçılık 
çağrışımı yapan fikirler aleyhindeki tavırlarını sürdürmüşlerdir (bk. 
İSLÂMCILIK; MİLLİYETÇİLİK). 


1932'de toplanan Türk tarih kongresiyle tesbit edilen “Türk tarih tezi”nde 
Türk ırkının çok defa öne sürüldüğü gibi sarı olmadığı, beyaz ve brakisefal 
olduğu görüşünün benimsendiği görülmektedir. Tezde yer alan bu ana fikrin 
Batı'da ortaya çıkan ırkçı tasniflere bir tepki olduğu anlaşılmaktadır. 
Nitekim 1928'de Afet İnan Atatürk'e, Türk ırkının sarı ırka mensup 
bulunduğunu ve Avrupa zihniyetine göre ikinci nevi bir insan tipi olduğunu 
ıddia eden bir Fransızca kitap göstermiş, Atatürk'ün bu iddiaya gösterdiği 
tepki Türk tarih tezinde yer alan ana fikrin çekirdeğini teşkil etmiştir (İnan - 
Karal, s. 59, 64). 


1940'lı yıllarda ırkçılığın hararetli tartışmalara konu olduğu görülmektedir. 
Rıza Nur'un 1942'den itibaren çıkarmaya başladığı Türkçü dergi 
Tanrıdağ”da konuyla ilgili bazı fikirler ortaya atılmıştır. Mustafa Akansel, 
Gobineau'nun “ilmi ırkçılık” saydığı ve dâhiyâne bulduğu fikirlerine atıflar 
yaparak saf kanın Türk ırkının geleceği açısından hayati önem taşıdığını 
ıddia etmiş, devletlerin çöküşünü yabancı kan karışması sonucu ırkların 
yozlaşmasına bağlamıştır (Tanrıdağ, 1/8 (19421, s. 5-6). Ziya Göğem, aynı 
derginin peşpeşe iki sayısında Akansel'in iddialarını esas alarak bir yazı 
yayımlamış, antropolojinin ırk tasnifinde başvurduğu kafatası biçimi, burun 
şekli, deri ve göz rengi, boy ve kan grubu gibi kriterler arasından özellikle 
kan grubu üzerinde durarak Türkler arasında yaygın olan kan gruplarıyla 
saf Türk ırkı arasında ilişki kurmaya çalışmıştır (a.g.e., 1/16 (1942), s. 11- 
13; V17(/1942|.s. 11-12). 


1943-1944 yıllarında Nihal Atsız'ın sahibi ve müdürü olduğu Orhun 
dergisinde Türk milliyetçiliği fikrinin ırkçılık kavramına indirgenerek 
savunulduğuna tanık olunmuştur. Dergide esas itibariyle Türk ırkçılığının 
Türk milliyetçiliğinin en baş unsuru olduğu ve dünya görüşü olarak modern 
Batı'dan ithal edilmiş olmayıp Türk tarihinin bilinen en eski devirlerine 


kadar uzandığı fikri işlenmiştir. Dergi yönetiminin düzenlediği bir ankette 
okuyuculara, “Türkçülüğün baş unsuru size göre ırkçılık mıdır, kültür 
müdür, vatan mıdır, devlet midir?” sorusuna çoğunluğun “ırkçılıktır” 
cevabını verdiği görülmektedir. Aynı ankette okuyucuya, “Irkları üstün ve 
aşağı olarak ayırmaya taraftar mısınız?” şeklinde yöneltilen soruya da 
çoğunlukla “taraftarım” şeklinde cevap alınmıştır (Orhun, sy. 12 (1943), s. 
12-13; sy. 13 (1944), s. 18-22; sy. 14f(1944),s. 10-18; sy.15(1944),s. 17- 
22; sy. 16(1944),s. 17-25). 


1944 yılı Mayıs ayında başta Ulus, Tanin, Akşam, Tan, Vakit ve 
Cumhuriyet gibi gazeteler olmak üzere yazılı basında “ırkçılık-turancılık” 
aleyhtarı yoğun bir kampanya başlatıldı; siyasi iradenin de bu yönde tavır 
almasıyla birlikte Türkçüler?e yönelik bir tutuklama faaliyetine girişildi. 
Uzun süren bir yargılama süreci sonunda sanıkların hepsi 1945 yılında 
beraat etti (Tanyu, s. 4-8, 11, 28). 


Modern dönemde müslümanlar arasında ortaya çıkan ırkçı veya ırkçılığı 
çağrıştıran akımlar gelişip güçlenmelerine yetecek fikri, kültürel, siyasi 
ortam bulamadıklarından çökmeye veya marjinal sınırda kalmaya mahküm 
olmuşlardır. Bununla beraber her ne kadar kendi içlerinde ırkçılığı yenseler 
de müslümanlar dıştan gelen ırkçı saldırılara mâruz kalmışlardır. 
Müslümanlara yönelik bu saldırılar arasında ilk dikkat çekeni siyonizm 
ideolojisidir. Birleşmiş Milletler Genel Kurulu 10 Kasım 1975 tarıhlı 
kararında siyonizmin bir çeşit ırkçılık ve ırk ayırımı olduğunu tesbit ve 
tescil etmiştir. Aynı şekilde Çinliler'in Doğu Türkistan'da yaşayan 
Türkler'e, Hindular'ın müslümanlara, Ermeni ve Yunanlılar'ın Türkler'e, 
Sırplar'ın Arnavut ve Boşnaklar'a, Ruslar'ın genel olarak Orta Asya 
Türkleri”ne, Bulgarlar'ın Türkler?e karşı uyguladıkları ırkçı politikalar ve 
saldırılar dikkat çekmektedir. 


Öte yandan Batı Avrupa ülkelerinde yaşayan müslümanların giderek artan 
bir şekilde yeniden güçlenen ırkçı saldırılara mâruz kaldıkları 
gözlenmektedir. Almanya'da Türkler'e, Fransa'da Cezayirliler'e karşı 
yürütülen saldırılar buna örnek olarak gösterilebilir. Bu durum, Batı'da 
ırkçılık tohumlarının yeniden yeşermeye başladığını çarpıcı bir şekilde 
ortaya koymuştur. Modem insanın böyle tutumlardan uzak kalacağı 
beklentisi içinde olan toplumbilimciler bu beklenmedik gelişme karşısında 


derinden endişelenerek ırklar ve etnik gruplar konusunu yeniden ele almak 
zorunda kalmışlardır (Rattansi - Westwood, s. 9-22). 


Irkçılık problemiyle yeniden karşı karşıya gelen Batılılar için özellikle 
ırkçılık mağduru olanlar açısından, İslâm'ın sunduğu her ırka saygı 
duymakla birlikte mânevi ve moral gelişmişliğin üstünde değer tanımayan 
eşitlikçi anlayış cazip bir alternatif oluşturmaktadır. Özellikle Amerika'da 
yaşayan ve nesillerdir beyaz ırkçılığın kurbanı olan siyahlar için İslâm 
yeniden başkalarıyla eşit bir insan haline gelmenin en emin yolu olarak 
görünmektedir; çünkü Hıristiyanlık, Yahudilik ve Hinduizm gibi geleneksel 
dinlerin yanı sıra modem ideolojiler de globalleşen ve giderek birbiriyle 
daha sıkı ilişki içerisine girmek zorunda kalan farklı ırklara mensup insanlar 
arasındaki beşeri ilişkileri eşitçe düzenleyici kurallar ortaya 
koyamamaktadır. Halbuki İslâmiyet, Kur'ân-ı Kerim ve Hz. Peygamber'in 
şüpheye yer bırakmayan açık beyanları ve İslâm tarihinin şehâdetiyle her 
türlü ırkçılığı reddetmiştir. 
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Recep Şentürk - Kadir Canatan 


IRSOY, Ahmet 


(1869-1943) 
Türk müsikisi bestekârı ve hocası. 


İstanbul Eyüp'te Cedidalipaşa mahallesinde doğdu. Babası XIX. yüzyılın 
meşhur müsikişinaslarından Mehmed Zekâi Dede, annesi Fatma Hanım'dır. 
Müsiki çevrelerinde Zekâizâde Hâfız Ahmet Efendi diye tanınır. İlk 
tahsilini Eyüp'te Kalenderhâne mahallesindeki La'lizâde Abdülbâki Efendi 
İbtidâi Mektebi”nde yaptı. Bu yıllarda mektebin hocalarından Hâfız Osman 
Efendi'den hıfza çalışarak 1881'de icâzet aldı. Bazı eserlerde hıfza 
babasıyla başladığı ve hâfızlık icâzetini ondan aldığı kayıtlıysa da bu bilgi 
doğru değildir. Müsikişinaslığı yanında hattat da olan babasından aynı yıl 
sülüs ve nesih icâzetnâmesi almıştır. 


Hâfız Ahmet Efendi, bir süre askeri rüşdiyeye devam ettikten sonra Kur'an 
ilimleri sahasında derinleşmeye karar vererek zamanın tanınmış âlimlerinin 
derslerini takip etmeye başladı. Humbarahane (Kumbarahane) Camii 
başımamı Reisülkurrâ Hoca Süleyman Efendi'den kırâat-i seb'a, aşere ve 
takrib icâzeti aldı (1884). İlk müsiki bilgilerini küçük yaşlarda babasından 
alan Ahmet Efendi, dini ve din dışı formlarda pek çok eserin yanı sıra 
Mevlevi âyinleri ve müsiki usullerini öğrendi. 1884'te babası Bahâriye 
Mevlevihânesi kudümzenbaşılığına getirilince mukabele günleri onunla 
mevlevihâneye devam etmeye başladı. Bu onun Mevlevi âyinlerinin icra 
tarzları, tavırları ve özellikleriyle ilgili iyi bir eğitim almasını sağladı. Bu 
sırada, ileride mesai arkadaşlığı yapacağı Rauf Yektâ ve Mehmet Suphi 
(Ezgi) beylerle tanıştı. Mevlevihânenin şeyhi Hüseyin Fahreddin Dede'den 
ney, Farsça ve batı notası dersleri aldı. Yenikapı Mevlevihânesi 
kudümzenbaşısı Ahmed Hüsâmeddin Dede'den na't-ı Mevlânâ ve 
mi'râciyye meşketti. Ayrıca Bahâriye Mevlevihânesi”ne 


kendisinden eser meşkine gelen Neyzen Emin Efendi'den (Yazıcı) 
Hamparsum notası ve Rauf Yektâ Bey'den Batı notası öğrenerek kendisini 
yetiştirdi. Cami derslerini takip ettiği Eyüp dersiâmlarından Hoca Râik 


Efendi'den de icâzetnâme alan (1892) Hâfız Ahmet Efendi, babasının vefatı 
üzerine (1897) Hüseyin Fahreddin Dede tarafından mevlevihânenin 
kudümzenbaşılığına getirildi. Üç yıl sonra Ahmed Hüsâmeddin Dede vefat 
edince Yenikapı Mevlevihânesi'nin kudümzenbaşılığı da kendisine verildi. 
Her iki dergâhtaki görevini tekkelerin kapatıldığı 1925 yılına kadar devam 
ettirdi. Bir taraftan da Cedid Alı Paşa Camii imamlığı ve Hasib Efendi 
Camii hatıplığı görevlerinde bulundu. Babasının yerine tayın edildiği 
Dârüşşafaka Mektebi'nde müsiki ve Kur'ân-ı Kerim hocalığını da 
ölümünden kısa bir süre öncesine kadar kırk beş yıl boyunca sürdürdü. 
Ayrıca birçok öğretim kurumunda müsiki hocalığı ve idarecilik yaptı. 
1904'te Şeyhülislâm Ebüssuüd Efendi İbtidâi Mektebi başmuallimliğine 
tayın edildi. Vakıf mekteplerin Maarif Vekâleti”'ne devrinden sonra bu 
görevden ayrıldı. Daha sonra sırasıyla Çemberlitaş Esmâhan Kaya Sultan 
(Kızlar) Mektebi (1914), Eimme ve Hutabâ Mektebi ile (1916) Hoca İshak 
Efendi (1919), Kasımpaşa Numune (1920), Üsküdar III. Mustafa İbtidâi 
mekteplerinde (1923) müsiki hocası olarak görev yaptı. Tevhid-i Tedrisat 
Kanunu'ndan sonra Yavuzselim”deki İstanbul İmam-Hatip Mektebi'nde 
Kur'an, tecvid ve müsiki, Çemberlitaş (1930), Gaziosmanpaşa (1932) ve 
Eyüp (1933) orta mekteplerinde müsiki hocalığı görevini sürdürdü. Öte 
yandan doğrudan müsiki ve sanat eğitimi yapan kurumlarda da hocalığa 
devam etti. 1914'te açılan Dârülbedâyı'de alaturka müsiki başmuallimi 
olarak görevlendirildi. Ayrıca Maarif Nezâreti tarafından | Ocak 1917 
tarihinde açılan Dârülelhan'a “fasl-ı müsikr” muallimi tayın edildi. 
Dârülelhan 1923'te biraz daha genişletilerek Müsâ Süreyyâ Bey 
yönetiminde tekrar açıldığında “ılâhiyat” ve “usülât-ı müsikiyye” muallimi 
olarak görevlendirildi. Dârülbedâyı ve Dârülelhan'dan Türk müsikisinin 
kaldırılmasından (1926) sonra teşkil edilen Tarihi Türk Müsikisi Eserlerini 
Tasnif ve Tesbit Heyeti üyeliğine seçildi. Bu görevi ölümüne kadar 
sürdürdü. Uzun süre devam eden kalp rahatsızlığı sonucunda 13 Ağustos 
1943 tarihinde vefat etti ve er-tesi gün Eyüp Sultan Camii'nde kılınan 
cenaze namazından sonra Gümüşsuyu'n-da Kâşgari Dergâhı civarında 
babasının kabri yanına defnedildi. İstanbul Belediye Konservatuvarı'ndaki 
prova münasebetiyle sanatkâr arkadaşlarından sadece Sadi Işılay ile Artaki 
Candan'ın cenaze törenine katılması bir vefasızlık örneği olarak 
hatırlanmaktadır. Mezar taşında doğum tarihinin 1871 olarak kaydedilmesi 
doğru değildir. 


Çeşitli eğitim ve öğretim kurumlarındaki hocalığı yanında sarayla da 
münasebetini devam ettiren Hâfız Ahmet Efendi Sultan Vahdeddin'in 
başmevlidhanlığını yapmış, bir müddet Sultan Abdülaziz'in oğlu Şehzade 
Seyfeddin Efendi'nin imamlığı görevinde bulunmuştur. Sadrazam Said 
Halim Paşa'nın müezzini Hâfız Kemal başta olmak üzere bazı kimselere 
özel dersler verdiği de bilinmektedir. Altı kişiye hâfızlık, beş kişiye de 
kırâat-i seb'a ve aşere icâzeti veren Hâfız Ahmet Efendi'ye 25 Temmuz 
1941 tarihinde “reisül-kurrâ” unvanı verilmiştir. 


Bestelediği Mevlevi âyını, tevşih, şuğul, ilâhi, beste ve şarkı formlarındaki 
dini ve din dışı eserlerinde klasık üslübu benimseyen Hâfız Ahmet Efendi 
bu üslübun devrindeki en iyi temsilcileri arasında yer alır. Bazı kaynaklarda 
500, bazılarında 300 eser bestelediği söylenirse de ölümünden beş yıl önce 
büyük ihtimalle kendi onayı ile yayımlanan biyografisinde (Türk Musikisi 
Klasiklerinden Mevlevi Âyinleri, XVI, 852) 100'ü aşkın eserinden 
bahsedilmektedir. Hâfız Ahmet Efendi'nin eserlerinde babasının üslübu 
açıkça hissedilir. Çeşitli nota neşriyatında bazı dini eserlerinin 
babasınınkilerle karıştırılmasının sebebi de bu üslüp benzerliği olmalıdır. 
Onun, XX. yüzyılın en çok dini eser besteleyen sanatkârı olduğunu 
söyleyen Sadettin Nüzhet Ergun kırk üç dini eserinin güftesini neşretmiş 
(Antoloji, Il, 687-699), Yılmaz Öztuna ise kırk dokuz dini, yirmi iki din dışı 
eserinin listesini vermiştir (BTMA, 1, 369-370). İlk bestesi, “Ufk-i emelim 
kapladı çoktan beri zulmet” mısraıyla başlayan sultâniyegâh yürük 
semâısidir. “Bin cefâ görsem ey sanem senden” mısraıyla başlayan tâhir- 
büselik bestesi, “Teaşşaktü bi-envâri cemâlık” mısraıyla başlayan hicaz 
şuğulu, “Hak şerleri hayreyler” mısraıyla başlayan segâh ilâhisi, “Yâ ilâhi 
âsitânın hastaya dârüşşifâ” mısraıyla başlayan dügâh tevşihi en tanınmış 
eserleridir. Bayati-büselik ve müstear makamlarında bestelediği Mevlevi 
âyinleri Türk müsikisinde âyin formunun en güzel örneklerindendir. 25 
Mayıs 1905 günü Yenikapı Mevlevihânesi”nde ılk mukabelesi yapılan 
bayati-büselik âyini karcığar makamı ile son bulur. Tekke ve zâviyelerin 
kapatılmasından sonra yine Yenikapı Mevlevihânesi'nde özel bir toplantıda 
ılk mukabelesi yapılan müstear makamındaki âyıni de üçüncü selâmında 
evsat usulünün kullanılması gibi önceki âyinlerde görülmeyen özelliklere 
sahiptir. 


Ahmet Efendi'nin bestekârlığının bir diğer yönü de unutulmuş bazı eserleri 


bestekârının üslübuyla veya o üslüba en yakın bir şekilde yeniden 
düzenleyerek müsiki literatürüne kazandırmış olmasıdır. Bunlar arasında 
Hamâmizâde İsmâil Dede'nin, “Mushaf demek hatâdır ol safha-i cemâle” 
mısraıyla başlayan şehnaz-büselik ve, “Gonca-i hurşidine şebnem kadar yâr 
olmadık” mısraıyla başlayan hicaz-hümâyun besteleri örnek olarak 
zikredilebilir. 


Kendi eserleriyle beraber pek çok klasik eseri doğrudan Hamâmizâde 
İsmâil Dede ve Dellâlzâde İsmâil Efendi?den meşkeden babasından bizzat 
öğrenen Ahmet Efendi, bu eserlerin orijinal özelliklerini kaybetmeden 
gelecek nesillere aktarılmasında sağlam bir köprü vazifesi görmüştür. Tarihi 
Türk Müsikisi Eserlerini Tasnif ve Tesbit Heyeti tarafından yayımlanan 


yüzlerce müsiki eserinden birçoğunun kaynak kişisi Ahmet Efendi'dir. 
Bunlar arasında Buhürizâde Mustafa Itri Efendi'nin rast na't-ı Mevlânâ'sı 
ile Nâyi Osman Dede'nin mi'râciyyesinin ayrı bir önemi vardır. Hâfız 
Ahmet Efendi, Rauf Yektâ Bey (başkan) ve Muallim İsmâil Hakkı Bey'den 
oluşan bu heyetin üyeliğine İsmâil Hakkı Bey'in vefatı üzerine Ali Rifat 
Bey (Çağatay) tayın edilmiş, 1933'te Mehmet Suphi (Ezgi) ve iki yıl sonra 
da Mesut Cemil'in katılmasıyla üye sayısı beşe yükselmiştir. Ancak Rauf 
Yektâ ve Ali Rifat beylerin 1935'te ölümü ve Mesut Cemil'in 1938'de 
Ankara Radyosu'na tayın edilmesiyle bütün işler Ahmet Efendi ve Suphi 
Ezgi tarafından yürütülmüştür. 


Hâfızasındaki eserlerin doğruluğu konusunda son derece titizlik gösteren 
Ahmet Efendi'nin Dârülelhan'daki hocalığı sırasında müdür Yüsuf Ziyâ 
Paşa ile bu yüzden ihtilâfa düştüğü nakledilmektedir. Anlatıldığına göre bir 
derste Dellâlzâde İsmâil Efendi'nin zencir usulünde, “Gönül ki aşk ile 
pürsinede hazine bulur” mısraıyla başlayan yegâh bestesi geçilirken “aşk 
ile” kelimesinin melodisindeki fa notasının Yüsuf Ziyâ Paşa eviç, Ahmet 
Efendi ise acem perdesi olduğunda ısrar etmişler. Ziyâ Paşa'nın eviç 
perdesinde diretmesi üzerine bu eseri babasının Dellâlzâde İsmâil 
Efendi'den, kendisinin de babasından meşkettiğini, bu notanın acem perdesi 
olduğu konusunda babasının kendisini özellikle uyardığını söylemiş ve, “Bu 
perdeyi eviç okursam Dellâlzâde ile Zekâi Dede'nin ruhları azap çeker” 
diyerek istifa etmiş, Ziyâ Paşa müdürlükten ayrılıncaya kadar Dârülelhan'a 
dönmemiştir. 


Gerek kıraat ilmi gerekse müsiki konusunda hayatının büyük bir kısmını 
talebe yetiştirmeye adayan Hâfız Ahmet Efendi'nin talebeleri arasında 
ablasının oğlu Mehmet Münir Kökten, Kemal Batanay, Râsim Ferit Bey, 
Osman Şevki Uludağ, Dürrü Turan, Mehmet Nezihi Albayrak, Mehmet 
Emin Yazıcı, Mesut Cemil, Lâika Karabey, Fahri Kopuz, Zeki Ârif 
Ataergin, Mustafa Sunar, Şerif Muhittin Targan, Safiye Ayla, Münir 
Nurettin Selçuk ve Sadettin Heper özellikle zikredilmelidir. 


Bazı yayınlarda plaklara klasik eserler ve gazeller okuduğunun 
kaydedilmesi, muhtemelen çağdaşı Gazelhan Hâfız Ahmet ile karıştırılmış 
olmasından kaynaklanmaktadır. Çünkü Hâfız Ahmet'in hânendelik 
konusunda pek şöhreti yoktur. Onun bir diğer özelliği de “mutlak kulak” 
denilen çok hassas bir kulağa sahip olmasıdır. 


Tarihi Türk Müsikisi Eserlerini Tasnif ve Tesbit Komisyonu'nun 
yayımladığı aşağıdaki eserler Hâfız Ahmet Efendi'nin ortak çalışmalarıdır. 
1. Dârülelhân Külliyâtı (daha sonra İstanbul Konservatuvarı Neşriyatı 
adıyla devam etmiştir). Muhtemelen 1925-1930 yılları arasında 120'si 
Arap, altmışı Latin harfleriyle yayımlanan külliyat 257 adet klasik eserin 
notasını ihtiva etmektedir. 2. Türk Musikisi Klasiklerinden (Mevlut 
Tevşihleri, İlâhiler, Bektâşi Nefesleri, Mevlevi Âyinleri) (İstanbul 1931- 
1939). On sekiz ciltten meydana gelen dini eserler serisinin ilk cildi mevlid 
tevşihlerine, 11-111. ciltler ilâhilere, IV-V. ciltler Bektaşi nefeslerine, VI- 
XVI. ciltler Mevlevi âyinlerine ayrılmıştır. İlk beş ciltte 207 eser, diğer 
ciltlerde ise toplam kırk bir adet Mevlevi âyıni ile na't-ı Mevlânâ, birçok 
peşrev, son peşrev ve yürük semâl mevcuttur. 3. Türk Musikisi 
Klasiklerinden Hâfız M. Zekâi Dede Efendi Külliyatı (İstanbul 1940-1943). 
Üç cilt halinde (MI. cilt beş eserlik küçük bir fasikül) yayımlanmış olup 
Zekâi Dede'nin 117 eserini ihtiva eder 4. Büselikli Fasıllar (İstanbul 1943). 
Klasık bazı eserlerden meydana gelen bu cilt Hâfız Ahmet Efendi'nin 
vefatından hemen sonra yayımlanmıştır. Hâfız Ahmet Efendi'nin Mehâric 
ve Sıfât-ı Hurüf Risâlesi, Muhtasar İkâ ve Usul Risâlesi, Müsiki Makamları 
Hulâsası adlı eserleri henüz neşredilmemiştir. 
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Nuri Özcan 


IRZ 


(2x1) 


İnsanın mânevi kişiliğini, haysiyet, şeref ve saygınlığını ifade eden bir 
terim. 


Sözlükte “kişinin bedeni, ruhu, övgüye değer yaratılışı, soyu sopu” gibi 
anlamlara gelen ırz kelimesi (çoğulu a'râz) örfteki kullanımında daha 
ziyade insan varlığıyla, özellikle de onun dokunulmazlığı bulunan mânevi, 
ahlâki yönleriyle ilgili mânaları ifade eder. Dıl bilginlerinin, ırz kelimesinin 
asıl anlamı itibariyle beden (cesed), ruh (nefs) veya soy soptan (haseb, 
selef, âbâ) hangisini karşıladığı konusunu tartıştıkları bilinmekle birlikte 
görüş ayrılıklarının bu hususta farklı örneklere başvurmaktan kaynaklandığı 
söylenebilir. Hepsinin üzerinde anlaştığı nokta ise ırzın sövme, aşağılama 
ve tecavüzden korunmak istenen bir insani değer olduğudur (Lisânü”|I- 
“Arab, ““1rZ” md.). Nitekim İbnü”l-Esir ırz kelimesini, “insanın ister 
kendisine ister soyuna sopuna isterse sosyal çevresine yönelik olsun övgü 
ve yergiye konu olan varlığı” şeklinde tanımlamıştır (en-Nihâye, “ırz” 
md.). 


Terim olarak ırz insanı insan yapan, ona toplum içinde şeref ve saygınlık 
kazandıran, bu sebeple de her türlü tecavüz karşısında dokunulmazlığı 
bulunan kişilik değerlerini 1fade etmektedir. Maddi ve mânevi kişiliği 
itibariyle herkesin insan sayılma ve aşağılanmama konusundaki tabii 
temayülü ırz kavramının psikolojik zeminini oluşturmaktadır. Bunun 
sonucu olarak ferdin toplum içindeki konumunu güvence altına almayı 
amaçlayan şeref, namus, izzet, itibar gibi kavramlar ırz kavramıyla 
bağlantılı hale gelmiştir. Bu kavramların yalnızca ferdin kendisiyle ilgili 
kişilik değerlerini değil eş dost ve akrabanın, hatta mensubu bulunduğu 
kabile ve milletin mânevi kişiliğini de ilgilendirdiği anlaşılmaktadır. Irz 
kelimesinin sözlük anlamında soy sopun yer alması, ferdin ve mensubu 
olduğu sosyal çevrenin mânevi kişiliği içine geçmişteki atalara ait 
övünülecek değerlerin de girdiğini göstermektedir. Bir kimsenin insan 
olarak kendisine saygınlık kazandıran ve bu sebeple övünç konusu olan 


bütün kişilik değerlerinin herhangi bir hakarete mâruz kalması doğrudan 
doğruya onun ırzına yönelik bir saldırı sayılmış ve “ırza tecavüz” 


deyimi en geniş anlamıyla “kişilik haklarının çiğnenmesi” şeklinde 
tanımlanmıştır. 


Câhiliye Arapları arasında ırz daha ziyade “şeref” anlamını taşımaktaydı. 
Güce dayalı bir üstünlük fikrinin hâkim olduğu Câhiliye toplumunda 
cesaret, hürriyet, kadının iffeti, soyluluk, himaye, cömertlik ve mesken 
dokunulmazlığı gibi ahlâki temalar da bu üstünlük fikrinin birer 
yansımasıydı ve bundan dolayı ırz kavramıyla irtibatlandırılıyordu (İA, V/2, 
s. 680). Bir kişinin cesaretine, atalarına veya cömertliğine yönelik herhangi 
bir küçümseme, 1ffetinden sorumlu olduğu bir kadına yahut şahsi 
meskenine yönelik bir tecavüz onun ırzına yapılmış bir saldırı olarak 
nitelendirilirdi. Böyle bir saldırıya mâruz kalma çok büyük bir utanç 
sayıldığı için de ırza tecavüzün intikamı neredeyse cana kastetmenin 
ıntıkamına eşdeğer tutulurdu. Bu anlayış içinde başkalarının ırzını koruma 
ve gözetme de ırzdan sayılmaktaydı (Cevâd Alı, IV, 407-408, 573-574). 


Kur'ân-ı Kerim'de ırz kelimesi geçmemekte, ancak insanın öteki yaratıklar 
arasındakı üstün ve şerefli konumu açıkça vurgulanmaktadır (el-Bakara 
2/30; el-İsrâ 17/70). Kur'an'a göre insan olmak başlı başına bir değerdir. 
Hadislerde ise mânevi kişilik değerlerini 1fade etmek üzere ırz kelimesinin 
sıkça kullanıldığı görülmektedir. Hz. Peygamber Vedâ hutbesinde 
müslümanların kanları, malları ve ırzlarının haram (dokunulmaz) kılındığını 
açık şekilde belirtmiştir (Müsned, 1, 230; Buhâri, “İlim”, 9; Müslim, 
“Kasâme”, 29, 30). Bu üç haramın beraber zikredildiği başka bir hadiste de 
kişiye kötülük olarak müslüman kardeşini küçük görüp aşağılamasının 
yeteceği Ifade edilmiştir (Müslim, “Birr”, 32; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 35). 
Can, mal ve ırz dokunulmazlığının birlikte anılmasından İslâm'ın yaşama 
hakkına, mülkiyete ve mânevi kişiliğe ilişkin bütün hakları aynı ölçüde 
güvence altına aldığı sonucu çıkmaktadır. Diğer bir hadiste ise şüpheli 
şeylerden kaçınan müslümanın dinini ve ırzını korumuş olacağı belirtilirken 
(Buhâri, “İmân”, 39; Müslim, “Müsâkat”, 107) insanın mânevi kişilik 
değerlerini ifade eden ırzın din gibi temel bir kavramla yan yana 
zikredilmesi ilgi çekicidir. Bu ifadeden, kişilik değerlerinin dini değerler 
için hakiki zemini teşkil ettiğini, sağlam bir dindarlığın sağlam ve 


korunmuş bir kişilikte daha da mükemmel olacağını anlamak mümkündür. 
Ayrıca bundan, mânevi kişiliğe saldırının dinin özünü ilgilendirdiği ve bazı 
şekli ihmallerden daha önemli sayıldığı anlaşılmaktadır. Nitekim Resül-i 
Ekrem, hac ibadetinin kurallarını sırasıyla yerine getirmekte hata eden bir 
sahâbiye bunun fazla bir sakıncası bulunmadığını, herhangi bir müslümanın 
ırzına dil uzatmanın daha büyük bir günah olduğunu söylemiştir (Ebü 
Dâvüd, “Menâsik”, 87). 


İslâm'da ırza yönelik haksız saldırılar kul hakkını ihlâl sayılmıştır. Bir 
kimsenin böyle bir davranışta bulunması durumunda tıpkı malına tecavüz 
eden kimse gibi ondan helâllik dilemesi gerekmektedir (Müsned, 11, 506; 
Buhâri, “Mezâlim”, 10; Tirmizi, “Şıfatül-kıyâme”, 2). Irza yapılan 
saldırıya meşrü ve mâkul ölçüler çerçevesinde karşılık vermek ise ahlâki bir 
ödev sayılmıştır. Meselâ Hassân b. Sâbit'ten, bazı müşriklerin Hz. 
Peygamber'in “1rz”ına yönelik hicivlerine karşı “babasını, dedesini ve 
ırzını” siper edeceğini belirten bir şiir rivayet edilmiştir (Buhâri, “Meğazi”, 
34; Müslim, “Fezâilü”ş-şahâbe”, 157, “Tevbe”, 57). İbnü”l-Esir bu 
rivayette geçen “ırz” kelimesinin “mânevi kışılık” şeklinde anlaşılması 
gerektiğini belirtmiştir (en-Nihâye, “1rZ” md.). Buna karşılık, borcunu 
ödeyecek gücü olduğu halde ödemeyen kimsenin tutumu gibi bir hak ihlâli 
söz konusu olduğunda şeref ve saygınlık anlamındaki ırzın yara alacağı 
belirtilmiştir. Böyle bir durumda haksızlık eden kişinin ırzı sorgulanmaya 
açık hale gelmiş demektir (Müsned, IV, 222, 388, 389; Buhâri, “İstikrâZ”, 
13). 


Irz kelimesi zaman içinde, korunması gereken mânevi kişilik değerlerinden 
yalnızca iffetle ve cinsi hayatla ilgili olanlarına hasredilmiş, “ırza tecavüz” 
tabiri de özellikle Türk örfünde ve hukuk dilinde cinsel tecavüzü ifade eder 
olmuştur. Bu çerçevede ırzın korunması İslâm hukukunda hem fertlerin 
temel hak ve sorumlulukları arasında yer almış hem de pozitif hukukun 
önemli ilgi alanlarından birini teşkil etmiştir. İslâm hukukunda zina ve zina 
iftirası (kazf) suçları için öngörülen cezalar ve kadın-erkek ilişkilerine 
getirilen sınırlamalar da esasen bu amaca yönelik tedbirlerdir (bk. KAZF; 
ZINA). 


BİBLİYOGRAFYA 


ce 


İbnü”l-Esir, en-Nihâye, “ırz” md.; Lisânü”l-“ Arab, “ırz” md.; Müsned, I, 
230;11, 506; IV, 222,388, 389; V, 39, 40; Dârimi, “Menâsik”, 72; Buhâri, 
“İlim”, 9, “Fiten”, 8, “Tevhid”, 24, “İmân”, 39, “Mezâlim”, 10, “İstikrâz”, 
13, “Meğâzi”, 34; Müslim, “Kasâme”, 29, 30, “Birr”, 32, “Müsâkâat”, 107, 
“Fezâ?ilü”ş-şahâbe”, 157, “Tevbe”, 57; İbn Mâce, “Fiten”, 2, 14, “Sadakât”, 
18, “Menâsik”, 72; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 35, “Büyü”, 3, “Menâsik”, 87, 
“Akzıye”, 29; Tirmizi, “Büyü'”, 1, “Şıfatü'l-kıyâme”, 2, “Birr”, 18; Nesâi, 
“Büyü“”, 100; Ayni, “Umdetü”l-kâri, Beyrut, ts. (Dâru İhyâi”t-türâsi”!- 
Arabi), 1, 295-302; Cevâd Alı, el-Mufaşşal, IV, 407-408, 573-574; 
Abdülaziz M. Muhsin, el-Himâyetü'l-cinâ'iyye ll-“ırz fi ş-şeri“ ati”1- 
İslâmiyye ve”l-kânüni”l-vaz'i, Kahire 1989, s. 17-19; Muhammed 
Cemâleddin Avâd, “Himâyetü'l-İslâm li”l-a“râz”, ME, XLV1W/7 (19735), s. 
750-753; Bichr Farös, “Irz”, İA, V/2, s. 679-681. 


Hayatı Hökelekli 


ISBÂ* 


(bk. PARMAK). 


ISBAHAN 


(bk. İSFAHAN). 


ISFAHAN 


(bk. İSFAHAN). 


(işi!) 
Türk müsikisinde bir makam. 


Türk müsikisinin en eski makamlarından ısfahan basit ve birleşik olmak 
üzere iki çeşittir. 


Basit Isfahan Makamı. Her bakımdan uşşak ve bayatiye benzemekle birlikte 
seyir esnasında zaman zaman bu iki makamdan uzaklaşan veya bunlara 
yaklaşan özellikler taşır. Dizisi, aynen uşşak ve bayati makamları gibi olup 
yerindeki uşşak dörtlüsüne nevâ perdesinde bir büselik beşlisinin 
eklenmesinden meydana gelir. Nota yazımında donanımına sadece si koma 
bemolü (segâh) yazılır, gerekli değişiklikler eser içinde gösterilir. Yedeni 
rast, durağı dügâh, güçlüsü ise büselik çeşnisiyle makamın yarım kararının 
yapıldığı nevâ perdesidir. 


Makam bayati makamı gibi inici-çıkıcı seyreder ve bu yönüyle uşşaktan 
ayrılır. Genişlemesi de aynı şekilde bayatide olduğu gibi tiz taraftan ve tiz 
durak muhayyer perdesine getirilen bir kürdi dörtlüsüyle, 


güçlü üzerinde bulunan büselik beşlisinin dizi halinde uzatılmasıyla 
sağlanır. Ancak bu sırada bayatideki gibi nevâda hicaz, çârgâhta nikriz 
çeşnileri pek yapılmaz, bu da makamı bayatiden ayıran bir özelliktir. 


Basit 1ısfahan makamının karakteristik tarafları, seyir esnasında segâh ve 
acem perdeleri arasında fazlaca gezinilmesi ve segâh perdesinde, uşşak ve 
bayati makamlarından daha fazla asma kalışlar yapılmasıdır. Böylece 
makamın en önemli asma karar perdesinin segâh olduğu ortaya çıkar. Bu ise 
makama tasavvufi ve lirik karakterli bir nitelik kazandıran önemli bir 
özelliktir. 


Birleşik Isfahan Makamı. Dizisi, basit 1ısfahan makamı dizisine zaman 
zaman dügâhta bir rast dörtlüsü eklenmesinden meydana gelir. 


Nota yazımında donanımına uşşak-bayati-basit ısfahan dizilerinde olduğu 
gibi sadece si için koma bemolü (segâh) yazılır, gerekli değişiklikler eser 
içerisinde gösterilir. Makamın yedeni rast, durağı dügâh, güçlüsü nevâ olup 
bu perde üzerinde büselik çeşnisiyle yarım karar yapılır. 


Birleşik ısfahan makamının en önemli asma karar perdesi basit ısfahanda 
olduğu gibi segâh perdesidir. Seyir sırasında sık sık basit 1ısfahan dizisine 
geçileceğinden segâh ve acem perdeleri arasında çokça gezinilecek ve 
segâhta fazlaca asma kararlar yapılacaktır. Ayrıca zaman zaman dügâh 
perdesindeki rast dörtlüsü de seyre karışacak ve nazari olarak dügâh 
perdesinde rastlı asma kararlar yapılacaktır. Ancak dügâhtaki rast beşlisinin 
pratik kullanımı, dügâh perdesinde kalıştan ziyade bu dörtlünün seslerinin 
daha çok re, do#, si, do#, re, do#, re tarzında bir nağme sıralanışı 
şeklindedir. 


Diğer asma kararlar ise çârgâhta çârgâhlı ve rast perdesinde rastlı 
kalışlardır. Bu makamın oluşmasında önemli bir yeri olan dügâhtaki rast 
dizisiyle hiçbir zaman karar verilmez, tam karara yine basıt ısfahan dizisiyle 
gidilir. Birleşik 1ısfahan makamının genişlemesi tiz taraftan ve aynen basit 
ısfahan makamının genişlemesi gibidir. 


İnici-çıkıcı olarak kullanılan birleşik 1sfahan makamının seyrine ya basit 
ısfahan dizisi veya dügâh perdesindeki rast dörtlüsüyle güçlü civarından 
başlanır. Zaman zaman dügâh perdesinde rast dörtlüsü gösterilerek basit 
ısfahan dizisinde gezinilir. Bir başka deyişle basit ve birleşik ısfahan 
dizilerinde birbirine sık sık geçkiler yapacak şekilde dolaşılarak nevâ 
perdesinde büselik çeşnisiyle makamın yarım kararı yapılır (bu makamdaki 
eserlerde sıkça rastlanan nevâda rast beşlisi sadece nevâ makamına bir 
geçkiden ibarettir). Yine karışık gezinilerek diğer asma kararlar ve 
gerekiyorsa genişlemiş bölge de gösterildikten sonra, mutlaka basit ısfahan 
dizisiyle dügâh perdesinde uşşak çeşnili tam karar yapılır. 


Buhürizâde Mustafa Itri Efendi'nin zencir usulünde, “Gel ey nesim-i sabâ 
hatt-ı yârdan ne haber”; Zaharya'nın ağır çenber usulünde, “Leyle-i zülfün 
dil-i şeydâ (mecnün) olur divânesi” mısralarıyla başlayan besteleri; Itri 
Efendi'nin (bazı kaynaklarda Hamâmizâde İsmâil Dede Efendi), “Yâ Rab 


kime feryâd edeyim yârın elinden” mısraıyla başlayan ağır semâisi; Suphi 
Ziya Özbekkan'ın, “Ol nahl-i çemen serv-i hırâmân olacaktır” mısraıyla 
başlayan yürük semâisi bu makamın en güzel örneklerindendir. Şarkı 
formundaki birçok eser arasında Üdi Nevres Bey'in ağır aksak usulünde, 
“Âşiyân-ı mürg-i dil zülf-i perişânındadır”; Hacı Ârif Bey'in müsemmen 
usulünde, “Düşme ey âşık hayâle yağma yok” ve mürekkep nim sofyan 
usulünde, “Canda haysiyyet mi var sevdâ-yı cânân olmasa” mısraıyla 
başlayan şarkıları ile, “Fesleğen ektim gül bitti” mısraıyla başlayan türkü 
örnek olarak verilebilir. Ayrıca dini müsiki eserleri arasında Zekâi Dede'nin 
sofyan usulünde, “Sakın dünyâya aldanma”; Ali Rıza Şengel'in düyek 
usulünde, “Yâ kerim Allah bize kıl mağfiret” mısralarıyla başlayan ilâhileri 
bu makamda bestelenmiş seçkin eserler arasında yer alır. 
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İsmail Hakkı Özkan 


ISIK GÖL 


Orta Asya'da bir göl ve içinde bulunduğu coğrafi bölge. 


Kırgızistan'ın kuzey kesiminde Küngey Ala, Terskey Ala, Kızıl-Ompul ve 
İçke Tasma dağlarının arasında deniz seviyesinden 1609 m. yükseklikte yer 
alır; yüzölçümü 6202 km?, uzunluğu yaklaşık 185, genişliği 60 km. ve en 
derin yeri 702 metredir. Göle Isık Göl (Issık Köl) denilmesinin sebebi 
suyunun ılık olmasıdır; milâttan önce Il. yüzyıl Çin kaynaklarında da Jehai 
(sıcak deniz) adıyla zikredildiği görülür. Kelime İslâm kaynaklarında İskuk, 
İskul, İsig-kul, İskul, İsi-kul şekillerinde geçer. Unkovskiy, 1722'de yaptığı 
haritada 


burayı suyunun tuzlu olmasından dolayı Tusköl (Tuzgöl) adıyla 
göstermiştir. Moğol asıllı Kalmuklar ise Kırgızlar'ın bu yörede demir 
ürettiklerini gördükleri için göle Temurtu-Nor (Demirli Göl) adını 
vermişlerdir. 


Herhangi bir adanın bulunmadığı gölün sahilleri az girintili olup sadece 
doğu tarafında iki küçük körfezin arasında Tasma yarım adası teşekkül 
etmiştir. Dağlardan göle ulaşan ırmaklar karların eridiği mevsimde sel 
akıntısı haline gelir. Kuzeyde Taldıbulak, Turaygır, Kesesengir, Büyük 
Aksu, Küçük Aksu ve Koysu; doğuda Tüp, Cırlagan; güneyde Karakol, 
Cetioğuz, Kızılsu, Barsgan (Barshan), Ton, Çiçkak, Ak-Terek, Cuka 
ırmakları gölü besleyen başlıca kaynaklardır. Göle yılda yaklaşık 60.000 m? 
su ulaştığı halde seviye belirgin biçimde yükselmemektedir; bunun ve 
sudaki tuzluluğun sebebi buharlaşmanın fazlalığıdır. Göl seviyesinin en 
yüksek olduğu dönem dağlardaki karların eridiği ağustos ayıdır; en düşük 
seviye 1se şubat ayına rastlar. Çok berrak olan suyun rengi yeşilimtraktır; 
sıcaklığı temmuz ayında 19 dereceyi bulur. 20 m. derinlikten itibaren 
sıcaklığı hızla düşen suların kışın sahil boylarında ve ırmak ağızlarında 
donduğu görülür. Gölün sahillerinden 50 m. yükseklikte taraça ve 300 m. 
yükseklikte fosillerin bulunması, bir zamanlar seviyesinin daha yüksek ve 
alanının daha geniş olduğunu göstermektedir. Tarım yapmaya çok elverişli 
bir araziye sahip olan Isık Göl bölgesinde buğday, pamuk, şeker pancarı, 


mısır ve tütün yetiştirilmekte; kömür, petrol, çinko, demir ve kükürt gibi 
madenler çıkarılmaktadır; gölde ileri derecede balıkçılık yapılır. 


Isık Göl bölgesi çok zengin bir tarihi geçmişe sahiptir. 1969 kazılarında 
ünlü “altın elbiseli adam” arkeolojik buluntusunun ele geçtiği Esik kurganı 
ile milâttan önce IlI-milâttan sonra 1. yüzyıllar arasına tarihlenen Karakol 
kurganları bu bölge içerisindedir. Ayrıca burası Tanrı dağlarının en çok 
heykel bulunan mevkiidir. Heykellerin çoğunda kına bağlanan iki kayışla 
bel kemerine asılmış eğri kılıç, Türk tipi börk ve uçları sarkık bıyıklar 
dikkat çekmektedir. Gölün etrafında Barsgan, Atbaş, Çumgal ve Tokuz 
Tarav gibi birçok harabe mevcuttur. Bu harabelerdeki kalelerin çoğunun 
Fergana, bazılarının da Gök-Türk dönemindeki Soğd kalelerine benzediği 
görülür. Türkler hakkında bilgi veren İslâm kaynaklarına ve bazı Türk 
destanlarına göre en eski Türk yurdu bu bölgedir. Meselâ Oğuznâmeler'e 
göre Yâfes ilk defa İdil (Volga) ve Yayık (Ural) nehirlerinin kenarına gelip 
yerleşmiş, oğlu Türk ise Isık Göl civarında oturmuştur. Kırgız destanı 
Karahan oğlu Alman-Bet”te Isık Göl önemli bir yer işgal ettiği gibi Manas 
destanında da esas yerleşilen bölge Isık Göl çevresidir. Yapılan arkeolojik 
kazılar ise Türkler'in ilk defa Altay dağlarının kuzeyi ve Sayan dağlarının 
güneybatısında yer alan Abakan-Tuva-Minusinsk bozkırlarında yaşadığını 
ortaya koymuştur (m.ö. 2500-1700 yılları). Isık Göl bölgesinin en eski Türk 
yurdu olarak gösterilmesinin sebebi, buranın Orta Asya Türk tarihinde çok 
önemli bir yer işgal etmesinden ve Doğu Türklüğü ile Batı Türklüğü'nün 
kaynaşma yeri olmasından kaynaklanmaktadır; ayrıca batı-doğu ticaret yolu 
Balasagun-Isık Göl-Kuça-Koço üzerinden Çin'e ulaşıyordu. 


Milâttan önce ll. yüzyılın başlarında Orta Asya'yı tamamen kaplayan 
Büyük Hun İmparatorluğu, bu yüzyılın ilk çeyreğinde Isık Göl çevresinde 
yaşayan Wusunlar?'ı hâkimiyeti altına aldı. Çin yıllığı Hanshu'ya göre 
Hunlar'la aynı kültürden gelen Wusunlar'ın Ch'ihku ch'eng (kızıl vadi 
şehri) adlı bir yerleşim merkezleri vardı. Bu şehrin Divânü lugâtı t-Türk'te 
bahsedilen Yavgu ile aynı yer olması ihtimali bulunmaktadır. Kaynaklarda 
630.000 nüfusa ve 188.800 mükemmel askere sahip oldukları bildirilen 
Wusunlar sonradan tamamen Hunlar'a bağlanarak bu devlet içindeki 
yerlerini aldılar. Büyük Hun İmparatorluğu”nun gücünü bölmek isteyen 
Çinliler Wusunlar'a bir elçi gönderdilerse de (m.6. 138-126) başarı elde 
edemediler. Yine Çin kaynaklarına göre Tingling (Ogur) boyu ile diğer bazı 


Türk boyları da Isık Göl bölgesinde yaşıyorlardı. Hunlar”dan sonra bu 
bölgede Sabar Türkleri yerleşmiş ve bunlar V. yüzyılın ortalarında Moğol 
asıllı Juan-Juanlar'ın sıkıştırdığı Avarlar'ın baskısıyla batıya doğru 
çekilmişlerdir. 552 yılında Gök-Türk Devleti kurulunca ülkenin batı kısmını 
idare eden İstemi Yabgu, Isık Göl'e yakın sayılabilecek bir mevkide Tanrı 
dağları silsilesinde yer alan Akdağ'a (Ektag, Altındağ) yerleşti. Isık Göl, 
bundan sonra yaklaşık iki yüzyıl sürecek Gök-Türk hâkimiyeti boyunca 
demir çıkarılan verimli toprakları ile önemli bir bölge teşkil etti. Ünlü 
Budist rahibi Hsüan Tsang, 629 yılında Çin'den yola çıkarak Orta Asya 
üzerinden Hindistan'a giderken Isık Göl'ün kenarındaki Suyab şehrinden 
geçmiş ve hâtıralarında gölün doğudan batıya doğru uzun, kuzeyden güneye 
doğru dar bir şekilde göründüğünü, suyunun acı olduğunu ve içinde balık 
ve diğer su hayvanlarının bulunmasına rağmen kimsenin balıkçılık 
yapmadığını yazmıştır. 1. Gök-Türk Devleti döneminde (682-742) Isık Göl 
civarında Az boyu yaşıyordu ve gölün kuzeybatısındaki Tokmak şehri önem 
kazanmıştı. Bundan sonra bölgede Türgişler, arkalarından da Karluklar 
görülür; Karluklar zamanında en önemli merkez olarak Barsgan ortaya 
çıkmıştı. Karluklar, Türgiş Devleti yıkıldığı sırada hâkimiyetini Çu 
nehrinden Isık Göl'ün güneyine ve Tanrı dağlarından Tarım havzasında 
Aksu şehrine kadar yaymışlardı. Belhi, Dakiki, Firdevsi gibi İran kaynakları 
da Çiğiller'le Karluklar'ın esas unsurunu oluşturdukları bir Türk 
devletinden bahsetmektedir. Arap elçisi Temim b. Bahr 750'li yıllarda 
Büyük Uygur Kağanlığı”'nın başşehrine gittikten sonra geri dönerken Isık 
Göl sahilindeki Barsgan'dan geçmiş ve buralarda birçok mâmur yerleşim 
merkezinin bulunduğunu kaydetmiştir. Karahanlı Devleti'nde önemli birer 
unsur olan Karluk ve Çiğıl Türkleri'nin bu bölgede yaşamaları o dönemde 
de Isık Göl çevresini ön plana çıkarmıştır. Türgiş, Karluk, Ezgiş, Çiğil, İlak, 
Tün, Argu ve Çumuk gibi Türk boylarının teşkil ettiği halkın özellikle 
Barsgan şehrinde oturan kısmı çinicilik, nakkaşlık, demircilik ve 
marangozluk sanatlarında uzmanlaşmıştı. 


Isık Göl çevresi Moğol hâkimiyeti sırasında Çağatay Hanlığı'nın 
yönetiminde kaldı ve özellikle bu dönemin sonlarına doğru bölgenin 
tamamı İslâmiyet'i benimsedi. Timur devrinde de önemli tarihi olaylara 
sahne olan Isık Göl bölgesine ziraat yapmaları amacıyla Anadolu'dan 
getirilen 30.000 çadır Kara Tatar yerleştirildi. Timur'un asıl niyeti Siriderya 
ile Isık Göl arasını ziraata açmaktı; fakat onun ölümünden sonra kuzeydeki 


şamanist göçebelere karşı durmak zor olacağı için bölge boşaltıldı. XVI. 
yüzyıldan beri Kırgızlar'la meskün olan göl havalisini XVTI. yüzyılda 
Kalmuklar, XVHI. yüzyılda Çin'de hüküm süren Mançu İmparatorluğu 
(Ching hânedanı) ele geçirdi. Ancak Çin istilâsını hiçbir zaman kabul 
etmeyen Kırgızlar dağlara çekilerek devamlı bir bağımsızlık savaşı verdiler. 
XIX. yüzyılın ilk yıllarında başlayan Rus hücumları Kırgızlar tarafından 
önlendiyse de 1860'lı yıllarda bölge tamamen Ruslar'ın eline geçti ve daha 
önce oluşturulan Yedisu vilâyetinin bir kazası haline getirildi; kazanın 
merkezi de Ruslar tarafından gölün güneydoğu sahiline kurulan 15.000 
nüfuslu Prjevalsk (Karakol) şehriydi. 1892 yılında 93.877 olan bölgedeki 
Kırgız nüfusunun yanında az miktarda Rus da vardı. Daha sonra Sibirya 
demiryolu hattından 


ayrılan bir kolun Tokmak üzerinden Isık Göl sahilindeki Balıkçı Limanı'na 
kadar ulaşması, Buam Boğazı tarafında 110 km. uzunluğunda bir kara 
yolunun yapılması ve gölde 1926 yılından itibaren vapur taşımacılığına 
başlanması üzerine verimli bölge toprakları yoğun bir Rus iskânına mâruz 
kaldı. Bu sebeple halen Kırgızistan'ın güneyinde kuvvetli olan İslâm dini 
bu bölgede çok zayıftır ve sadece göl civarındaki Çolpan Ata'da cami 
vardır. 
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Ahmet Taşağıl 


ISKAT 


(İyi) 
Bir hak veya mükellefiyeti düşürme anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “düşmek” anlamına gelen suküt kökünden türemiş olup 
“düşürmek, atmak, izâle etmek” mânasına gelir. İslâm hukukunda ise bir 
hak veya mükellefiyeti düşürmeyi ifade eder. Literatürde ıskat, “ıskat-ı 
cenin”in kısaltılmış şekli olarak “anne karnındaki ceninin düşürülmesi” (bk. 
ÇOCUK DÜŞÜRME) veya “ıskât-ı salât” ve “1skât-1ı savm”ın kısaltılmışı 
olarak “bir kimsenin sağlığında ifa edemediği bazı ibadetlerle ilgili 
sorumluluğunun vefatından sonra fidye ödenerek düşürülmesi” 
anlamlarında kullanılır. 


a) Hukukta Iskat. “Bir mülkiyet veya hakkın mâlik veya hak sahibine 
ıntıkalı söz konusu olmaksızın düşürülmesi” anlamındaki ıskatın en başta 
gelen örneklerini talâk, köle âzat etmek (ıtk), kısastan af ve borçtan ibrâ 
gibi hukuki işlemler oluşturur. İslâm borçlar hukukunda satım, icâre, hibe, 
vasiyet gibi hukuki işlemler, ayn veya menfaat üzerindeki mülkiyetin yeni 
hak sahibine geçmesini amaçladığı için “temlikât” grubunda yer alırken 
böyle bir nakil söz konusu olmaksızın bir hakkın bedelli veya bedelsiz 
olarak hak sahibinden düşmesini amaçlayan hukuki işlemler “ıskatât” 
grubunu teşkil eder. Ancak bu ayırım talâk, kısastan ve şüf'a hakkından 
vazgeçme gibi tasarrufların bedelsiz yapılması halinde açık biçimde 
görülebilirse de muhâlea, kısastan belli bir bedel karşılığında vazgeçme, 
borçluyu ödeyeceği borçtan bedel karşılığında ibrâ etme (sulh) gibi 
işlemlerde ıskat ve temlik bir arada bulunduğundan anılan ayırım fazla 
belirgin değildir. Bu sebeple söz konusu işlemlerin ana karakterinin ıskat mı 
temlik mi olduğu ve hangisinin hükmüne tâbi olacağı İslâm hukukçuları 
arasında tartışmalıdır. Bu son grup hukuki işlemlerde, karşılığında bedel 
alınmış bile olsa sabit bir hak veya borcun karşı tarafa intikal etmeyip 
düştüğü göz önüne alınırsa bunlarda ıskat niteliğinin ağır bastığı ve Mâliki 
hukukçularından Karâfi'nin milk ve hakları “nakil” ve “ıskat” şeklinde iki 
ana gruba ayırmasının (el-Furük, TI, 110) daha teknik bir adlandırma olduğu 


söylenebilir. 


Hukuki işlem olarak ıskat, bir kimsenin başkasının hakkını ihlâl etmeden 
kendi hukukunu ilgilendiren bir tasarrufta bulunmasından ibaret olduğu için 
kural olarak câiz ve mubahtır. Ancak ıskat, 1fa edecek olanın niyetine ve 
bundan faydalanacak olan kişinin konumuna bağlı olarak vâcip, mendup, 
mekruh, haram gibi dini-şer'i bir nitelik de kazanabilir. Vasinin küçüğün 
yararına olduğunda onun şüf'a hakkından vazgeçmesi, aralarındaki şiddetli 
geçimsizlik sebebiyle evliliğin devamına imkân kalmaması halinde kocanın 
karısını boşaması (el-Bakara 2/229), alacaklının darlık içindeki borçluya 
mühlet vermesi (el-Bakara 2/280) vâcip olan ıskatın, maktulün yakınlarının 
katili kısastan affetmesi (el-Bakara 2/178; el-Mâide 5/45), ödeme güçlüğü 
içindeki borçluyu tamamen veya kısmen ibrâ, köleyi âzat etmek veya köle 
ile bedel karşılığında âzatlık anlaşması (mükâtebe) yapmak da mendup olan 
ıskatın örnekleri olarak zikredilir. Fakihler, vasinin küçük adına katili kısas 
ve diyetten birlikte affetmesini, küçüğün zararına olacak şekilde şüftadan 
vazgeçmesini, ıtk, sulh ve ibrâda bulunmasını, kocanın sebepsiz yere veya 
haksızlıkla karısını boşamasını duruma göre mekruh veya haram olarak 
nitelemişlerdir. Son grupta yer alan ıskatlar bu dini hükümden ayrı olarak 
İslâm hukukunda da bazı müeyyidelerle, meselâ fâsid veya bâtıl sayılarak 
hâkimin iznine yahut küçüğün bulüğ sonrası icâzetine bağlanarak 
önlenmeye çalışılmıştır. 


Iskatın rüknü, mevcut bir hakkın düştüğüne veya o haktan vazgeçildiğine 
açıkça delâlet eden sözdür (siga). Hanefi fakihlerine ait olan bu görüş, 
onların akid ve hukuki işlemlerin kuruluşuna ilişkin genel teorisiyle de 
uyum gösterir. Iskat işleminin tarafları ve konusu Hanefiler'e göre siganın 
tabii unsurları iken diğer fakihler bunları da ıskatın rükünleri olarak 
tanıtırlar. Hangi sözlerin ne tür bir hukuki sonuç doğuracağı konusunda 
doktrinde çeşitli görüş ve ölçüler mevcutsa da bunlar, hukuki işlemlerde 
açıklık ve güveni korumaya mâtuf önlemler olarak görülmelidir. Bundan 
dolayı özellikle talâk ve köle âzadı taraflar açısından önemli sonuçlar 
doğurduğu için bu iki ıskat türünün hukuken vâki olması belirli ifade 
kalıplarıyla sınırlandırılmaya çalışılmıştır. Bunun dışında hangi tür beyanın 
hangi usule veya şekil şartına bağlanabileceği ve nasıl bir hukuki sonuç 
doğuracağı hususu dilin özelliklerine, halin delâletine, örf ve âdete ve yasal 
düzenlemelere göre değişebilmektedir. Hangi sözlerin ıskat 


ıfade edeceği, ayrıca yazı, işaret ve sükütun ıskata delâlet edip etmeyeceği 
konusunda literatürde yer alan dil, örf ve terminoloji tartışmalarını da bu 
çerçevede kalan doktriner görüşler olarak değerlendirmek gerekir. Meselâ 
şüf'a hakkı sahibinin bilgilendikten sonra susması, muhayyerlik hakkı 
sahibinin satın alınan üzerinde tasarrufta bulunması şüf'a ve muhayyerlik 
hakkının ıskatı olarak kabul edilir. 


Iskatın rüknü sayılan siga, genel akid nazariyesinde olduğu gibi icap ve 
kabul şeklinde iki ayrı parçadan değil sadece tek tarafın ıskat ifade eden 
sözünden ibarettir. Çünkü ıskat, tek taraflı bir hukuki işlem mahiyetinde 
olup hukuken sonuç doğurabilmesi için karşı tarafın kabulü kural olarak 
aranmaz. Hatta bazılarına göre nakil ve temlik grubundaki hukuki 
işlemlerle ıskat grubundaki işlemler arasında bulunan temel fark karşı 
tarafın kabulüne ihtiyacın bulunup bulunmamasından ibarettir (M. Ali el- 
Mekki, II, 135). Fakihler, karşılıksız yapılan ve temlik mânası da içermeyen 
ıskatlarda meselâ ıtk, ibrâ ve talâkta kabulün gerekli olmadığında görüş 
birliği içindedir. Bununla birlikte muhâlea, mükâtebe veya -geçerliliği 
tartışılmakla birlikte-bedel karşılığı şüf'adan vazgeçmede olduğu gibi bir 
karşılık söz konusu ise ıskat karşı tarafın kabulüne bağlı olarak tamamlanır 
ve hukuki sonuç doğurur. Hanefiler, hak sahiplerinin bedel karşılığında 
katili kısastan affetmesini de bu grupta mütalaa edip bu işlemin ancak 
katilin rızası halinde sonuç doğuracağını söylerken çoğunluk bunu gerekli 
görmeyip ilgili âyetteki (el-Bakara 2/178) tavsiyeden hareketle tek taraflı 
irade beyanıyla tamamlanabilir bir ıskat olarak nitelendirir. Alacaklının 
borçlusunu ibrâ etmesinde olduğu gibi temlik mahiyetindeki ıskatlarda 
fakihlerin önemli bir kısmı karşı tarafın kabulünü gerekli görmezken her 
mezhepte aksi görüşte olan fakihler de vardır. Öte yandan tek taraflı 
beyanla tamam olan ıskatlarda karşı tarafın reddinin de hukuki sonuç 
doğurmayacağı, kabulün gerekli bulunduğu ıskatlarda ise doğuracağı 
açıktır. Mecelle”deki, “Sâkıt olan şey avdet etmez” (md. 51) kaidesi bir 
yönüyle bunu ifade eder. Literatürde ibrânın kabul edilmemesiyle 
reddolunmuş sayılıp sayılmayacağını konu alan doktriner görüşlerle - 
havale, kefalet gibi akidlerdeki bazı özel durumlar hariç- genelde kabulün 
gerekip gerekmediğine ilişkin görüşler paralellik arzeder. 


Iskatın ıskat beyanında bulunan kimse tarafından şarta ta'liki, yanı hukuki 
sonuç doğurmasının mevcut bir durum tesbitine veya gelecekte vukua 


gelecek bir olaya bağlanması da kural olarak câiz olmakla birlikte ıskat 
işleminin türü veya mahiyetine bağlı bazı ayırım ve tartışmaların gündeme 
geldiği görülür. Meselâ Hanefiler ıtk, talâk gibi yemine konu teşkil eden 
ıskatlarda şarta ta'likle ilgili bir sınırlama getirmezken ticarete izin verme 
ve şüf'a gibi yemine konu olmayanlarda ıskatı sadece akdin gereğini ve 
tabii sonucunu tekit eden uygun veya bilinegelen şartlara bağlamayı câiz 
görürler. Hanbeliler muhâleanın, Şâfli ve Hanbeliler mükâtebenin ve temlik 
anlamı da içeren ıskatların şarta ta'likini câiz görmezler. Fakihler arasında 
benzeri bir doktriner tartışma da ıskatın bir şartla kayıtlanmasının cevazı, 
câiz görülse bile bu şartın fâsid olması halinde ıskata etkisinin ne olacağı 
konusundadır. Hanefiler, şarta ta'lik edilebilen her ıskatın şartla 
kayıtlanabileceği (takyid), fâsid şartın temlik anlamında olmayan ıskatı 
fâsid hale getirmeyeceği görüşündedir. Mâliki ve Şâfiiler, şarta ta'lik ile 
şartla takyid arasında paralellik kurulmasını doğru bulmamakla birlikte 
(Karâfi, 1, 228) her bir ıskat türüyle ilgili olarak verdikleri çözüm örnekleri 
Hanefiler'den fazla farklılık göstermez. Meselâ muhâleanın ric'at şartına 
bağlanması halinde muhâlea geçerli, şart bâtıl görülür. Kısasta şartlı sulhu 
geçerli görenlerin yanı sıra sadece sulhu câiz görenler de vardır. Hanbeliler, 
fâsid şartla kayıtlanan ıtk ve talâkın geçerli fakat şartın bâtıl olduğu 
görüşünde iken Şâfiiler, muhâlea ve mükâtebede zikredilen fâsid şarta 
sınırlı bazı hukuki sonuçlar bağlarlar (Zerkeşi, 11, 409-410; HI, 15). 


Kural olarak ıskat ıskatta bulunan için sırf zarar, karşı taraf için de sırf 
fayda içeren bir işlem olduğundan ıskatta bulunanın teberru ehliyetine, yani 
tam edâ ehliyetine sahip olması, ıskat beyanının da iradeyi sakatlayan ayıp 
ve ârızi durumlardan birine mâruz kalmaması gerekir. Bu sebeple de gayri 
mümeyyiz veya mümeyyiz küçüklerin, borç veya sefeh gibi sebeplerle 
ehliyeti kısıtlanmış (mahcür) kimselerin, baskı (ikrah) altında beyanda 
bulunanların ıskat beyanları geçerli sayılmaz. Aynı gerekçeyle vekilin 
dışında kalan veli ve vasi gibi kanuni temsilcilerin ıskata yetkileri ya hiç 
yoktur veya ıskatın bedelli olması şartıyla sınırlıdır. 


Iskatın konusunu genel anlamıyla hak teşkil eder. Ancak ne tür hakların 
ıskata elverişli sayıldığı fakihler arasında tartışma konusudur. Zimmette 
sabit olan borcun (deyn) bedel karşılığında (ivazlı) veya bedelsiz olarak 
ıskatı kaideten câiz görülür. Deynin bedel karşılığında ıskatının karşılıklar 
arası dengeye, ıskatın kuruluş tarzına, bazan da fakihlerin değerlendirme 


farklılıklarına bağlı olarak takas, sulh, ta'lik, hul* gibi hükümler alması 
mümkündür. Ayn üzerindeki mülkiyet kural olarak ıskat kabul etmez, ancak 
başkasına nakledilebilir. Aynı şekilde vârısin mirastaki hakkını ıskat 
etmesiyle de bu hak sâkıt olmaz, fakat başkasına bağışlar veya satarsa o 
takdirde nakledilmiş olur. Itk, vakıf, hatta bazı durumlarda sulh mülkiyeti 
ıskat eden tasarruflar olarak nitelendirilebilir. Tam mülkiyet veya menfaat 
mülkiyeti hakkından doğan bazı menfaatler kaideten ıskat kabul edilir. 
Meselâ lehine gayri menkulde oturma vasiyeti yapılan şahıs bu hakkını 
sözlü veya fiili tasarrufuyla ıskat edebilir. Bir yerde geçiş hakkı bulunan bir 
kimse, bu hakkından vazgeçtikten sonra arsa sahibi buraya ev yaparsa bu 
hakkını geri isteyemez (Mecelle, md. 1227). Satıcı müşteriden bedelini 
almadan malı teslim ederse bu malı elinde tutma hakkını ıskat etmiş olur 
(a.g.e., md. 281, 284). Müşteri, satın aldığı malın kusurlu olduğunu 
farkettikten sonra onun üzerinde kendi mülkü gibi tasarruf etmesi halinde 
malın kusurlu oluşundan doğan muhayyerlik hakkını ıskat etmiş olur (a.g.e., 
md. 344). 


İslâm hukuk doktrininde hakların Allah hakkı ve kul hakkı şeklindeki 
ayırımı ile bundan doğan alt ayırımlar, bir yönüyle de hakların kullar 
tarafından ıskat edilip edilemeyeceğine açıklık getirmekte, hatta ıskat edilip 
edilememesi bu ikili ayırım için ölçü kabul edilmektedir (Karâfi, 1, 141). 
Literatürde Allah hakkı kavramı, kamu düzenini yakından ilgilendiren 
toplum haklarını da içine alacak şekilde geniş bir anlama sahiptir. Bundan 
dolayı iman, ibadetler, kefâretler, haramlar, hadler gibi Allah hakkı 
grubunda yer alan veya Allah hakkı niteliği ağır basan, ayrıca küçük 
üzerinde velâyet, babalık, annelik ve nesep hakkı, kişılık hakları, temel 
haklar gibi dini-hukuki düzenin bir parçasını teşkil eden ve bir yönüyle 
mükellefiyet niteliği de taşıyan haklar 


sahipleri tarafından ıskat edilemez. Buna karşılık kul hakkı sayılan veya kul 
hakkı niteliği ağır basan hakların hak sahibi tarafından özü itibariyle değil 
üçüncü şahıslara taalluk eden yönüyle ıskat edilmeleri mümkündür (Karâfi, 
L, 140-142; Zerkeşi, TI, 54; III, 393; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve'n-nezâ”ir, s. 
375-378; M. Ali el-Mekki, 1, 157-158). İslâm hukuk doktrininde hâkim ilke 
bu olmakla birlikte her iki grupta yer alan hakların ıskatı konusunda hakkın 
özel durumuna ve mezheplere göre değişiklik gösterebilen bazı istisnalar 
bulunmaktadır. Nitekim Allah hakkı grubunda yer alan ve neticede kulların 


genel yararını gözetmekte olan dini mükellefiyetlerde bizzat şâri' tarafından 
bazı kolaylıkların getirildiği, bazı haklar belirli sebeplere bağlı olarak ıskat 
edilirken bir kısmının ıskatı konusunda belli ölçüler çerçevesinde kullara 
yetki verildiği görülür. Nitekim muhtelif âyet ve hadislerde mükellefiyete 
konu teşkil eden hususlarda güçlük ve meşakkatin kaldırıldığı açıklanmış, 
bu prensip Mecelle”ye de bir külli kaide olarak girmiştir (bk. md. 17). 
Meselâ hasta ve yolcuya oruç tutma yükümlülüğünde bazı kolaylıklar 
tanınmış (el-Bakara 2/184-185), zaruret halinde bazı haramların 
işlenmesine ruhsat verilmiştir (el-Bakara 2/173; el-Mâide 5/3). Su olmadığı 
veya kullanıldığı takdirde zarar görüleceği durumlarda teyemmüme cevaz 
verilmesi de böyledir (bk. en-Nisâ 4/43). Şârtin tanıdığı ruhsatların bir 
kısmı, azimetin sâkıt olup ruhsata uymanın vücüb veya daha alt seviyede 
bir dini gereklilik ifade ettiği durumlarda “ıskat ruhsatı” adını alır. 
Diğerlerinde ise (terfih ruhsatı) mükellef ruhsata veya azimete uymak 
arasında muhayyerdir. Hayız ve nifas halinde namazın sâkıt olması, ikrah 
altında kalan veya açlıktan ölecek duruma gelen müslümanın domuz eti 
yemesi, şarap içmesi, hatta Hanefiler'e göre yolcunun namazı kısaltması 
ıskat ruhsatının örnekleri olarak zikredilir. Hasta ve yolcunun ramazan 
orucunu tutmama ruhsatı ise ikinci tür ruhsata örnek teşkil eder. Diğer 
taraftan ruhsat olarak sayılan ve kuldan bir teklifin ıskatı veya hafifletilmesi 
neticesini doğuran kolaylıklar da genellikle hukükullahla ilgili 
mükellefiyetlerdendir. Bunun yanında hukükullah sahasına girdiği halde 
ıskat kabul etmeyen mükellefiyetler de vardır. Bunlara örnek olarak namaz, 
zekât ve had cezaları gösterilebilir. Hz. Ebü Bekir, hilâfeti zamanında 
müslüman oldukları halde zekât vermeyi reddeden kabilelerle savaşmıştır 
(Buhâri, “Zekât”, I; Ebü Dâvüd, “Zekât”, 1). Resülullah, sübüt bulan bir 
hırsızlık haddinin affedilmesi içın aracı olan çok sevdiği sahâbinin şefaatıni 
kabul etmemiş ve, “Allah'a yemin ederim ki Muhammed'in kızı Fâtıma da 
hırsızlık yapsa mutlaka elini keserdim” (Buhâri, “Hudüd”, 11, 12; Müslim, 
“Hudüd”, 8; Ebü Dâvüd, “Hudüd”, 4; Tirmizi, “Hudüd”, 6) diyerek had 
cezasını uygulamıştır. Had cezalarında devlet başkanına af yetkisi 
tanınmayışı da bu anlayışla bağlantılıdır. Şüpheli durumda kısas ve hadlerin 
uygulanmaması, yine şârlin bu yöndeki tâlimatıyla yapılan bir ıskat değil 
cezalarda kanunilik ve kesinlik ilkesinin tabii gereği olarak bir cezai 
mükellefiyetin sebebinin doğmaması şeklinde anlaşılmalıdır. 


Allah ve kamu hakları grubunun dışında kalıp literatürde “hukük-ı ibâd” ve 


“hukük-ı âdemiyyin” terimleriyle adlandırılan haklarda kural, hak sahibinin 
kendi hür iradesiyle hakkını ıskat edebileceği şeklindedir. Şüf“a hakkı, kasti 
cinayetlerde maktulün yakınlarının kısas talep etme hakları, bir borç 
ilişkisinden doğan alacak hakkı gibi şahsi haklar bunun örnekleridir. Bu tür 
hakları ıskat karşılığında bir bedel almanın cevazı ise ayrı bir tartışma 
konusudur. Hanefi fakihleri, şüf'a ve hıyâr-ı bulüğ gibi mücerret hakların 
bedel karşılığında ıskat edilmesini câiz görmezler. Çünkü bunlar belirli 
zararların önlenmesi için şer'an tanınmış haklar olup ıskat karşılığında 
bedel alınması o zararı önlemez. Kısas, köle üzerindeki mülkiyet ve zevce 
üzerindeki nikâh hakları böyle olmadığından bunların ıskatı karşılığında 
bedel alınabilir (Kâsâni, V, 19-21; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve'n-nezâöir, s. 
375-376). Kısastan bedel veya diyet karşılığı vazgeçme, mükâtebe ve 
muhâleanın câiz görülmesinin bir izahı da böyle yapılır. Diğer mezheplerde 
bu konuda genel bir ilkeden hareketle bazı ayırımlar yapılmasından çok her 
bir ıskatın kendi şartları içinde çözümlendiği söylenebilir. Meselâ fakihlerin 
çoğunluğu şüf'a hakkının bedel karşılığı ıskatında Hanefiler gibi 
düşünürken Mâlikiler aksi görüştedir. Ahmed b. Hanbel'den de sadece 
müşteriden bedel alınabileceği yönünde bir görüş rivayet edilir. 


Satın alınan malın kusurlu (ayıp) çıkması, fakat geri vermenin de mümkün 
olmaması durumunda alıcının, malın kusurlu oluşuna karşılık bir bedel 
alma hakkının bulunduğu hemen hemen bütün fakihlerce kabul edilir. Dava 
hakkının bedel karşılığı ıskatı kural olarak câiz görülse de konunun 
suistimale müsait olması sebebiyle bazı sınırlamalar getirilmiş; dini hukuk 
düzenine (şer') aykırılık veya bunlarda Allah hakkının galip olduğu gerekçe 
gösterilerek meselâ nesep ve hadle ilgili dava hakkının bedel karşılığı ıskatı 
veya şahidin şahitlikten bedel karşılığında vazgeçmesi câiz görülmemiştir. 
Kısas, ta'zir, hibeden rücü, hidâne gibi hakların bedel karşılığı ıskatını câiz 
görenler de bu hakların tamamen veya ekseriyetle kul hakkı kapsamında 
olmasından hareket ederler. Buna karşılık meselâ hibeden rücü hakkının 
şer'an tanınan ve korunan bir hak olduğunu, bu sebeple bunun bedel 
karşılığı ıskatının câiz görülemeyeceğini söyleyenler de vardır. Hidâne 
hakkı için benzeri bir görüş ileri sürenler de Allah, dolayısıyla toplum 
hakkını ilgilendirmese bile üçüncü şahısların hakkını ilgilendiren şahsi 
haklardan bedel karşılığı feragatin doğru olmayacağı noktasından hareket 
ederler. Velâyet ve nesep hakkı da bu çerçevede değerlendirilir. 


İslâm hukukçuları ilke olarak hakların doğmadan (hakkın vücübundan veya 
vücübun sebebinin mevcudiyetinden) önce ıskat işlemine konu 
olmayacağını benimserler (Kâsâni, V, 19). Bu görüş, henüz doğmamış 
hakkın ıskatının sadece vaad hükmünde olup bağlayıcı nitelik taşımadığı 
şeklinde açıklanırsa da esasen hakların özünün ve kişinin bilinçli iradesinin 
korunması fikriyle de yakından bağlantılıdır. Iskat edilen hakkın bilinir ve 
belirli olması, hem fakihlerin genel akid teorisiyle hem de hakların özünün 
korunması fikriyle uyumludur. 


Iskat edilen hakkın geri dönmemesi ve yok hükmünde sayılması ilkesi 
(Mecelle, md. 51) hukuki işlemlerde güven ve istikrarı koruyucu bir rol 
üstlenir. Allah hakkı grubunda yer alan ve özür sebebiyle ıskat edilen 
mükellefiyetlerin bir kısmının özrün ortadan kalkmasıyla kazâen ifası 
istenirken bir kısmı hiç istenmez. Hayız sebebiyle orucun 1skatı birinciye, 
namazın 1ıskatı ikinciye örnek teşkil eder. Yaşlılık ve iyileşme ümidi 
kalmamış hastalık durumunda mükelleften orucun bedenen ifasının ıskat 
edilip yerine fidye vermesinin istenmesi ise (el-Bakara 2/184) karma bir 
örnektir. Iskatın yan sonuçlarından biri, ıskat konusuyla ilgili karşı hakların 
sübüt bulması, meselâ şüf'a hakkının 


ıskatı halinde müşterinin mülkiyet hakkının kesinleşmesidir. Bir diğer sonuç 
da aslın ıskatı durumunda fer'in de ona bağlı olarak sâkıt olmasıdır (a.g.e., 
md. 50). Meselâ asıl borçlunun ibrâ edilmesi kefili de sorumluluktan 
kurtarır. Iskatın, ıskat edenin ıskat konusu hakla ilgili diğer talep haklarını 
düşürmesi de böyledir. Doktrindeki, ıskatın bir hakkı diyaneten ve uhrevi 
sorumluluk açısından düşürüp düşürmediği tartışmasını, ıskatı yapanın o 
anda konuyla ilgili tam bilgisinin ve hür iradesinin bulunup 
bulunmamasıyla açıklamak doğru olur. Iskatın asli ve fer'i unsurlarında 
bulunması gereken şartlardan birinin eksikliği halinde geçersiz olacağı 
açıktır. Aynı şekilde fâsid veya bâtıl bir akdin zımnında yapılan ıskat da asıl 
akdin iptaliyle hükümsüz olur. 


b) İbadetlerde Iskat. Bu 1skat namaz, oruç, kurban, adak, kefâret gibi ibadet 
ve borçları ifa etmeden ölen bir kimseyi bu borçlarından kurtarmak için 
fakirlere fidye ödenmesi işlemini ifade eder. Literatürde daha çok namaz ve 
oruç borcunu düşürme anlamına gelen ıskât-ı salât ve ıskât-ı savm terimleri 
kullanılır. Burada fidyeden maksat, söz konusu ibadetlerin yerine geçmesi 


ve mükellefi onların terkinden doğan uhrevi sorumluluktan kurtarması 
amacıyla yapılan nakdi veya ayni ödemelerdir. Hz. Peygamber, sahâbe, 
tâblin ve tebe-i tâbiin dönemlerinde bu anlamda ıskat söz konusu 
olmadığından ıskât-ı salât ve ıskât-ı savm anlayış ve uygulamasının Kitap, 
Sünnet ve sahâbe fetvalarından delillendirilmesi yerine fıkhın gelişim seyri 
göz önünde tutularak ele alınması daha yerinde olacaktır. 


İbadetler ve bu nitelikteki kefâretler Allah hakkı grubunda yer aldığı için 
kural olarak ıskat kabul etmez. Dini mükellefiyetlerin ifasında mükellefin 
niyeti ve ibadetin Allah rızâsı için yapılması ibadetin özünü, şekil şartları 
ıse maddi unsurunu teşkil edeceğinden ibadetler ancak şârlin belirlediği 
sebeplere bağlı olarak ve O'nun emrettiği tarzda yerine getirilirse ifa 
edilmiş sayılır. İbadetlerin dinin kulluğa dair (taabbüdi) hükümlerinin en 
başında yer almasının da anlamı budur. İslâm dini her alanda olduğu gibi 
ibadetlerin 1fasında da sadeliği, kolaylığı ve güç yetirilebilir olma-yı esas 
almış, Allah'ın kullarına güçlerinin üzerinde hiçbir mükellefiyet 
yüklemediği sıkça vurgulanmıştır. Bu ilkenin tabii bir sonucu olarak dini 
mükellefiyetlerin yine şârı' tarafından belli sebeplere ve mazeretlere bağlı 
olarak süresiz veya geçici olarak ıskat edildiği veya belirli ölçüler verilerek 
kullara böyle bir imkân tanındığı söylenebilir. Ancak şârı' tarafından bizzat 
yapılan veya yapılmasına izin verilen bu ıskatın istisnai nitelikte ve sınırlı 
sayıda olduğu da bilinmelidir. 


Literatürde ibadetler genellikle bedeni, mali, hem bedeni hem mali şeklinde 
üç gruba ayrılmış ve bunların mükellef tarafından zamanında, bizzat ve ayrı 
ayrı ifa edilmesi gerektiği, her ibadetin kendine mahsus bir sebebi ve gayesi 
olduğundan hiçbirinin diğerinin yerine geçmeyeceği önemle vurgulanmıştır. 
Aynı şekilde namaz, oruç gibi bedeni ve şahsi ibadetlerin mükellef adına bir 
başkası tarafından yerine getirilmesi de (niyâbet) câiz görülmemiştir. 


hallerde bazı istisnai hükümler sevketmiş ve ifa edilemeyen bazı ibadetlerin 
aynı veya başka cinsten bir diğer ibadet veya fülle telâfisine imkân 
tanımıştır. Seçimlik kefâretler, hacca gidemeyenin yerine başkasını 
göndermesi (bk. BEDEL), kadınların hayız ve nifas hallerinde namazdan 
muaf sayılmaları ve ramazan orucunu da -ileride kazâ etmek üzere- 
tutmamaları, hasta ve yolcunun oruç tutup tutmamakta serbest olması ve 
tutmadığı oruçları diğer günlerde kazâ edebilmesi, unutma veya uyku 


sebebiyle kılınamayan namazın ilk fırsatta kılınması gibi hükümler bunun 
örnekleri ise de bu grupta yer alan belki de en önemli istisnai hüküm, oruç 
tutmaya güç yetiremeyenlerin bunun yerine fidye ödemeleridir (el-Bakara 
2/184). Hanefi fakihlerinin oruç yerine fıdyenin ödenmesine “misl-i gayr-I 
ma'kül ile kazâ” demeleri de bunun istisnai ve kural dışı olduğunu 
belirtmeyi amaçlar (Serahsi, el-Uşül, I, 49). 


İbn Abbas, İbn Ömer, İbn Mes“üd, Muâz b. Cebel ve Seleme b. Ekva'ın da 
aralarında bulunduğu bir grup sahâbi, “Sizden ramazan ayına yetişenler o 
ayda oruç tutsun” (el-Bakara 2/185) meâlindeki âyet nâzıl oluncaya kadar 
ashaptan dileyenin oruç tuttuğunu, dileyenin de tutmayıp fidye verdiğini, bu 
âyet nâzil olduktan sonra Ise oruç tutmaya gücü yetenler hakkında fidye 
hükmünün neshedilip yalnız hasta ve yaşlılar için bir ruhsat olarak kaldığını 
belirtir (Müslim, “Şıyâm”, 149-150; Cessâs, 1, 218). Oruçta fidye ile ilgili 
âyette (el-Bakara 2/184) geçen, “Oruç tutmakta güçlük çekenler” (oruca 
zorlukla güç yetirenler veya güç yetiremeyenler) kaydı ile bir sonraki âyette 
yer alan ramazan ayına erişen herkesin oruç tutması emri birlikte ele 
alınarak oruç tutmaya gücü yetenlerin fidye ödemesinin câiz olmadığı 
hususunda görüş birliğine varılmıştır. Hz. Peygamber ile sahâbenin 
uygulaması da bu yönde olmuştur. Sonuç olarak İslâm âlimlerinin ortak 
kabulüne göre ihtiyarlık ve iyileşme ümidi kalmamış hastalık sebebiyle 
oruç tutamayan kimseler kazâ etmeleri de mümkün olmadığı için 
tutamadığı gün sayısınca fidye öder (bk. FİDYE). Âyetin tutulamayan 
orucun kazâ edilmesini değil her oruç için bir fakiri doyuracak miktarda 
fidye ödenmesini emretmesi burada hastalık, bünye zayıflığı, meşakkat ve 
yolculuk gibi geçici bir mazeretin değil yaşlılık ve iyileşme umudu 
kalmamış hastalık şeklinde devamlılık arzeden bir mazeretin kastedildiği 
yorumuna haklılık kazandırmıştır. Bu kimselerin tekrar sağlığa kavuşup 
oruç tutabilir hale gelmeleri ümit edilmediğinden tutulamayan orucun aynı 
cinsten bir ibadetle telâfisi talep edilmemiş, her oruç için bir fakiri doyurma 
şeklinde sosyal amaçlı, orucun mahiyetiyle de alâkalı bir başka ibadet 
istenmiştir. İslâm ümmeti içinde ortaya çıkan 1skât-ı savm ve daha sonra 
ıskât-ı salât uygulaması, temelde Bakara süresinin 184. âyetinde sınırlı 
mazeretler için getirilen istisnai hüküm etrafında geliştirilmiş zorlama 
yorum ve temennilerden ibaret olup âyetin kimler için hangi imkân ve 
hükümleri öngördüğünün iyi bilinmesi ayrı bir önem taşımaktadır. 


Ölüme kadar her geçen gün bünyesi zayıflayan hasta ve yaşlıların, 
tutamadıkları farz oruçları için kaideten sağlıklarında fidye ödemeleri veya 
fidyenin ödenmesini vasiyet etmeleri gerekir. Böyle bir vasiyetin 
mevcudiyeti ve terekenin üçte birinin de yeterli olması halinde mirasçıların 
bu fidyeyi ödemeleri dini bir vecibedir. Vasiyeti yoksa veya terekenin üçte 
biri vasiyet için yeterli değilse mirasçıların teberru kabilinden bunu 
ödemeleri tavsiye edilmiştir. 


Bu hükümler devamlı hastalık ve yaşlılık sebebiyle oruç tutamayanlara 
mahsus olup bu iki durumun dışında kalan yolculuk, hastalık, gebelik, süt 
emzirme, ileri derecede açlık ve meşakkat gibi mazeretler oruç tutmamaya 
veya başlanmış bir orucu bozmaya ruhsat teşkil etse de 


tutulamayan oruçlar için fidye ödenmesini câiz kılmaz, mazeret hali 
kalktıktan sonra bunların kazâ edilmesi gerekir. Bu kimseler kazâ edemeden 
ölmüşse mirasçıların aynı şekilde bu oruçlar için fidye vermesi İslâm 
âlimlerince câiz, hatta tavsiye edilen (mendup) bir davranış olarak 
görülmüştür. Bu konuda fıkıh mezhepleri arasında önemli bir görüş ayrılığı 
yoktur. Çünkü kazâ borcunu geciktirmemek gerekli ise de burada 
başlangıçta mazerete, devamında ise ihmale ve ileride kazâ etme ümidine 
dayalı hoşgörülebilir bir terk söz konusudur. Ayrıca vefat, bu kimsenin 
orucunu kazâ etme imkân ve ihtimalini ortadan kaldırdığından yaşlı ve 
hasta için söz konusu olan acz hali burada da var sayılabilir. 


Mazeret dolayısıyla ramazan orucunu tutamayan ve üzerinde bu orucun 
kazâ borcu olduğu halde vefat eden kimse hakkında fakihler iki ihtimale 
göre iki ayrı görüş ileri sürerler. Eğer bu kimse orucunu kazâ etme imkânı 
bulamadan vefat etmişse tâbiinden bazı âlimler, yaşlı ve sürekli hasta 
kimsenin durumuna kıyasla mirasçıların fidye vermesini vâcip görse de 
fakihlerin çoğunluğuna göre mazeret sebebiyle bu kimseden mükellefiyet 
ve kazâ borcu sâkıt olur, mirasçıların da fidye vermesi gerekmez. Buna 
karşılık bir kimse imkân bulduğu halde orucunu kazâ etmeden vefat etmişse 
fakihlerin çoğunluğu, Hz. Peygamber'in oruç borcuyla ölen kimse adına her 
bir gün için bir fakirin doyurulmasını emreden hadisinin (İbn Mâce, 
“Sıyâm”, 50; Tirmizi, “Şavm”, 23) genel ifadesinden hareketle mirasçıların 
fidye ödemesini gerekli görür (İbn Kudâme, II, 152). Tâbiinden Hasan-ı 
Basri, Tâvüs, Katâde, Zühri, Ebü Sevr, eski görüşünde İmam Şâfii, Dâvüd 


ez-Zâhiri ve bazı Şâfii fakihleri ise Resül-i Ekrem'in, oruç borcuyla ölen 
kimse adına velisinin oruç tutmasını tavsiye etmesini veya buna izin 
vermesini (Buhâri, “Şavm”, 42; Müslim, “Şıyâm”, 152; Ebü Dâvüd, 
“Savm”, 41) esas alarak ve hac borcuyla ölen kimse adına 
haccedilebilmesine de kıyasen ölenin yakınlarının onun adına oruç 
tutabileceğini ileri sürerler. Hanefi müctehid imamlarından Muhammed eş- 
Şeybâni'den de benzeri bir görüş aktarılır (Serahsi, el-Uşül, 1, 51). Zâhiriler 
ise bunun câiz değil vâcip olduğu görüşündedir (İbn Hazm, VI, 412). Şâfii 
mezhebinde bu görüşün, genel kurala aykırı da olsa hadisin sahih olduğu 
gerekçesiyle bir hayli ağırlık kazandığı görülür (Nevevi, VI, 367-368; 
Remli, II, 190). Yeni görüşüyle İmam Şâfii de dahil fakihlerin çoğunluğu, 
ölen adına fidye verilmesini emreden hadisi ve kimsenin bir başkası adına 
namaz kılamayacağı, oruç tutamayacağı yönündeki sahâbi görüşlerini (el- 
Muvatta ?, “Şıyâm”, 43; Şevkâni, IV, 264-265) esas alıp namaz, oruç gibi 
bedeni ibadetlerde mükellef hayatta iken de ölümünden sonra da niyâbetin 
geçerli olmayacağı genel kaidesini işletir. Bu sebeple fakihlerin çoğunluğu 
ölen adına yakınlarının veya üçüncü şahısların oruç tutmasını, namaz 
kılmasını uygun görmeyip mezkür hadisteki “yerine oruç tutma” ifadesiyle 
oruç yerine geçecek olan fidye vermenin kastedildiğini, Hanbeliler başta 
olmak üzere fakihlerin bir kesimi de bu istisnai hükmün ramazan orucu için 
değil ölenin adak oruç borcu için geçerli olabileceğini söyler (İbn Kudâme, 
II, 153; Nevevi, Vİ, 367). 


Mükellefin oruç borcunun vefatından sonra fidye ödenerek düşürülmesi 
arzu ve teşebbüsünün yukarıda özetlenen şartlarla ve zikredilen iki durumla 
sınırlı kalması beklenirken muhtemelen 11. (VE) yüzyılın sonlarına doğru 
ortaya çıkan bir yorum ve kıyaslama ile, sağlığında mazeretsiz olarak oruç 
tutmamış ve kazâ da etmemiş kimse adına vefatından sonra fidye 
verilebileceği, bu fidyenin ölenin oruç borcunu ıskat etmesinin muhtemel 
olduğu görüşü gündeme gelmiş ve uygulama alanına girmeye başlamıştır. 
Fakihlerin çoğunluğuna ait olduğu sanılan bu görüş, sağlığında mazeretsiz 
olarak oruç tutmayıp kazâ da etmeyen kimse vefat etmekle kazâ etme 
imkânını yitirdiği için mazerete binaen oruç tutamayan kimseyle aynı 
duruma düştüğü, böyle olunca onun durumuna kıyasen bu kimse adına da 
fidye verilebileceği, vasiyeti varsa kıyasın daha güçlü olacağı gerekçelerine 
sahiptir. Hanefi kaynaklarında İmam Muhammed'in, vasiyeti olmasa bile 
ölenin oruç borcu için mirasçıların fidye vermesinin Allah dilerse yeterli 


olacağını söylediği rivayet edilir (Abdülaziz el-Buhâri, 1, 154; İbn Âbidin, 
Reddü'l-muhtâr, Il, 72). Yine ileri dönem fıkıh literatüründe, vasiyetin 
bulunması kaydıyla veya mutlak olarak fidye ile ıskât-ı savmın câiz olduğu 
ve bu yönde nas bulunduğu ifade edilmekte olup (Tahtâvi, s. 237; İbn 
Âbidin, Reddü”I-muhtâr, IL, 72), bu da son kıyasın dayandırıldığı Bakara 
süresinin 184. âyetindeki hükmün mazeretsiz olarak tutulmayan ve kazâ 
edilmeyen oruçlar için de fidyeye imkân verdiği iddiasını içermesi yönüyle 
incelenmeye muhtaç bir konudur. Bu husus diğer fıkıh mezheplerinde de 
benzeri bir yaklaşımla ele alınır. Nitekim ölen adına yakınlarının oruç 
tutabilmesinden söz eden hadisin (yk. bk.) ve İmam Şâfii'nin bu yöndeki 
eski görüşünün daha sonraki dönem Şâfii literatüründe geniş bir yoruma 
tâbi tutularak kasten terkedilip kazâ edilmeyen oruçlara da teşmil edildiği, 
hatta ölen kimse adına oruç tutacak kimsenin onun yakını olmasının şart 
görülmediği, yakınların bilgisi olsun olmasın üçüncü şahısların da ücretli 
ücretsiz böyle bir oruç tutabileceği görüş ve tartışmalarının yer aldığı 
görülür (Nevevi, VI, 368-371). 


Iskât-ı savm hakkında yapılan bu genişletici yorumun yine II. (VT) 
yüzyılın sonlarından itibaren namaz hakkında da düşünülmeye başlandığı 
tahmin edilmektedir. Kişinin sağlığında kılmadığı veya kılamadığı namazlar 
için vefatından sonra fidye verilerek borcunun düşürülmesi temenni ve 
teşebbüsünü ifade eden ıskât-ı salât hakkında, Muhammed eş-Şeybâni 
dışındaki ilk Hanefi müctehidlerinin olumlu bir görüş belirttikleri 
bilinmemektedir. Kaynaklarda İmam Muhammed'in, ez-Ziyâdât”ta ıskât-ı 
savm için yukarıdaki görüşünü açıkladıktan sonra, “Bir kimse namaz borcu 
için fidye verilmesini vasiyet etse Allah'ın dilemesine bağlı olarak bu fidye 
onun için yeterli olur” diyerek temenni şeklinde bir beyanda bulunduğu, 
ancak ıskât-ı savm hakkında kıyas yaparken namaz hakkında böyle bir 
kıyasa girişmeyip namazın hükmünü orucunkine ilhak etmekle yetindiği 
aktarılır (Serahsi, el-Uşül, 1, 51; Abdülaziz el-Buhâri, 1, 154; İbn Âbidin, 
Reddü”l-muhtâr, II, 72; Karaman, I, 91). Burada kıyastan değil ilhaktan söz 
edilmesi kıyasın dayandırılabileceği bir aslın bulunmayışındandır. Bir 
mazeret sebebiyle kılınamayan farz namazların bu mazeret kalkınca hemen 
kılınması veya kazâ edilmesi emredilmişse de (Buhâri, “Mevâkit”, 37; 
Müslim, “Mesâcid”, 314; Ebü Dâvüd, “Şalât”, 11) mazeretsiz olarak kasten 
terkedilen namazların daha sonra kazâ edilmesi gerektiğine ve bu kazânın 
kişiden namaz borcunu düşüreceğine dair açık bir nas yoktur (bk. KAZÂ),. 


Aynı şekilde kılınmayan veya kılınamayan bir farz namazın yerine 
mükellefin veya onun vefatından sonra mirasçılarının fidye vermesinin 
cevazını ve bu fidyenin söz 


konusu namaz borcunu düşüreceğini açık veya dolaylı şekilde bildiren 
hiçbir âyet veya hadis de bulunmamaktadır. Nitekim bu sebeple İmam 
Muhammed ıskât-ı salât hakkında, “Allah dilerse yeterli olur” şeklinde 
ihtiyatlı bir temennide bulunmayı gerekli görmüştür. Serahsi de ölenin 
namaz borcu için fidye ödenmesini câiz görmekle birlikte bunun namazı 
ıskat edeceği yönünde bir kesinlik bulunmadığını, sorumluluktan 
kurtulmanın Allah'ın lutfuna kaldığını belirtmiştir (el-Uşül, I, 51). Esasen 
ıskât-ı salâtın cevazına kail olan fakihler de namaz ve oruç borcuyla vefat 
eden kimsenin her iki ibadet açısından da ifa edemez olma (acz) durumuna 
düştüğünü, namazın oruçtan daha önemli olduğunu, oruç hakkındaki 
ruhsatın gerekçesinin acz olması halinde namazı da oruca ilhak etmenin 
mümkün olacağını, ancak cevazın şüpheli, ıskatın da bir temenniden öteye 
geçmediğini ifade ederler (a.g.e., 1, 51; Tahtâvi, s. 237; İbn Âbidin, 
Reddü”l-muhtâr, Il, 72). Öte yandan ıskât-ı salât hakkındaki bu yorum ve 
temenniler, namaz borcuyla ölen kimsenin bu yönde vasiyetinin bulunması 
ve bıraktığı malın üçte birinin buna yeterli olması kaydıyla söz konusu 
edilir. Ortada böyle bir vasiyet veya mal yokken mirasçılar kendiliklerinden 
böyle bir çabaya girmişlerse ölenin, ibadetinin bu şekilde olsun telâfisine 
yönelik bir niyet ve ihtiyarı bulunmadığı için namaz borcunun fidye ile 
sâkıt olması temennisinin daha da şüpheli ve zayıf hale geldiği, belki sadece 
fakirlere fidye olarak para verilmek suretiyle bir hayır ve tasadduktan söz 
edilebileceği dile getirilir (Abdülaziz el-Buhâri, I, 155). 


Şâfıi mezhebinde ağırlıklı görüş, namaz veya adanmış itikâf borcuyla ölen 
kimsenin yakınlarının ölen adına bu ibadetleri ifa etmesinin de fidye 
vererek bu borçları düşürmesinin de câiz olmadığı yönündedir. Bununla 
birlikte orta ve ileri dönem Şâfii literatüründe İmam Şâfif'nin oruç borcuyla 
ilgili görüşünden yola çıkılarak yakınlarının ölen adına bu iki ibadeti 1fa 
edebileceği, yine tahric usulü işletilerek ölenin namaz ve itikâf borcu için 
fidye verilebileceği belirtilmiştir (Nevevi, VI, 372). Ancak bunun, Şâfii 
fakihlerinden Sübki'nin de yaptığı gibi istisnai ve biraz da Hanefiler'i taklit 
ederek benimsenebilecek bir çözüm olduğu belirtilerek (Bâcüri, 1, 311) 
mezhepte tercih edilen görüşün bu olmadığı vurgulanmak istenir. 


İfa edilemeyen ibadetler için mükellefin vefatından sonra fidye 
ödenmesinin cevazı ve borcu düşürücü olup olmadığı tartışması bedeni 
ibadet olmaları sebebiyle namaz ve oruç üzerinde odaklaşır. Mükellefin 
sağlığında 1fa etmediği kurban, adak, kefâret, zekât gibi mali ibadetlerin 
vefatından sonra vasiyetine bağlı olarak veya mirasçılar tarafından 
kendiliğinden mali ödeme ile telâfi edilmesi, hem borçla 1fa arasında cins 
birliğinin bulunması hem de bu tür ibadetlere üçüncü şahısların haklarının 
taalluk etmesi ve mali ibadetlerde niyâbetin kural olarak câiz olması 
sebebiyle daha mâkul görünmektedir. Bu ödemelerin mükellef tarafından 
bizzat yerine getirilmeyişi ve niyetin bulunmayışı sebebiyle ibadet niteliği 
tartışmalı olsa bile en azından üçüncü şahısların (fakirler) haklarını ıskat 
edeceği düşünülebilir. Öte yandan ramazan orucu gibi asıl ibadetler için 
fidyeden söz edilmiş, kefâret orucu gibi başka bir iıhlâlden doğan ve 
seçimlik bir ceza olarak tutulması gereken oruçların fidye yoluyla 
ıskâtından bahsedilmemiştir. 


Iskât-ı savm ve ıskât-ı salâtın kıyaslama, ilhak ve temenni tarzında da olsa 
tartışmaya açılması ve ölenin bütün ibadet borçlarının fidye ile ıskat 
edilebileceği düşüncesinin kamuoyuna aksetmesi, bu yönde bir 
uygulamanın hızla yaygınlaşmasının bir âmili olduğu gibi bu imkân, bedeni 
ibadet yükümlülüğü açısından zengin ve fakir arasında bir ayırım yaptığı 
için ayrı bir tartışmayı da başlatmış oldu. Çünkü söz konusu anlayış ve 
uygulama gündeme geldiğinde sadece mali imkânı elverişli olan aileler ve 
mirasçılar vefat eden yakınlarının yüksek meblağlar tutan fidye borcunu 
ödeme imkânı bulmaktaydı. Bu ayırımın yol açtığı sıkıntı, IV. (X.) yüzyılın 
sonlarından itibaren “devir” işleminin bulunması ve câiz görülmesiyle 
giderilmeye çalışıldı. Devir, ıskat için fakirlere nakdi bedeli tamamen 
vermek yerine belli bir miktarı hibe edip tekrar hibe yoluyla ondan geri 
alma ve toplam borç miktarına ulaşıncaya kadar bu hibe ve karşı hibe 
işlemini devam ettirme usulünün adıdır. 


İbadet borcunun fidye ile düşürülebileceği kanaatinin tabii bir sonucu 
olarak ölenin toplam fidye borcu hesaplanırken sadece ifa edemediği namaz 
ve oruç borçları için fidye verilmesiyle, kurban, adak ve kefâret türündeki 
bilfiil mali ibadet borçlarının ödenmesiyle yetinilmeyip ihtiyaten ölenin 
bulüğdan vefatına kadar devam eden döneme ait bütün bedeni ibadetleri ve 


Allah hakkı grubundaki bütün dini mükellefiyetleri göz önünde 
bulundurulup bunlar da fidye ile ıskat edilmek istenir. Bu yaklaşım ve arzu 
ise ödenecek meblağı yükseltmekte ve devri âdeta kaçınılmaz kılmaktadır. 
Öte yandan devir usulüyle önemli bir ödeme kolaylığı getirilmiş olması da 
böyle bir talebi ve hesaplama yöntemini teşvik etmektedir. İşlemin sonunda 
arada devredilen miktar fakirlere verilir ve böylece toplam borç miktarı 
kadar para fidye olarak dağıtılmış sayılır. Hatta bazan zamandan tasarruf 
amacıyla devrolunan miktara altın bilezik vb. değerli şeyler ilâve edilerek 
meblağ yükseltilir, fakat devir işlemi sonunda bunlar sahiplerine iade edilip 
fakirlere cüz'i miktarda para dağıtmakla yetinilir. Böylece esasen 
göstermelik olduğu halde fakirlere tasadduk yönü bulunduğu için bir ölçüde 
müsamaha ile karşılanan devir işlemi daha da göstermelik ve anlamsız hale 
getirilmiş olur. 


Zekât ve diğer mali mükellefiyetlerin ifasında câiz olmayacağı açıkça 
belirtilen devir işlemine belli bir dönemden sonra bazı fakihlerin ıskât-ı 
savm ve ıskât-ı salâtta istisnai olarak cevaz vermeye başladığı, sorulan 
fetvalar ve verilen cevaplar dikkatlice incelendiğinde (Abdülaziz el-Buhâri, 
I, 155; Karaman, I, 92) onların bu yönelişinin temelinde herhangi bir şer'i 
delilden ziyade ümit, ihtiyat ve temenniye dayalı bir iyimserliğin yattığı 
görülür. Buna ilâve olarak tasaddukla sonuçlandığı için fakirlerin 
yararlandığı, bu sebeple de hayır ve hasenat yönü bulunan bu ıskat 
imkânını, vefat eden yakınlarının ibadet borçları için fidye verme arzusu 
içinde olan, fakat mali durumları buna elvermeyen fakir ailelere de tanıma 
ve böylece bedeni ibadetlerde mükellefiyet ve 1fa imkânı yönüyle eşitlik 
ilkesini koruma düşüncesi de devir işleminin câiz görülmesinde önemli bir 
âmil olmuştur. Bu fakihler, vasiyet edilen miktarın (ki bu miktar terekenin 
kural olarak üçte birini geçemez) toplam fidye borcunu ödemeye yetmemesi 
durumunda devir usulüne başvurulabileceğini belirterek devrin, daha fazla 
harcama yapmak istemeyen zenginler için bir hile kapısı olmayıp fidye 
borcunu başka türlü ödeme imkânı bulunmayanlar için âdeta son bir çare 
olduğunu vurgulamak istemişlerdir. Bununla birlikte ne kadar iyimser 
düşünülürse düşünülsün 


devir usulünün -şekil yönüyle hukuka uygunluğu tartışması bir yana- 
mahiyeti itibariyle bir aldatmacadan ibaret olduğu, Islâm'ın ruhuna uygun 
düşmediği, bundan dolayı ilk ortaya çıktığı dönemlerden itibaren Islâm 


âlimlerinin sert eleştirilerine ve bid'at nitelendirmelerine konu olduğu 
görülür. 


Sonuç itibariyle, Bakara süresinin 184. âyetinde sadece oruç tutmaya gücü 
yetmeyen sürekli mazeret sahiplerinin fidye vermeleri emredilmiş olup 
bunun dışındaki ıskât-ı savmın âyette yer almadığı, ıskât-ı salât ve diğer 
ıskat çeşitleriyle devir işleminin ise Kur'an veya Sünnetten herhangi bir 
delile veya fıkhi hüküm elde etmede kullanılan bir usule dayanmadığı 
açıktır. Esasen bedeni ibadetler ruhun Allah'a yükselişini sembolize ettiği, 
kişinin kendini geliştirip eğitmesine yardımcı olduğu ve tabii olarak 
mükellef açısından birçok mânevi ve ahlâki fayda taşıdığı için bunların 
sıradan bir borçalacak ilişkisi gibi görülmesi ve neticede ıskat usulünün 
ibadetlerin edâsına alternatif 1fa olarak değerlendirilmesi bu ibadetlerin 
ruhuna ve amacına aykırıdır. Ancak vefat eden kimsenin yakınlarının ölenin 
uhrevi mesuliyetini azaltacak bir şeyler yapabilme yönündeki iyi niyeti ve 
gayreti, müteahhirinden bazı fakihlerin de ihtiyat ve temenniden öte 
gitmeyen, fakat neticede fakirlere tasaddukta bulunduğu için bazı olumlu 
sonuçlar da içeren ıskat işlemine sıcak bakmaları, bu sürecin bir devamı 
olarak fakirler için de devir usulünün bulunması gibi hususlar ıskat ve 
devrin İslâm toplumunda hızla yaygınlaşmasının temel âmili olmuştur. 
Buna ilâveten, bu tür âmil ve yaklaşımların her dönemde -en azından ikili 
ilişkiler çerçevesinde-varlığını korumuş olması aksi yönde yapılan eleştiri 
ve açıklamaları sonuçsuz bırakmıştır. Öte yandan Kur'an”da, Sünnette 
veya sahâbenin ve müctehid imamların fetvalarında mazeretsiz olarak 
tutulmayan ve kazâ edilmeyen oruçlar için ıskât-ı savmın, bütünüyle ıskât-ı 
salâtın ve devrin cevazı yönünde hiçbir açıklama yer almadığı halde ıskat 
ve devrin uygulamada giderek yaygınlaşmasının, insanların sağlıklarında 
ibadetleri ifada tembellik etmesine veya ihmalkâr davranmasına, bunun 
İslâm'ın öngördüğü veya cevaz verdiği bir usul olarak al-gılanmasına, 
İslâm'ın bu âdet sebebiyle yanlış anlaşılmasına ve haksız ithamlara mâruz 
kalmasına yol açtığı da bilinmektedir. Bununla birlikte ölen için bir şeyler 
yapıp Allah'ın rahmetini umma, dini bir görevi ifa etme, bu vesileyle 
ıhtiyaç sahiplerine yardım etme gibi birçok farklı niyetin iç içe olduğu, 
psikolojik ve ekonomik sebeplerin ve sosyal baskının ön plana çıktığı bu 
işlemin sadece ilmi ve şekli bir yaklaşımla bid'at ve yanlışlardan 
arındırılması da kolay görünmemektedir. 
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Ali Bardakoğlu 


ISKAT-ı CENİN 


(bk. ÇOCUK DÜŞÜRME). 


ISLAH 


İslâmi değerleri, inanç ve yaşama biçimini yeniden ihya etmeyi amaçlayan 
düşünce ve faaliyetleri 1fade etmek üzere kullanılan bir terim. 


I KAVRAMIN İÇERİĞİ, ORTAYA ÇIKIŞI ve GELİŞMESİ 


II. ARAP DÜNYASI DIŞINDAKİ ÇEŞİTLİ İSLÂM ÜLKELERİNDE 
ISLAH HAREKETİ 


I KAVRAMIN İÇERİĞİ, ORTAYA ÇIKIŞI ve GELİŞMESİ 


Sözlükte “iyi ve yararlı olma” anlamındaki salâh kökünden masdar olan 
ıslâh genel olarak “düzeltmek, daha iyi hale getirmek” mânasında kullanılır 
ve bir ölçüde Batı dillerindeki reform kelimesine tekabül eder. Çağdaş 
İslâmi literatürde ise daha ziyade Muhammed Abduh ve M. Reşid Rızâ'nın 
öncülüğünü yaptığı dini düşünce akımında sistematık anlamını kazanmış 
temel terimlerden biridir. Bu terim, esas itibariyle adı geçen akımın 
Selefiyye yanlısı temel fikri tavrını ifade etmektedir. Islah, Kur'ân-ı 
Kerim'de isim ve fiil kalıplarıyla geçtiği kırk âyette “kendisini veya 
ınsanlar arasındaki ilişkileri düzeltmek; barışmak, barıştırmak” anlamında 
kullanılmıştır (meselâ bk. el-Bakara 2/228; el-En'âm 6/48; el-Hucurât 49/9- 
10). İsm-i fâili olan muslih de kötülüğe, düzensizliğe ve bozgunculuğa karşı 
barıştan, dirlik düzenlik ve esenlikten yana bir tutum takınan müttaki 
ınsanları ifade etmek üzere çeşitli âyetlerde yer almaktadır (el-Bakara 2/11 - 
12; el-A'râf 7/170; Hüd 11/117). Kur'an terminolojisinde ıslah 1fsadın, 
muslih de müfsidin karşıtıdır (bk. FESAD). Islah kavramı aynı anlamda 
hadislerde de geçmektedir (bk. Wensinck, el-Mu“ cem, “şlh” md.). 


A) Tarıh. 1. Tarihi ve Kültürel Arka Plan. Modem ıslahçı düşünürler, 
Kur'an'da hayatları örnek olarak zikredilen ıslahçı peygamberlerin ve 
özellikle de Hz. Muhammed'in izinde oldukları iddiasındadırlar. Modem 
ıslahçı akımın öncüleri, geliştirmek istedikleri fikri hareketin ilkeleri 
itibariyle Kur'an'dan kaynaklandığı ve İslâm tarihi boyunca belli bir 
geleneğe sahip olduğu düşüncesindeydiler. Bu temel yaklaşıma göre 


yeryüzünde İslâm'ın Kur'an ve Sünnet denilen iki temel kaynakta ifadesini 
bulmuş kural ve değerlerini yerleşik kılma çabası var oldukça 


ıslahçı tavır da var olmaya devam edecektir. Modem ıslah tasavvuru 
çağımızda İslâmi değerleri yeniden ihya amacına yönelik olup Kur'ân-ı 
Kerim'in “iyiliği emretme ve kötülükten alıkoyma” (Âl-i İmrân 3/104, 110) 
prensibine dayanmaktadır. Islahçı tavrı gerekli kılan bu prensip söz konusu 
akımın öncüleri tarafından sık sık bu bağlamda değerlendirilmiştir 
(Muhammed Abduh, Risâletü't-tevhid, s. 113; M. Reşid Rızâ, Tefsirü'|1- 
menâr, IV, 25-47; IX, 36). 


Dirlik, barış ve iyiliğe (salâh) dayalı müttakı bir hayatı ahlâki bir ideal 
olarak benimseyen her müslüman gibi ıslahçı akımın öncüleri de ıslah 
eylemini vurgulayan Kur'an âyetlerine atıfta bulunmuşlar, özellikle, “Tek 
istediğim gücümün yettiğince ıslah etmektir” (Hüd 11/88) âyetini öne 
çıkarmışlardı. Bu Kur'âni atıflar, Allah'ın her asırda dini ve ahlâki 
yenilenmeyi gerçekleştirecek güçte insanlar (müceddid) çıkaracağına işaret 
eden hadis (Ebü Dâvüd, “Melâhim”, 1) açısından yorumlanmaktaydı. 


Islahçı tavrın tarihi bir geleneği olduğu kanaati, İslâm ümmetinin bu nebevi 
misyonu kendilerinde gören insanlardan hiç yoksun olmadığı olgusuna 
dayanmaktadır. Söz konusu nebevi misyon, dini ilkelerden uzaklaşıldığı 
dönemlerde sünneti ihya fikriyle özdeşleştirilmişti. Dolayısıyla modem 
ıslahçılığın Kur'ân-ı Kerim'i en önemli referans noktası almasına karşılık 
tarıhi ıslah teşebbüsleri Hz. Peygamber'in sünnetine sarılmayı ön plana 
çıkarmıştı. Bu etkin bağlılık kendisini bid'atlara karşı sünnetin müdafaası 
şeklinde göstermekteydi. Sünnete sarılmayı gerekli görenler bid'atların şu 
alanlarda yoğunlaştığı kanaatindeydiler: a) İtikad esasları. Bu alan kelâm 
tartışmalarının başlamasından itibaren nazariyata boğulmuştu; ayrıca 
Kur'an'ın Bâtıni bir anlayışla te'vili ile Şia'nın aşırı kollarının iddiaları da 
önemli meselelerdi. b) İbadet alanı. Aşırı zühd ve kaynağını bazı tasavvufi 
cereyanlardan alan sünnete aykırı âyinlerin İslâm'ın özüne zıt bir davranışın 
göstergesi olduğuna inanılmaktaydı. Bu tür bid'atların her birine dalâlet ve 
ılhâd kaynağı olarak bakılmakta, bunlar ümmetin itikadi, ahlâki ve siyasi 
birliğine karşı ciddi tehditler olarak görülmekteydi. 


Islah fikrinin tarihi gelişimini, İslâm ümmetinin kültürel evriminde 


bid'atları ortaya çıkaran gelişmelerle ve bu gelişmelere gösterilen Selefi 
tepkilerle irtibatlandırmak gerekir. Bu gelişmelerin ilki, Sıffin (37/657) ve 
Nehrevan (38/658) savaşlarının ardından ortaya çıkan siyasi ve ahlâki 
bunalımdır. Bu bunalım, Hâriciler ve Şia ile yerleşik iktidar arasında 
hararetli siyasi ve dini tartışmalara kaynaklık etmiştir. Bu hizipleşme ortamı 
da klasik Ehl-i sünnet anlayışının “ehl-i bid'at” olarak adlandırdığı itikadi 
akımların yeşermesine zemin hazırlamıştır. 


Islah fikrini uyandıran ikinci gelişme, 1. (VT) yüzyılın sonunda 
müslümanların artık daha az mütecânis olan bir topluluk görüntüsü 
vermesiydi. Siyasi gerginliğin yol açtığı kazâkader, irade hürriyeti, şer 
problemi, ilâhi sıfatlar ve Kur'an'ın mahlük olup olmadığı gibi kelâm 
tartışmalarında dini ve entelektüel tavırlar keskinleşmeye başlamıştı. Buna 
karşılık resmi Sünnilik hâkim durumuna rağmen yeni nesillerin dini ve 
ahlâki davranışlarını yönlendirmeye yetecek birlik ve dinamizme sahip 
değildi. Sosyokültürel ve siyasi mahiyetteki daha birçok faktör, etnik yapısı 
farklılaşmış ve sınırları artık çok genişlemiş olan devlet yapısı içinde 
sosyolojik temelleri zayıflamış olan sünnetin dini ve kültürel etkisini 
tedricen azaltmıştı. Buna, “selef-i sâlihin” denilen ilk müslüman nesillerin 
yavaş yavaş ortadan kalkmasını da eklemek gerekir. Dolayısıyla cemaat, 
sahâbe ve tâbiilerin sünnetin asıl şekliyle uygulandığı ılk döneme ait canlı 
tanıklığından gittikçe daha fazla mahrum olmaktaydı. 


Üçüncü olarak Hasan-ı Basri'nin (6. 110/728) Selefi şahsiyeti ve sünnete 
dayalı düşünüş tarzının önemli bir sembol olması sebebiyle belirleyicilik 
vasfı taşıdığı vurgulanmalıdır. Ancak Hasan-ı Basri ile Vâsıl b. Atâ 
arasındakı meşhur anlaşmazlık, ilk devrin sünnete dayalı geleneği için 
sonun başlangıcını hazırlamış, Ehl-i sünnet ve Selefi ekolün Şia, Hâricilik, 
Cehmiyye, Mu'tezile gibi ehl-i bid'at sayılan akımlara karşı yeniden 
sistemleştirilip gelişmesi süreci başlamıştır. Son olarak Ahmed b. Hanbel 
(6. 241/855) adının, yeni düşünce akımlarıyla hesaplaşmaya iyice hazır 
duruma gelmiş Sünniliği temsil ettiği hatırlanmalıdır. Onun er-Red “ale”z- 
Zenâdıka ve'l-Cehmiyye adlı eseri bu hazırlıklı mücadele ruhunun bir 
göstergesidir. 


İçinde yaşadığı çağdaki bid'atları reddetme, bunları ümmetin arasına sokan 
mezheplerle mücadele etme ve müminleri Islâm'ın saf ve asıl şekline 


yöneltme arzusuyla sünneti yeniden ihyaya gayret etme tavrı, İslâm 
tarihinde belli aralıklarla ortaya çıkan birçok ıslahçı için hareket noktası 
olmuştur. Bu hususu vurgulayan Reşid Rızâ, İbn Hazm”ı V. (XL), İbn 
Teymiyye'yi VII. (XII), İbn Hacer el-Askalâni'yi IX. (XV.) ve Yemenli 
âlim Şevkâni'yi de XTI. (XVTIL.) yüzyılın ıslahçıları (müceddid) olarak 
anar. Bu âlimler kendi çaplarında ıslahçı fikrin birer mimarı olup diğer 
birçok ıslahçı arasında Gazzâli adı ilk akla gelenidir. Bunlar, kendi 
zamanlarının hâkim zihniyetine karşı çıkmaları sebebiyle otoriter gururun, 
dünyevi şüpheciliğin ve uzlaşmacı ulemânın hedefi durumuna gelseler de 
sünneti ve onun yoluyla İslâm'ın orijinal değerlerinin devamlılığını 
korumaya kendilerini adamışlardır. Ümmetin dini ve kültürel gelişimine 
canlılık kazandıran bu ıslahçıların ve müceddidlerin sünneti ve ümmetin 
birliğini savunan tavırlarına paralel olarak modem ıslahçılar kendi 
misyonlarını bütün ideolojilerin, yeni türemiş eğilimlerin ve mezhepçiliğin 
üzerinde görmüş ve uygulamaya girişmişlerdir (Selef?ten modern çağın 
doğuşuna kadar ıslahın tarihi geleneğiyle ilgili olarak bk. Ebü'l-Hasan Ali 
en-Nedvi, tür.yer.; Abdülmüteâl es-Saidi, tür.yer.; Alı Merad, Le 
reformisme musulman, tür.yer.). 


2. İslâm'ın Modem Döneminde Islah. Yukarıda ana hatları çizilen tarihi- 
kültürel sürecin bir sonucu olarak Mısır merkezli modern Selefi hareket 
ıslahçı tavır bakımından en son ve en verimli merhaleyi temsil eder. İlk 
ortaya çıkışında ele aldığı problemlerin kapsamı, savunucuların enerjik 
tabiatı, Mısır'dan bütün Arap dünyasına ve ötesine yayılma istidadı ve hızı 
gibi özellikler göz önüne alındığında ıslahçı hareket, XIX. yüzyıl sonundan 
günümüze kadar İslâmi düşüncenin gelişimindeki en dikkate değer 
olgulardan birini oluşturur. Bu hareket, Batı medeniyeti ve düşüncesinin 
Doğu-Arap dünyasına tesiriyle ortaya çıkan fikir akımının yol açtığı 
kültürel bir sonuçtur. Hareketin, XIX. yüzyılın ikinci yarısında yaşamış çok 
sayıda müslüman şahsiyetin faaliyetleriyle şekillendiği kabul edilmektedir. 
Cemâleddin-i Efgâni, Muhammed Abduh ve Abdurrahman el-Kevâkibi gibi 
şahsiyetler bunların en çok zikredilenleridir. Müslüman-Arap dünyasında 
ıslah düşüncesinin gelişmesinde etkili olan faktörlerin en önemlileri 
şunlardır: 


a) Vehhâbilik Hareketi. Vehhâbilik, İslâm ahlâk ve mâneviyatını 
başlangıçtaki saflığı ile yeniden inşa etmek iddiasındadır. Bundan dolayı 


söz konusu temayüle Selefiyye de denir. Sünnet kavramını savunmada 
gösterdikleri bazan aşırı görünen azim ve gayrete, zaman zaman da ortaya 
koydukları ölçüsüz muhafazakârlığa rağmen Vehhâbiler modern çağda 


İslâm'ın ahlâki ve siyasi anlamda ihyasını amaç edinmişlerdir. Onlar, 
müslümanlara dini meselelerde yalnızca Kur'an ve Sünnet'in otoritesini 
tanımaları gerektiğini söyleyerek tarihten tevarüs edilmiş bid'at ve 
hurafelerin terkedilmesini, zamanla İslâm dünyasına iyice hâkim olan taklit 
ruhuna karşı tepki gösterilmesini ve genel bir eğilim halini almış kaderci 
teslimiyet anlayışının reddedilmesini savunuyorlardı. Özellikle 
müslümanların geçmişteki azametlerine denk bir siyasi dinamizmi 
oluşturmak ümidiyle İslâm'ın ilk devirlerine ait değerleri modern çağda 
geçerli kılma yolundaki teşebbüsleri sebebiyle Vehhâbiler ıslahçı 
düşüncenin gelişmesinde önemli bir rol oynadılar. 


b) Matbuatın Gelişmesi. Arapça matbuatın yaygınlaşmasında Mısır'daki 
Bulak Matbaası'nın önemli rolü öncelikle vurgulanmalıdır. 1822'den 
itibaren matbaa Arap fikri rönesansının en önemli araçlarından biri haline 
gelmiştir. Mısır ve Suriye-Lübnan aydınları, milliyetçi ve ıslah yanlısı 
kesimlerdeki siyasi ve kültürel beklentileri yansıtan bilgiyi yayıcı ciddi bir 
basının gelişmesine katkıda bulundular. 


c) Batı Kültürü. XIX. yüzyılın başlarında Arap âlemine Avrupalılar'ın 
girmeleri özellikle fikri seviyede kendini hissettirmiştir. 


d) Osmanlı Yönetimindeki Serbestiyetçi Gelişmeler. Bu gelişmelerin en 
önemlisi, 3 Kasım 1839”da Gülhane Hatt-ı Hümâyunu ile Tanzimat”ı ilân 
eden Sultan Abdülmecid'in saltanatı zamanında meydana gelmiştir. 
Batı'dan mülhem bu reformlar, özellikle 1856 tarihli Islahat Fermanı'nın 
ardından aşamalı olarak hayata geçirilmiş ve bu gelişmeler Yakındoğu'yu 
modern dünyanın fikir ve etkilerine açmıştır. 


e) Doğu Kiliselerinin Batılı Fikirlere Açılması. Joseph Haccar tarafından 
Uniate kiliseleri örnek alınarak yazılan Les chreötlens unlates du proche- 
orlent adlı eser (Paris 1962) bu gelişmeyi yansıtmaktadır. Aynı şekilde 
mahalli Hıristiyanlığın dini ve diplomatik olayların kayda değer etkisiyle 
canlanmasının yanı sıra Protestan ve Katolik misyonerlerin faaliyeti de göz 


önünde bulundurulmalıdır (İslâm topraklarında misyonerlik faaliyetleri için 
bk. Latourette, VI, 6-64; Abdüllatif et-Tibâvi, s. 316-324). Bu misyonerlik 
faaliyeti basit olarak İslâm dünyasında savunmacı bir tepkiye yol açmakla 
kalmadı; birçok ulemânın gözünde misyonerlik, inanca hizmette çok ciddi 
bir gayretin kayda değer örneğini teşkil etmesi ve bizzat tebliğin fili 
muhtevasının bir değer taşıması açısından ders alınacak nitelikte görüldü. 


Şark meselesinin genel çerçevesi içinde değerlendirilmesi gereken bu çeşitli 
faktörler, zaman içerisinde İslâm dünyasında entelektüel bir mayanın 
oluşmasını sağladı ve yüzyıllar süren kültürel bir durgunluktan sonra 
Doğu'da canlı bir fikri tecessüsü harekete geçirdi. XIX. yüzyılın 
başlarından itibaren müslümanlar bazan tercümeler yoluyla, bazan 
doğrudan temasla Avrupa'nın bilimsel kültür ve tekniğine âşina olmaya 
başladılar. Bu gelişmelerin kaydedilmesinde Avrupa'daki müslüman 
öğrenciler, Yakındoğu”daki Batılı okullar ve Avrupa örnek alınarak tesis 
edilmiş eğitim kurumları önemli bir rol oynamıştır. 


Arap yazarlarına göre bu entelektüel faaliyete, kendi geri kalmışlıklarının 
sebeplerini tahlil ve dolayısıyla çarelerini tesbit yolunda tarihi ve sosyolojik 
bir araştırma eşlik etmeliydi. Geri kalmışlık meselesi el-“ Urvetü”|1- 
vüskâ'daki ve daha sonra el-Menâr'daki (1898'den itibaren) yazıların, 
özellikle de Reşid Rızâ ve Muhammed Abduh'un yazdığı makalelerin 
başlıca konusuydu. Kevâkibi de Ümmü”!-kurâ adlı eserinde öncelikle geri 
kalmışlık meselesini ele alıyordu. Eserde Kevâkibi, XIX. yüzyılda İslâm 
ümmetine musallat olan kötülüklerin ve genel uyuşukluğun kesin bir 
teşhisini koymaya çalışmıştı. Müslümanların geri kalmışlığı üzerinde ayrıca 
Muhammed Ömer Hâzırü”l-Mışriyyin ve sırru te *ahhurihim (Kahire 
1320/1902) ve Şekib Arslan Li-Mâzâ te 'ahhare'1- müslimün ve li- -mâzâ 
tekaddeme gayruhum (Kahire 1349/1930) adlı eserleriyle durmuşlardır. Bu 
sebeple modem dünyada İslâm'ın durumu ıslahçı eserlerin en önemli 
konusu haline geldi. Ernest Renan'ın 29 Mart 1883'te Sorbonne'da verdiği 
İslâm ve ilim konulu ünlü konferansının ve Cemâleddin-i Efgâni ile Renan 
arasında cereyan eden tartışmaların ardından (Pakdaman, s. 81 vd.) ıslahçı 
yazarların başlıca meşgalelerinden biri, İslâm'ın ilmi zihniyetle çeliştiği ve 
müslümanların bu yüzden geri kaldığı iddiasını çürütmek oldu. 


Islahçılar, durum tesbiti ve tahliliyle ilgili görüşlerini temellendirmekle 


müslümanlarda yeni bir ruh oluşturarak ümmet içindeki kültürel ve sosyal 
durgunluğu ortadan kaldıracak iradeyi harekete geçirmeyi tasarlıyor, bu 
maksatla sürekli olarak bilhassa şu âyete atıfta bulunuyorlardı: “Bir kavım 
nefislerinde olanı değiştirmedikçe Allah onların durumunu değiştirmez” 
(er-Ra'd 13/11; bk. Cemâleddin-i Efgâni - Muhammed Abduh, s. 65, 127; 
ayrıca bk. M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, X, 41-52; Muhammed Abduh, 
Risâletü't-tevhid, s. 178). Islah taraftarları, mevcut durumu düzeltmek için 
başta tarikatlar olmak üzere aşırı muhafazakâr ve gelenekçi güçlere karşı 
mücadelenin gerekliliğini savundular; ayrıca eski öğretim usul ve 
müfredatında ıslahı teşvik edip ilmi disiplinlerin ve modern tekniklerin 
yaygınlaştırılmasına destek verdiler. Bu son iki alanda herhangi bir eğitim 
almadıklarından ıslahçılar, müslümanların maddi ve fikri ilerlemeleri için 
Batı ilimleri ve tekniğinin vazgeçilmez birer araç olarak sağlayacağı 
yararları vurgulamaktan başka bir şey yapamazlardı. Dolayısıyla onlar 
gayretlerinin büyük ve verimli kısmını ahlâki ve içtimai sahalara hasrettiler. 


Islahçılar iyileştirme, düzeltme, yeniden düzenleme, yenileştirme ve tamir 
etme ihtiyacı üzerinde yoğunlaşarak sosyal ve entelektüel ilerleme 
(tekaddüm, terakki) fikrini vurguladılar. Aslında söz konusu amaçlardan her 
biri ıslah kavramının anlamıyla bir şekilde irtibatlıydı (krş. Lane, Lexicon, 
IV, 1714). Meselâ Muhammed Abduh'un en eski yazılarında bile 
yönlendirici bir fikrin işareti olarak bu terime sık sık rastlanmaktadır 
(örnekler için bk. M. Reşid Rızâ, Târihu'l-üstâz, II, 20, 22,34, 175-181). 
Islah teriminin el-Menâr dergisinde de (ılk sayısı 22 Şevval 1315/16 Mart 
1898) her fırsatta kullanıldığı görülmektedir. Bu kullanımlardan bazıları 
şöyledir: “el-Islâhu”d-dini ve”I-ictimâi, ıslâhu kütübi'l-ilm ve tarikatı”t- 
ta'lim, ıslâhu dâhiliyyâtı'I-memleke, ıslâhu”'n-nüfüs, ıslâhu'l-kazâ”. Bu 
tabirler, ıslah kavramının çok çeşitli kullanımları hakkında yeterince fikir 
vermektedir. 


Görünürdeki bu çeşitliliğe karşılık ıslahçıların yoğunlaştıkları meseleler 
daha ziyade eğitim, hukuk ve tarikatlarla ilgili olmuştur. Özellikle Ezher 
gibi yüksek eğitim kurumlarında sürdürülen İslâmi eğitimin ıslahı meselesi 
Muhammed Abduh ve Reşid Rızâ'nın eser ve faaliyetlerinde önemli bir yer 
işgal etmektedir. Bu mesele cami ve vakıfların ıslahıyla irtibatlandırılmış, 
bunların daha iyi yönetilmesi durumunda eğitim sistemine yeni imkânların 
sağlanabileceği belirtilmiştir (a.g.e., 1, 425-567, 630-645). Hukuk 


sisteminin ıslahıyla ilgili olarak el-Menâr dergisinde çeşitli makaleler yer 
almış, Muhammed Abduh, Mısır müftüsü sıfatıyla 


Takriru müfti'd-diyârı”I-Mışriyye fi ışlâhi'l-mehâkimi?ş-şer' iyye (Kahire 
1318/1900) başlıklı bir de rapor yayımlamıştır. Islahçılar dini hayatta 
bid'atları devam ettirmek, halkı hurafelere teşvik etmek ve tekkelerde geri 
kalmış bir sistemi sürdürmekle suçladıkları tarikatların ıslahı konusunu 
vurgulamaktan da geri durmamışlardır. Muhammed Abduh ve Reşid Rızâ 
tarafından savunulduğu şekliyle ıslah, müslüman hayatının her yönünü 
kuşatan kapsamlı bir yenileme hareketini zorunlu kılıyordu. Nitekim onlar 
dil ve edebiyat, okulların, idari yapının ve askeriyenin yeniden 
düzenlenmesi gibi tamamıyla dünyevi olan alanlarla ilgili olarak da ıslahı 
gerekli gördüler. 


XIX. yüzyılın sonuyla XX. yüzyılın başındaki bu genel ıslah çağrıları Arap 
ve müslüman entelektüel çevrelerde oldukça iyi algılandı. el-* Urvetü”|- 
vüskâ'nın çıkmaya başladığı dönemden (1884) itibaren Efgâni ve Abduh'un 
çabaları yanında Kevâkibi ayarındaki öteki ıslahçıların da gayretleri sonucu 
ıslah fikri modem İslâm düşüncesinde belirgin bir yer edindi. Bu sonucun 
doğmasından sonra Arap dünyasındaki hiçbir entelektüel ıslahçılık 
olgusuna kayıtsız kalamadı. Nitekim ıslah Arap ve Türk basınının başlıca 
konularından biri haline geldi (krş. “el-Işlâhu”l-İslâmi ve” ş-şıhâfa”, el- 
Menâr (1899), 1, 949). Edebiyat çevrelerinde fikri temelleri itibariyle 
seküler olan birçok yazar ve şair güçlerini ıslahçı hareketin savunucularıyla 
birleştirdi. Fakat onlara duyulan bu sempatinin temelinde, savundukları dini 
hareket değil fikirlerinin İslâm toplumu ve genel olarak Araplar için yeni 
ufukları işaret ediyor olması yatıyordu. Zamanla ıslah Allah'a inansın 
ınanmasın, müslüman olsun olmasın kendi toplumlarının sosyal ve kültürel 
özgürlüğü için mücadele eden herkesi kendine çeken bir efsane haline geldi. 


Islahçılar Ezher, Zeytüne gibi medreselerin ve eski ulemânın geleneğini 
savunanlardan, kitlelerin kayıtsızlığından, siyasi ve idari mekanizmanın 
hantallığından bıkmış olan edip ve gazeteciler arasında da ilgi görmüştür. 
Zira onların gözünde ıslahçılar dinamik kesimi temsil ediyor ve yabancı 
hegemonyasının çeşitli biçimleri karşısında halklarının eğitim, ilerleme ve 
milli gururlarına ilişkin haklarını savunuyorlardı. Yakın yahut uzak bir 
gelecekte toplumun İslâm?dan uzaklaşacağı korkusu ve İslâm 


topraklarındaki misyonerlik faaliyetleri karşısında bu liberal Sünni çevreler 
de sünnete bağlılığı benimsemiş, ıtıkadın savunulmasına azmetmiş, aynı 
zamanda Arap dünyasında içtimai, ılmi ve teknik gelişme ihtiyacını 
kavramış bir hareketin doğmasından memnun olmuşlardır. 


Genç nesille aydınlarda ortaya çıkan bu ilgiye rağmen ıslah başlangıçta bazı 
güçlüklerle karşılaştı. Gelişiminin ilk safhalarından itibaren bu akım 
Arapçılığı, panislâmizmi yüceltmek şeklindeki kültürel ve siyasi yönelişlere 
sahip olması sebebiyle Osmanlı, İngiltere, Fransa gibi kuşkulu göründü; 
hareketin içtimai ve siyasi tavrı statükoyu temsil eden idari otoritelerin 
(üniversite, kadılar, dini hiyerarşi ve tarikatlar) tepkisini çekti. Ayrıca her 
türlü bid'at ve hurafeye, Câhiliye âdetlerine karşı ilân ettiği savaş halkın 
bazı inanış ve uygulamalarında şirk alâmetleri gören katı tevhid anlayışları 
sebebiyle ıslahçılık mevcut gidişle uzlaşmış çevreleri de rahatsız ediyor, 
geleneklere, dinin bütünleyici bir parçası olarak gördükleri merasimlere 
bağlı olan halk da onları kuşkuyla karşılıyordu. 


Bunun kaçınılmaz sonucu olarak ıslahçılığa birkaç cepheden saldırıldı. 
Meselâ Ezher'deki ilim ve eğitim geleneği hakkında ıslah taraftarlarıyla 
muhafazakâr kesim arasında süren uzun tartışmalar bu gerginliğin bir 
göstergesiydi. Reşid Rızâ bu konuyu el-Menâr ve'l-Ezher (Kahire 
1353/1934) adlı eserinde işlemiştir. Bunların ötesinde ıslahçılık, Osmanlı'ya 
karşı olmasa bile emperyalizme karşı siyasi direniş tavrını benimsemiş, 
İslâm toplumunun geleneksel çerçevesine yönelik sosyal değişmeyi gerekli 
görmüş, tarıkatlar başta olmak üzere kutsal kabul edilen belirli dini 
yapılanmalara ve halk dindarlığının bazı yönlerine saldıran tavrıyla ahlâki 
ve mânevi ıslahı gaye edinmiş bir akımdı. Ümmetin arasında reformcu 
kiliseye benzer mânevi bir otoritenin himayesinden mahrum olan Selefiyye, 
kutsal Sünni geleneğini değiştirmek ve tahrip etmekle suçlanmaya müsaıtti. 
Nitekim niyetlerinin hâlis olduğunu kabul ettirmek için büyük gayret 
göstermelerine rağmen muhafazakâr Sünniler de tarikat müntesipleri de 
onların gayretlerinin meşrü olduğunu kabule yanaşmıyorlardı (krş. el- 
Menâr,1(1315-1316), s. 807, 822; Zâfir el-Kâsımi, s. 594; Reşid Rızâ'nın 
Şam ulemâsı tarafından kötü karşılanmasıyla ilgili olarak bk. a.g.e., s. 603- 
604). “Vehhâbi sapıklığı”nın uyanışıyla ortaya çıkmış bir “dalâlet yolu” 
olmakla ve İslâm toplumunda seküler bir yapının oluşmasına az veya çok 
taraftar bulunan ilerici akımlara benzemekle suçlanan Selefiyye hareketi 


Cezayir ve Tunus'ta olduğu gibi Mısır ve Suriye'de de güçlü bir 
muhalefetle karşılaştı. Klasik Sünniliğinkinden başka bir sünnet tasavvuru 
kabul etmeyen muarızları onu sünnet adına reddediyordu. 


B) Islahın Temel İlkeleri. Islah, çıkış noktası itibariyle ilhamını dinden alan 
bir hareketse de taraftarlarınca ileri sürülen delillerin ahlâki ve mânevi 
meseleleri sosyal ve kültürel meselelerden daha az seslendirdiği görülür. 
Nitekim Muhammed Abduh ve Efgani'nin el-“ Urvetü”l-vüska”daki 
makalelerinde yer alan ilk ıslahçı yazılarda sosyal, kültürel ve hatta siyasi 
mülâhazalara dini olanlardan daha çok önem verilmiştir. Kevâkibi Ümmü”!- 
kurâ ve Tabâ”ı“uw'l-istibdâd'ında, Reşid Rızâ el-Menâr dergisinin ilk 
dönemlerinde yine sosyal ve kültürel meselelere ağırlık vermişlerdir. 


İslâm'ın başlangıç dönemine ve sürekli olarak ilk kaynaklara yapılan atıf 
ıslahın en çarpıcı özelliklerinden biridir; Selefi ıslahçıların zaman zaman 
mâziye düşkünlükle suçlanmalarının sebebi de budur. Islah öğretisinde ilk 
prensiplere dönüşün gerekliliği nakli ve tarihi delillerle temellendirilir. 
Kur'an'dan çıkarılan delil şu şekilde özetlenebilir: Bütün yönleriyle İslâm 
Kur'ân-ı Kerim tarafından belirlenmiştir (el-Mâide 5/3; el-En'âm 6/38). Hz. 
Peygamber'in ilâhi kaynaklı öğretisi ise (sünnet) vahyin anlaşılmasında 
tabii bir tamamlayıcıdır. Din yalnızca Allah ve Resulü aracılığıyla 
anlaşılabilir (en-Nisâ 4/59) ve müslümanlar Allah'ın resulü tarafından 
tebliğ edilen emir ve yasaklara itaat etmek mecburiyetindedir (el-Haşr 
59/7). Sonuç olarak ıslahçılara göre İslâm'a sadakat “Kur'an ve Sünnet'e 
bağlılık” olarak tanımlanır. 


Islahın tarihle bağlantısı en güzel ifadesini Mâlik b. Enes'e nisbet edilen şu 
vecizede bulmuştur: “Bu ümmetin âhiri ancak evvelinin salâh bulduğu şeyle 
salâh bulur.” Dolayısıyla Araplar'ın tarihteki başarılarının gerçek temeli 
sahih olarak nakledilmiş ve bütün vecheleriyle kabul edilmiş İslâm'dır (M. 
Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, X, 437; XI, 210). Uzak geçmişteki selefleri 
gibi bugünün müslümanlarının da dünyevi güce ulaşabilmeleri için 
yapılacak Iş, Selef”e güç ve azamet veren ahlâki prensiplere sarılmak ve 
çağın müslümanlarına İslâm itikadını ve değerlerini aslındaki sahihliğiyle 
göstermektir (a.g.e., 11, 339-341; X, 210; A. Merad, Le reformisme 
musulman, s. 287 vd.). 


I. Kur'an'a Başvurmak. Bu hususta ıslahçılar esas itibariyle Selef ile aynı 
fikirdedir. Kur'an'ın mahiyeti, şer'i bir delil olarak konumu ve Kur'an'ın 
tefsirinde takip edilecek usul konusunda ıslahçılık ile Selef aynı noktada 
buluşur. Islahçılara göre Kur'ân-ı Kerim Allah'ın yaratılmamış, ilâhi ve 
değiştirilmez kelâmıdır (el-Hicr 15/9; Fussilet 41/42); muhtevası her çağda 
geçerli ve evrenseldir (el-En'âm 6/90; Sebe” 34/28; M. Reşid Rızâ, 
Tefsirü'l-Menâr, II, 163; HI, 289). Kur'an'ın gayri mahlük olduğu akidesine 
sıkıca sarılan ıslahçılar, Selef?'in konumunu teyit etmediği için Eş'ariliğin 
uzlaştırıcı sentezini reddederler (a.g.e., IX, 178). Bu tavır çağdaş İslâm?”daki 
akılcı yönelişe, bunun yanı sıra şarkiyatçılarla bazı müslüman müelliflerin 
siret literatürüne dayanarak ortaya koyduğu, Hz. Peygamber'in şahsiyeti 
hakkında daha çok bilgi edinmeyi mümkün kılan tarih araştırmalarına ve 
psikolojik tahlillere rağmen modem Selefiyye'nin niçin çağın müslümanına 
hitap edecek orijinal bir tefsir anlayışı geliştiremediğinin sebebini 
açıklamaktadır. Geçmişe ve Selef'in -bazı durumlarda olumsuz-tavrına 
sadık kalmak arzusuyla şekillenen öğretileri, onların vahye ilişkin 
meselelerin daha doğru biçimde kavranması imkânını verebilecek olan 
tarihi, sosyolojik ve psikolojik keşiflerin daha derin bilgisini edinmelerini 
engelledi. Nitekim Reşid Rızâ Tefsirü'l-Menâr'ında, Allah'tan inzâl edilen 
vahiy anlayışını geleneksel tefsirlerle küçük bir değişiklik bile 
arzetmeyecek tarzda ortaya koymakta (XI, 146-194) ve meselâ Emile 
Dermenghem gibi kayda değer müelliflerin bu konu üzerindeki fikirlerini 
(bk. La vie de Mahomet, Paris 1929, XVTII. bl.) uzun mütalaalarla 
reddetmektedir (M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, XI, 169-178). 


Muhammed Abduh, Risâletüt-tevhid'in ilk neşrinde (Bulak 1315) 
Kur'an'ın mahiyetini ele alırken geleneksel akideden farklı bir noktaya 
ulaşmayı denedi (Bu kısım Reşid Rızâ tarafından neşredilen ikinci baskıda 
(Kahire 1326/1908) metinden çıkarılmış olup eserin Fransızca tercümesinde 
|s. 33-34; bk. bibl.| ve Mahmüd Ebü Reyye neşrinde |Kahire 1966, s. 52) 
tekrar kitaba alınmıştır). Reşid Rızâ, akılcı yorumları göz ardı ederek 
kitabın ilâhi vasfını ısrarla savunmuştur (a.g.e., |, 132-133, 220; VI, 71; 
VTİ, 10, 280, 303; IX, 178; XII, 499). Aynı tavır Abdülhamid Bâdis'in şu 
cümlesinde de gözlenmektedir: “Kur'an Allah'ın kelâmı ve vahyidir” (eş- 
Şihâb (Ocak 19341, s. 55). 


Islahçı anlayışa göre Kur'an dinin esası, hatta bütün boyutlarıyla dinin ta 


kendisidir (M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, 1, 369; VI, 154-167; VT, 139, 
198; IX, 326). Şu ilâhi beyana göre din Kur'an vahyiyle tamamlanmıştır: 
“Bugün dininizi tamamladım...” (el-Mâide 5/3). Reşid Rızâ'ya göre âyette 
geçen “din” kelimesi, İbn Abbas ve Selef”in çoğunluğunun da kabul ettiği 
gibi “itikad (akaid), fıkhi hükümler (ahkâm) ve ahlâk (âdâb) konuları” 
anlamına gelmektedir (a.g.e., VI, 166'daki dipnot). Kur'an dinin en yüce 
kaynağıdır ve ümmetin tarih boyunca ihtiyaç duyacağı her şeyi ilke ve 
model olarak ihtiva etmektedir. İslâm toplumunun siyasi örgütlenmesi ve 
siyasi işlerin yürütülmesiyle ilgili olarak Kur'an yalnızca genel ilkeleri 
vazederek şartlara ve müslümanların yararına uygun kararlar alma işini 
ümmetin yetkili yöneticilerine (ülü”l-emr) bırakır (krş. a.g.e., II, 10-12; IV, 
199-205; VI, 123; VİL, 140-141, 191; XI, 264; el-Menâr,IV (1318), s. 210). 


Âyetlerin çoğu apaçık anlamlara sahip (muhkem) olup tefsir edilmeleri 
herhangi bir problem doğurmaz. Nisbeten müphemlik taşıyan (müteşâbih, 
bk. Âl-i İmrân 3/7) âyetlerle ilgili olarak müminin tavrı, zikredileni en 
zâhiri anlamıyla geçtiği gibi kabul etmek şeklinde olmalıdır. Müteşâbih 
âyetlerin te'vilini yalnızca Allah bilir; mümine düşen idrakini Allah'a 
teslim etme tevazuu göstermekten ibarettir (M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, 
1,252;1TII, 167; IV, 256; VII, 472; VT, 453:1X,513; X, 141; XII, 378; eş- 
Şihâb | Ocak 1934), s. 6; Haziran 1939, s. 206). 


Kur'an'ın tefsiri konusundaki ıslahçı öğreti, te'vil ve tefsir terimleriyle 
ifade edilen yorumlama biçimleriyle ilgisi içinde ortaya konabilir. Islahçılar, 
âyetlerin zâhiri anlamlarının derinlerinde yatan bâtıni anlamı yahut görünür 
ımajların ötesinde bulunan sembolizmi ortaya çıkarma iddiasındaki 
sübjektif yorumlama (te'vil) biçimlerine şiddetle karşı çıkmışlardır. Reşid 
Rızâ, Âl-i İmrân süresinin 7. âyetinin tefsirini yaparken bu konudaki ıslahçı 
yaklaşımı şöyle ortaya koymuştur: “Te'vil bid'atın tipik bir örneğidir” 
(Tefsirü”I-Menâr, HI, 166 vd.; X, 141). Bu çerçevede Cehmiyye, Kaderiyye, 
Hâricilik, Bâtıniyye, Bâbiyye, Bahâiyye gibi bid'at ehli sayılan fırkaların 
te'villeri ve aşırı tasavvufi te'viller, vahyin zâhiri anlamıyla alâkasız 
biçimde tamamen keyfi yorumlar olarak görülmüş ve eleştirilmiştir (a.g.e., 
1, 252-253;111,172-196;1V, 191;1X, 131-132). Bu tür te'vil uygulamaları 
tahriften başka bir şey değildir. Tahrif teriminin kapsamına İsrâiliyat 
tarzındaki gerçek dışı mâlumatla doldurulmuş sözde âlimane tefsirler de 
girmekte olup bunlar ıslahçı müelliflerce sık sık eleştirilmiştir (a.g.e., 1, 8, 


18,347; 11, 455, 471; IV, 466; VI, 332, 355-356, 449; IX, 190,414; X, 384; 
XI, 474; eş-Şihâb (Temmuz 1939), s. 254). 


Islahçı yorum anlayışı basit tefsir lehine te'vili ortadan kaldırma eğilimi 
içinde olmuş, özellikle ilâhi sıfatlar ve âhiret halleriyle ilgili bazı âyetler 
dışında Kur'an vahyinin Selef için olduğu gibi çağdaş müslümanlar için de 
anlaşılır olduğu ilkesini getirmiştir. Böylece tefsirin fonksiyonu ihya 
edilmiş olmaktadır. Tarihi ve masalsı kabuğundan, geniş ölçüde gramatik ve 
retorik nitelikteki mahiyetinden arındırılmış olan tefsir Kur'an'ı okumak ve 
tefekkür etmek için bir hazırlık görevi üstlenmiş olacaktır. Başlıca ilgileri 
tefsir ilminin didaktik vechesi üzerinde yoğunlaşmış olan müfessirler 
müslümanlarla kitapları arasına bir perde çekmişlerdir (M. Reşid Rızâ, 
Tefsirü'l-Menâr, IlI, 302). Islahçılara göre tefsirin asıl maksadı, din 
duygusunu yeşertecek ve müminin dındarlığına istikamet verecek olan 
ahlâki değerleri ve kılavuz hükümleri açıklamaktır (a.g.e., I, 25). Tefsir 
akılcılığa meftun olmuş modem zihniyeti tatmin etmeye, bilimsel ve 
doğrulanabilir gerçekleri ortaya koymaya yönelik delillerin peşindeki bir 
disiplin gibi görülmemelidir. Islahçı müfessirler (hepsinden önce Reşid Rızâ 
ve İbn Bâdis) bilimsel yorumlara hiç meyletmediler ve birkaç tuhaf istisna 
dışında dönemlerinde yaygın olan, Tantâvi Cevheri'nin tipik bir örneğini 
teşkil ettiği uzlaştırmacılık modasına kapılmadılar. Bunun bir sonucu olarak 
Reşid Rızâ, Fahreddin er-Râzi'nin ünlü tefsirini çağının bilimsel kültürüyle 
doldurması türünden ölçüsüzlükleri eleştirmiş, kendi çağının aynı eğilimi 
taşıyan ve tefsirlerinde okuyucuyu vahyin gayesinden saptıran müfessirleri 
hoş karşılamamıştır (a.g.e., I, 75). Bunun ötesinde Muhammed Abduh'tan 
ıktibasla Kitâb-ı Mukaddes”'te geçen, Kur'ân-ı Kerim'de de zikredilen ve 
üzerlerinde tefekkür edilmesi istenen kıssaları tarıhi gerçekleri bakımından 
temellendirmeye çalışanları da eleştirmiştir. Buna göre ihtiva ettiği kıssalara 
bakarak Kur'an'ı bir tarih kitabı saymak doğru değildir; çünkü Kur'an 
yalnızca bir hidayet rehberidir (a.g.e., 1, 471). Islahçı müfessirin görevi, 
her şeyden önce Kur'an'ın mesajını müslümanların zihin ve kalplerine 
mümkün olduğu kadar yaklaştırmaktır. Delilini 


sünnetten almayan herhangi bir tefsir şüpheyle karşılanır; bu yüzden de 
reddedilir (Muhammed Abduh, Risâletü t-tevhid, s. 129; M. Reşid Rızâ, 
Tefsirü'l-Menâr, I, 8, 174-175; 11, 327). 


2. Sünnet. Islah fikri açısından sünnet ikinci şer'i kaynak olarak kitabın 
hemen yanında düşünülmelidir. Bununla birlikte ıslahçı öğretinin 
savunucuları, sünnetin vahiy gibi temel bir kaynak mı yoksa basıt olarak 
vahyin açıklaması mı olduğu konusunda tam bir görüş birliği içinde 
değildir. Sünnet konusundaki başlıca tutumlar şu şekildedir: Sünnet Kur'an 
ile aynı mahiyettedir. Bu görüş, Kur'an ve Sünnet'in temeldeki birliğini öne 
süren İbn Bâdis'in bakış açısı olup Zâhiri İbn Hazm'ınkine benzemektedir. 
Reşid Rızâ da bu görüşe kısmen iştirak eder. Sünnetin vahyi açıkladığı 
konusunda bütün ıslahçı müellifler ittifak halindedir. Zira Kur'ân-ı Kerim, 
Peygamber'in görevinin insanlara Kur'an'ın gerçek anlamını açıklamak 
olduğunu bildirmektedir. Ancak sünnet açıklayıcı ve tamamlayıcı konumda 
olduğuna göre Kur'an'a nisbetle ikinci plandadır (M. Reşid Rızâ, Tefsirü”|1- 
Menâr, IV, 18; IX, 326). 


Sünnet ile kastedilen şey, yalnızca iman esaslarından ve ibadet 
uygulamalarından bahseden oldukça sınırlı sayıdaki sahih hadis 
metinleridir. Bunların dışında kalan ve sıhhatinden emin olunan edep ve 
ahlâka dair hadislerinse sayısı bir düzine-yi geçmez (Muhammed Abduh, 
Risâletü't-tevhid, s. 202, dipnot 2; M. Reşid Rızâ, Tefsirü”l-Menâr, V, 363). 
Bir hadis, güvenilir bir muhaddise yahut ünlü bir üstadın otoritesine 
dayandırılmış olsa bile sırf Hz. Peygamber'e nisbet edildiği için sahih kabul 
edilemez. Gazzâli örneğine de işaret eden Reşid Rızâ mevzü hadisler 
meselesinde oldukça hassastır (a.g.e., VİI, 31). 


Hadislerin sahihliği meselesi ıslahçı bakış açısından ileri derecede önem 
taşımaktadır; zira sünnetin sıhhati onun teşrii bir kaynak olarak otoritesinin 
temelini teşkil eder. Dolayısıyla müslümanlar, sıhhatı Kur'an kadar kesin 
olmayan herhangi bir kural koyucu hadisi reddetme hakkına sahiptirler. 
Aslında yeni Selefiyye yalnızca çok az sayıdaki mütevâtir hadisin kural 
koyucu değerini tanımaktadır (el-Menâr, 111 (1318), s. 572). Islahçılar, 
müslümanların sadece Kur'an ve Sünnet'i takip etmeleri gerektiğini 
savunurken öğretilerini Hz. Peygamber'in Kitap ve Sünnet'e sarılma 
yolundaki çeşitli tâlimatına dayandırıyorlardı. Fakat savundukları sünnet 
kavramının oldukça sınırlı olduğunu daima hatırda tutarak İslâm dininin 
esas itibariyle Kur'an'a indirgenebileceği düşüncesindeydiler. 


Böylece ıslah öğretisi bir kaynak olarak Kur'an'a hadisten daha büyük bir 


önem atfeder. Bu tutum mantıki sonuçlarını, yakın geçmişte eser veren ve 
hadisin otoritesini Kur'an ve ictihad lehine azaltan müelliflerde 
göstermiştir. Reşid Rızâ'nın eski talebesi Mahmüd Ebü Reyye'nin Edvâ? 
“ale's-sünneti”I-Muhammediyye (Kahire 1958) adlı eseri sözü edilen 
yaklaşıma bir örnektir. Reşid Rızâ'nın bir başka talebesi olan Muhammed 
Tevfik Sıdkı, el-İslâm hüve”l-Kur?'ân vahdeh başlıklı kendi çapında bir 
program olan çalışmasında (a.g.e.,I1X (1324), s. 515-525, 906-925) mantıki 
olarak İslâm'ın Kur'an dışında bir şeyle tanımlanamayacağı iddiasını ileri 
sürmüştür. Bu müellife göre Kur'an'da serdedilen gerçeklerle yahut aklın 
ilkeleriyle uyuşmadığı halde İslâm'a maledilen herhangi bir doktriner unsur 
reddedilmelidir. Başka bir yerde aynı müellif sünneti değerlendirmede tam 
bir serbestlik talebinde bulunmuştur. Yeni Selefiyye elbette bu kadar ileri 
gitmemiştir. Nitekim Muhammed Tevfik Sıdki'nin bu tezi klasik anlayışın 
savunucuları tarafından hemen reddedildi (a.g.e., IX (1324), s. 699-711). 
Selefiyye'nin gözünde İslâm yalnızca Kur'an'a ve mütevâtir habere dayalı 
itikad ve ibadet meseleleriyle sınırlı değildi; o aynı zamanda siyasi, içtimai 
bir sistem, bir ahlâki ve kültürel değerler manzumesiydi. Adetler ve insan 
ilişkileri (muâmelât) gibi ilâhi buyruğun (nas) değil sosyokültürel yapının 
belirlediği meselelerde sünnet ve Selef uygulaması yardımcı ve yol 
gösterici olabilirdi. 


3. Selef Geleneği. Islahçılar, büyük ölçüde Selef geleneğine sünneti 
açıklayan bir kaynak ve İslâm'ın genel anlamını kavramaya elveren bir atıf 
noktası olarak başvururlar. Onlara göre hem tarihi hem de kültürel bir 
olguyu anlatan “selef” terimi, her şeyden önce klasik kullanımda tabii 
olarak otorite ve model olma fikriyle irtibatlandırılan “önce gelme” fikrini 
ıhtiva eder. Selef “erdemli atalar” (es-Selefü's-sâlih) olarak kâmil imanları, 
takvâları, sâlih amelleri ve dini bilgileriyle insanlara modellik ve kılavuzluk 
yapacak konumdadırlar. Fakat güvenilir ve yeterli biyografik mâlumatın 
yokluğu sebebiyle bütün bu özelliklerin tahkiki hayli zordur; kronolojik 
tesbitler kesin değildir ve zaman zaman da çelişkilidir. Hatta selef 
kavramıyla kimlerin kastedildiği bile tartışmalı olup bu hususta şu görüşler 
ileri sürülmüştür: Müminlerin annesi Âişe, Hulefâ-yi Râşidin ve Talha ile 
Zübeyr; tâbiinin önde gelenleri (Lane, Lexicon, IV, 1408); ashâb-ı kirâm; 
ashap ve tâbiin. Modem ıslahçı müelliflerin eserlerinde de Selef'in tanımı 
pek belirgin değildir. Reşid Rızâ'ya göre onlar ilk İslâm topluluğunun en 
tanınmış temsilcileriydi ve mensup oldukları ilk dönem, her biri yetmiş 


seksen yılı ifade eden üç nesli kapsıyordu (Tefsirü'l-Menâr, II, 81; VII, 143, 
198; XI,314; XII, 190). Bu üç nesil Hz. Peygamber ve ashabı, ashabı takip 
edenler (tâbiin) ve onlardan sonra gelenlerden (tebeu't-tâbiin) oluşmaktaydı 
(a.g.e., VİLI, 50; eş-Şihâb (Nisan 1937), s. 434). 


Islahçı terminolojide selef bazan halef teriminin karşıtı olarak da kullanılır. 
“Sonraki nesiller” anlamına gelen halef -selefin aksine-bid'atların, mezhep 
taassubunun ve fırkaların mantar gibi ortaya çıkışı sebebiyle İslâm 
mesajının müphemleştiği sonraki dönemleri ifade eder (M. Reşid Rızâ, 
Tefsirü'l-Menâr, VIII, 269). Bu tasavvur, ıslahçıların ümmet varlığını 
asırlarca diri tutan kültür geleneğinden kendilerini kopardıkları izlenimi 
verdiği için ilk bakışta oldukça basit görünmektedir. Aslında yeni 
Selefiyye'nin konumu daha ince bir anlayışa dayanır; yukarıda tanımlandığı 
şekliyle Selef dönemi dışında modem ıslahçılar Selef örneğini takip eden 
mezhep ve fırkalardan bağımsız âlimlerin katkılarını değerlendirmeyi de 
reddetmezler. Zira bu âlimler her türlü mezhepçiliği aşmış, tek endişeleri 
sünnetin bütünlüğünü ve ümmetin birliğini muhafaza etmek olan 
şahsiyetlerdir. Meselâ Reşid Rızâ, Ebü İshak eş-Şâtıbi'yi (6. 790/1388) çok 
saygılı bir tavırla değerlendirir (el-İ“tişâm, giriş, 1, 1-9; Tefsirü”I-Menâr, VI, 
156-163; VII, 193). Hatta modem Selefiyye Gazzâli, İmâmü”l-Haremeyn 
el-Cüveyni ve İbn Teymiyye gibi Sünni âlim ve mutasavvıfları Selef”ten 
sonra da gelmiş olsalar saygıyla zikreder (a.g.e., XI, 378). Bu âlimler 
“kurtuluş yolunun kılavuzları” (eimmetü”l-hüdâ) olup İslâm mâneviyatının 
her devirde yeniden tecdidini sağlayan nurun taşıyıcılarıdırlar. Modern ıslah 
taraftarlarına göre Muhammed Abduh, Selef'in anlayışını aslına uygun 
şekilde aktaran ve dolayısıyla İslâm'ı tecdid eden âlimler çizgisi içinde XX. 
yüzyıla girerken İslâmi tecdidi gerçek anlamda başlatan üstat ve imamdır. 


Böylece sünnetin tamamlayıcısı ve dini meselelerde olsun dünyevi işlerde 
olsun Islâmi hayatın yaşanmasında bir ilham kaynağı olarak Selef geleneği, 
ıslahçılar için bir hürmet konusu olmaktan daha 


fazla bir anlam ifade etmektedir. Ancak modem Selefiyye, İslâm'ın Selef 
uygulamasında yansıyan ideal imajına hayranlık içinde donakalmış bir grup 
olmayı da istememektedir. Onlar, Selef örneğini takip ederek İslâm”ı 
modem toplum içinde basit ve hakiki bir tarzda yaşamayı arzu 
etmektedirler. Islah fikrinin teorisyenlerine göre bu ideal, onların müslüman 


şahsiyetini yeniden inşa arzularını yansıtmakta olup bunu da yabancı kültür 
ve değerleri kopya ederek değil İslâm'ın ilk dönemindeki kültür 
geleneğinden ilham alarak gerçekleştirmek istemektedirler. Islahçı 
müellifler Selef”le ilgili tarihi ve edebi verileri ahlâki, içtimai ve siyasi 
dersler çıkarmak üzere sistemli bir şekilde kullanma eğiliminde oldular. 
İslâm'ın zuhuruyla ilgili siret dışındaki bibliyografik literatür de ıslahçılar 
için tükenmez bir tarihi ve ahlâki tefekkür kaynağıydı. 


Selef, ıslahçı metodolojide tarihi ve kültürel bakımdan kayda değer bir 
önem taşımaktadır. Yeni Selefiyye, önceliği Kur'an ve Sünnet'e verse bile 
bu iki kaynağın dünya tarihinde yeni bir düzen öngördüğü ve bu düzenin 
tam anlamıyla Selef'in uygulamaları sayesinde hayata geçirildiği ilkesini de 
benimsemiştir. Dolayısıyla ıslahçı İslâm anlayışı aşağıdaki cümlede 
özetlenebilir: “İslâm'ın kaynakları Kur'an vahyi, resulün sünneti ve Selef-i 
sâlihin'in geleneğidir” (a.g.e., VLL, 143, 198; IX, 132; XI, 378; eş-Şihâb 
(Şubat 19341), s. 99). Bu önermede gelenek terimi ahlâki ve itikadi 
muhtevası bakımından kullanılmaktadır. 


C) Islahçıların Temel Öğretileri. 1. Dünyevi Uygulamalarda Islah. Bunun 
ıçın camilerde ve harekete sıcak bakan kültür çevrelerinde vaaz ve iIrşada 
önem verilmiştir. Eğitim, öğretim ve hayır işleriyle ilgili cemiyetler 
oluşturan ıslahçılar bunlar aracılığıyla hedeflere ulaşmaya çalışmışlardır. 
Bunun yanında ıslah düşüncesi Doğu'da Reşid Rızâ'nın çıkardığı el-Menâr 
(1898-1935), Mağrib'de de İbn Bâdis tarafından neşredilen eş-Şihâb (1925- 
1939) gibi bir kısmı kalıcı tesirler uyandırmış olan çok sayıda dergi ve 
çeşitli neşriyatla yayılmıştır. 


Kitleler arasında propagandası yapılan genel ıslahçı temalar şu şekilde 
özetlenebilir: Asli hüviyetine uygun hale getirmek üzere ibadet şekillerinin 
ıslahı; ilk bakışta dini gibi görünen, ancak Hz. Peygamber'in sünnetinde ve 
Selef geleneğinde sağlam dayanağı bulunmayan kabrin başında açıktan 
Kur'an okumak, mevlid kutlamaları vb. bir yığın uygulamaya karşı irşad 
faaliyetinde bulunmak ve modern Selefiyye'nin şirk belirtisi olarak gördüğü 
evliyaya aşırı saygı, ölülerden yardım isteme gibi uygulama ve inanışlara 
karşı uyarıcılık yapmak. Islahçılar ayrıca müminleri vahdete, mezhep 
farklılıklarını göz ardı ederek tam bir dayanışma ruhu içinde ibadete ve 
geleneksel Sünni-Şii zıtlaşmasını aşmaya teşvik ediyorlardı. Bunların yanı 


sıra hem iyiliği emretme ve kötülükten sakındırma hem de müslüman 
toplumu fuhuş, kumar, alkollü içki ve uyuşturucudan kurtarmaya yönelik 
ahlâki çabalara da teşvik etmiş oluyorlardı. Müslüman erkeklerin ve 
özellikle kadınların hıfzıssıhha ve ev ekonomisi alanında eğitilmesi 
önemliydi. Eğitimle ilgili öteki hedefler, müslümanların modem bilimle 
meşgul olma ve yabancı dil öğrenme yolunda entelektüel ilgilerini 
uyandırmaktı. Benzeri hedefler arasında Cem'iyyetü'ş-şübbâni'l-müslimin 
gibi kuruluş ve çevrelerde izcilik, kültür ve sanat faaliyetleri türünden 
gençliğe yönelik projeleri desteklemek de vardır. Bütün bunlar, çağdaş 
dünyanın problemleriyle korkmadan ve yabancılaşma tehlikesine düşmeden 
yüzyüze gelme kabiliyetindeki yeni müslüman insanın doğuşunu 
çabuklaştırmaya yönelik teşebbüslerdi. 


2. Teorik Alanda Islah. Başlıca ıslahçı müellifler, her şeyden önce hacimli 
ve ayrıntılı doktriner eserler yazacak kadar zamanı olmayan aksiyon 
adamlarıydı. Meselâ Muhammed Abduh'un temel dini düşüncelerini ihtiva 
eden Risâletü t-tevhid adlı eseri sadece 133 sayfa tutuyordu. Düşüncelerinin 
geri kalan kısmı Reşid Rızâ'nın hacimli Tefsirü”'l-Menâr'ında serpiştirilmiş 
olarak bulunabilir; ancak onun düşünceleri öğrencisininkinden kolayca ayırt 
edilememektedir. 1902'de ölen Kevâkibi, teorik düşüncesinin yalnızca 
küçük bir kısmını ihtiva eden Tabâ 1“ wl-istibdâd ve Ümmü”i-kurâ adlı iki 
risâleden başka bir şey yazmadı. Abduh gibi hayatı boyunca birçok yeni 
fikir ortaya atmış olan Cezayirli ıslahçı İbn Bâdis, Kur'an tefsiri üzerine eş- 
Şihâb dergisinde yayımlanan bir dizi makaleden başka bir eser bırakmadı. 
Geriye Reşid Rızâ'nın kayda değer çalışmaları, özellikle de modem ıslah 
hareketinin temel düşüncelerini araştırmada en önemli kaynağı oluşturan 
Tefsirü'1-Menâr kalmaktadır. İkinci planda sayılan çok sayıdaki ıslahçı 
müellif ise genellikle üstatlarının fikirlerini geliştirmekle meşgul oldular. 


Yeni Selefiyye'nin gayretleri, özellikle dönemlerinde moda olan öğretilerin 
eleştirisi üzerinde yoğunlaştı. Bu eleştiriler, bir öğretinin ya katı bir 
taassupla klasik Sünni mezheplerin geleneğini izlemesi yahut da ana 
fikirleri itibariyle kuşkulu veya ıslahçılığın öngördüğü sahih İslâm 
anlayışıyla telifi imkânsız bir modernizmin sonucu olarak ortaya atılmış 
cüretkâr tahliller ve formüllerden ibaret olması noktasında düğümleniyordu. 
Islahçılar, aynı zamanda iki temel kaynakta verilen nesnel olguları ve 
Selef”in temel kavramlarını gündeme getirerek ideal İslâmi konumlar 


belirlemeyi denediler. Selef, onların zihninde İbn Teymiyye ve öğrencisi 
İbn Kayyim el-Cevziyye'nin yorumu aracılığıyla şekilleniyordu. Zira 
onların gözünde bu iki âlim Selef geleneği hakkındaki en sağlam 
otoritelerdi (M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, I, 253). Islahçıların tenkidi 
eser ve yorumlarından hareketle aşağıdaki fikri tavırlar tesbit 
edilebilmektedir: 


a) Metodoloji. Islahçı tavır yaygın Sünni öğretinin Kur'an, sünnet, icmâ ve 
ıctihaddan oluşan dört temel kaynak (usul) teorisine taraftardı; ancak bu 
dört kaynaktan hüküm çıkarmak için fıkıh usulü ilmi çerçevesinde 
belirlenen geleneksel kriterleri bütünüyle kabul etmiyordu (a.g.e., V, 187, 
201,203,208,417; XI, 267). Söz konusu tavır şu başlıklar altında 
özetlenebilir: İki temel kaynağın otoritesi, taklidin reddi, yeni bir icmâ 
yahut ictihad anlayışı ve ibadetlerle âdetler arasında zorunlu bir ayırıma 
gitmek. 


I. Kur'an ve Sünnet İslâm'ın bütün hukuk sisteminin temelini oluşturur ve 
müslümanları geleneksel ilim otoritelerine körü körüne teslim olmaktan 
kurtarır. Böylece mezhepler arasındaki ihtilâflar, Sünnilik ve Şiilik 
arasındakı dünyevi zıtlaşmalar ve Sünni çevrelerde bid'at ve dalâlet ehli 
olarak nitelenen özellikle Hâricilik yahut bugünkü şekliyle İbâzıyye gibi 
fırkalara karşı beslenen olumsuz duygular etkili bir şekilde silinmiş 
olacaktır. İlk prensiplere dönmekle müslümanlar mezheplerin ayırıcı 
etkilerinin üstesinden gelecek, bununla birlikte her mezhebin olumlu 
katkılarından istifade imkânı da bulacaktır (eş-Şihâb | Mart 1936), s. 654; 
(Kasım 1938), s. 230). Onların gözünde mezhepler, kendilerini genel olarak 
akla ve bilime düşman bir tavırla özdeş hale getirmişler (M. Reşid Rızâ, 
Tefsirü'l-Menâr, II, 91-93), ictihad edip araştırma yapmaktan alıkoymuşlar 
ve sonuçta ümmetin kültürel ilerleyişine köstek olmuşlardı. Kur'an'a, 
Sünnet'e ve Selef geleneğine dönüş ise müslümanlar için birleştirici ve 
uzlaştırıcı olacaktı. Taassup ve önyargılarından 


kurtulan müslümanlar, kendi etnik ve kültürel kimliklerinin üzerine 
yükselerek dinde kardeş olduklarını yeniden farkedecekler ve böylece 
ümmetlerinin vahdeti içinde yeniden birleşebileceklerdi. Bu sebeple ilk 
kaynaklara dönüş fikri, ıslahçı müelliflerin büyük değer verdiği 
panislâmizm lehine güçlü bir dayanak teşkil etmekteydi. 


Modem Selefiyye'nin ilk kaynaklara dönüşle kastettiği şey, daha ziyade 
müslümanların modern dünyada karşı karşıya kaldıkları ahlâki problemleri 
çözmek üzere Kur'an ve Sünneti düşüncelerinin asli temeli kılma arzusunu 
ifade etmekteydi. Kaynaklara dönüş ilkesinin mantıki sonucu taklıdin 
reddedilmesi ve ictihadı uygulamada yeni yolların araştırılmasıdır. 


2. Taklide, başka bir ifadeyle geleneksel ilim otoritelerine, özellikle de 
Sünni mezheplere köle gibi bağlanma ruhu ıslahçılar tarafından şiddetle 
eleştirilmiştir. Taklit kavramı, Kur'an'da emredildiği gibi (en-Nisâ 4/59; el- 
Ahzâb 33/21) Hz. Peygamber'in izinden gitmeyi yahut ilmi ve mânevi 
otoritesi ıslahçılarca teslim edilen Selef'in geleneğini güvenle kabul etmeyi 
elbette kapsamaz. Resül-i Ekrem ve Selef”in yolunu izleme söz konusu 
olduğunda taklit yerine “ittibâ” terimi kullanılır. Bu ayırım Reşid Rızâ 
tarafından açık bir şekilde dile getirilmiştir (a.g.e., V, 238). 


İttibânın gerektirdiği bağlılık, Hz. Peygamber'in yolunu izlemeyi “ilim ve 
amelin ideali” (Laoust, Essai sur les doctrines sociales, s. 226) olarak gören 
ıslahçı misyonu belirlemekte ve ona ilham vermektedir. İbn Bâdis'e göre bu 
yolda taklit ne kadar iyi olursa ıslahçı misyon o kadar başarılı olur (eş- 
Şihâb | Nisan 1935), s. 8). Güvenilir müctehidlerce ortaya konmuş bulunan 
yorumların belli bir değerlendirmenin ardından kabul edilmesi de taklit 
sayılamaz; çünkü onlar Allah ve Resulü'n-den bağımsız kanun koyucular 
oldukları iddiasında değildirler. Müctehidlerin bütün yaptığı, Kur'an ve 
Sünnet'in daha iyi anlaşılması için rehberlik etmekten ibarettir (M. Reşid 
Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, V, 238). Aynı şey normal olarak ülü'l-emre itaat 
etme (en-Nisâ 4/59) konusu için de geçerlidir; nihayet ülü”l-emrin yaptığı 
da İslâm şeriatını açıklamak, uygulamak ve genel olarak Kur'âni değerleri 
her seviyede hayata geçirmektir. Islahçı düşüncenin taklide yönelttiği 
eleştiri, hem şuursuz teslimiyetçiliğe hem de durağan bir din ve kültür 
anlayışı adına terakkiyi ve şahsi araştırmayı engelleyen içtimai ve siyasi 
yapılar için sağlanan desteğe yöneliktir. Şahsi tefekkür ve tecrübe lehine 
birçok delil bulunmakta olup taklit, akıl sahiplerinin bu melekelerini tam 
anlamıyla kullanmaları gerektiğini öngören İslâm'ın ruhuna aykırıdır 
(a.g.e., XII, 220-221; ayrıca bk. Muhammed İkbal, s. 125-129). Islahçılar, 
taklidin bâtıl ve haram olduğunu ileri sürüp İslâm itikad ve ahlâkı üzerinde 
olumsuz etkileri olduğunu vurgularken sürekli bu türlü delillere müracaat 


etmişlerdi. Taklitçilik, ayrıca İslâm dünyasının kültürel durgunluğa 
düşmesinin ve müslüman kitlelerin geleneksel dini yapılara (ulemâ ve 
şeyhlere) körü körüne teslim olmasının suçlusu olarak da görülmüştür. 


3. Islahçı düşünce, Reşid Rızâ'nın “dinin hayat damarı” (Tefsirü'l-Menâr, 
11, 339) olarak gördüğü ictihada başvurulmasının zaruret ve meşruiyetini 
teyit etmektedir. IV. (X.) yüzyıldan itibaren ictihad kapısının kapandığı 
telakkisinin bir uydurmadan ibaret olduğunu düşünen ıslahçılar bu kabulü 
ve onun türettiği fikri mirası terketmek gerektiğini savundular. Ancak onlar 
müslüman aklını ictihada açık tutmaktan, dinin temellerini bile sorgulamaya 
ımkân veren sınırsız bir eleştiri hürriyetini de anlamıyorlardı. Çünkü dini 
meselelerde tam bir eleştiri hürriyeti sonu gelmeyen nazari tartışmalara 
götürebilirdi (a.g.e., VIII, 317); ayrıca böyle bir sonuç hiç de Selefi tavrın 
ruhuna uygun düşmezdi. 


Öncelikle ıslahçılar inanç esasları, temel ibadetler ve şer'i yasakları ihtiva 
eden alanın tartışılmaz olduğu düşüncesindedir. Tamamı Kur'an'a dayanan 
bu alanda ictihad söz konusu olamaz (a.g.e., 1, 118; V,211; VTL217; X, 
432; XI, 265, 268). Bunun dışında kalan meseleler Kur'an ve Sünnet'le 
irtibatını kurmak suretiyle ictihad konusu yapılabilir. 


Islahçı tebliğin temel fikirlerinden biri müslümanların Kitap ve Sünnet ile 
şahsen ilgilenmelerinin gerekliliğidir. Kur'an üzerinde sürekli tefekkür 
etmek, onun işaret ettiği bütün kaynakları tahlıl ve anlama yolunda sabırla 
uğraş vermek, her müslümanın kendi başına ilâhi mesaja nüfuz etmesini ve 
ondan ruhi ve ahlâki davranış ilkelerini çıkarmasını (hidayet) sağlayacaktır. 
Bu tür ictihadın sonuçları büyük ölçüde şahsidir. Ancak ictihad ümmet 
bakımından da çok önemlidir; çünkü sosyal, ekonomik, dış işleri gibi 
alanlarda güdeceği siyasetin genel ilkelerini belirlemek üzere Kur'an ve 
Sünnet'in temel emirleriyle uyum içinde olmak şartıyla bu iki kaynağı 
sürekli olarak yorumlaması gereken ümmettir. 


Fıkhi seviyede ümmeti ilgilendiren uygulamalara ait kurucu bir gayret 
olarak ictihad ülü”l-emrin uhdesindedir. Ülü”l-emrin karar ve uygulamaları 
ümmetin mânevi iyılığını (ıslah) ve maddi refahını (mesâlih) gözetmelidir. 
Onların yetkileri normal olarak siyasi liderlerin sorumluluğuna giren işlere 
kadar uzanır; ancak ibadet ve şahıs hukukunu ilgilendiren işlere karışmaz. 


Bu konularda ictihad etmek tam bir sapıklıktır (a.g.e., V, 211; VT, 288, 
308; XI, 253). Dolayısıyla, çağdaş uygarlığın ruhuyla çeliştiği düşüncesiyle 
müslüman şahıs hukukunun belirli yönleriyle ilgili olarak ictihad adı altında 
düzenlemelere gidilmesi dinen geçersizdir. Modern Selefiyye ictihada 
yalnızca Kur'an ve Sünnet'in, hakkında bir hüküm beyan etmediği yahut 
ashâb-ı kirâmın icmâıyla sabit olmayan bir meselenin çözümünde cevaz 
vermektedir (a.g.e., VIII, 219). 


Ülü”l-emrin normal olarak uygulayabileceği ictihadın hangi türden 
meseleler hakkında olduğu hususunda şöyle bir ayırıma gitmek 
mümkündür: a) İdare şekli, ilmi ve teknik konular, askeri ve diplomatik 
işler gibi dünyevi meselelerdeki tercih ve kararında ülü”l-emr, ümmetin 
yüksek menfaatleri istikametinde ve İslâm'ın temel gayeleriyle uygunluk 
içinde olmak şartıyla tamamen serbesttir. b) Öte yandan şer'i öğretiyle bir 
açıdan ilgisi bulunan meselelerde ülü”l-emrin ictihadı, delâleti zanni olan 
bazı Kur'an âyetlerinin tefsirini icap ettirebilir (a.g.e., 11, 109). Böyle bir 
durumda makbul bir tefsir, Kur'an ve Sünnet'in hem lafzı hem de ruhuyla 
uygunluk içinde olan sonuçlara götürmelidir; zira yalnızca bu iki kaynağın 
bağlamı içinde kalarak ve yalnızca onların sunduğu delil ve karinelere 
başvurarak ictihad edilebilir. Islahçı öğretinin temel bir ilkesi de ümmetin 
yüksek menfaatlerini tesbit ederken hiçbir şekilde Kur'an ve Sünnet'in 
ruhuyla ve objektif hakikatiyle çelişmemektir. Kısaca re'y ve kıyas 
ıctihadın yalnızca cüz'i yönleridir ve tıpkı ictihad gibi “ibâdât” alanının 
dışında kalan meselelerde makbul sayılır. Fakat bir çatışma kaynağı 
olmaması için Kur'an'da da emredildiği gibi (eş-Şürâ 42/38) ülü'l-emrin 
ıctihadı şüraya dayanmalıdır. Müctehidlerin birer fert olarak ortaya 
koydukları şahsi görüşleri ümmeti bağlamaz. İctihadın geçerli olmasının 
vazgeçilmez şartı onun ülü'l-emr tarafından kabul edilmesidir. 


4. Islahçılar, icmâ konusunda da klasik usul âlimlerinin öğretisinden farklı 
anlayıştadır. Onlar icmâa ne ümmetin genel konsensüsü (krş. Şâfii, s. 403), 
ne de müctehidlerin belli bir dönemde belli bir mesele üzerindeki ittifakları 
şeklinde anlam verirler. Ahmed b. Hanbel ve yeni Hanbeli mektebinin 
çizgisinde olduğu gibi yeni Selefiyye de icmâı ashabın icmâıyla 
sınırlandırmaktadır (M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, 11, 108, 454; V, 187, 
206; VII, 118; VTLL, 254, 428; Abdurrahman el-Kevâkibi, s. 118). Ashap 
döneminden sonraki herhangi bir icmâın özellikle ashabın geleneğiyle 


çelişen fikirleri tasdik ediyorsa hiçbir kıymeti yoktur (M. Reşid Rızâ, 
Tefsirü'l-Menâr, V, 206; VII, 198). Ashabın ibadetlerle ilgili meselelerdeki 
ıcmâı nasıl dinde orta yolun kriteriyse ülü'l-emrin dünyevi meselelerdeki 
ittifakı da aynı şekilde meşruiyetin kriteridir; çünkü onlar ümmetin 
meşruiyetinin gözeticileridir. Ümmet onları yöneticiler olarak ve 
yönetimleri hakkında kontrollü bir güce sahip olmalarıyla tanımaktadır 
(a.g.e., II, 12). Ülü'l-emre itaat kavramı yanılmazlıkla (ismet) değil kamu 
yararı (maslahat) ile temellendirilir (a.g.e., V, 208). Konuyla ilgili ıslahçı 
görüşü özetlemek üzere Reşid Rızâ ülü'l-emrin ittifakını “şerlatımızın 
temellerinden biri olarak kabul ettiğimiz hakiki 1cmâ” şeklinde tanımlar 
(a.g.e., V, 190). 


Şüranın fonksiyonunu ümmet seviyesinde görebilecek bir danışma 
sisteminin İslâm'da mevcut bulunmayışı sebebiyle ıslahçılar, şekil ve 
muhtevasını modemleştirdikleri icmâ kavramına başvurmak suretiyle bu 
boşluğu doldurma ihtiyacı hissetmişlerdir. Fakat yeni Selefiyye'nin bu 
konudaki düşünceleri çağdaş müslüman dünyada icmâın nasıl uygulanacağı 
hakkında tutarlı bir öğreti ortaya koyacak kadar işlenmiş değildir. 
Muhammed İkbal, icmâın sürekli bir yasama organı olarak organize 
edilmesi gerektiği yolunda temennilerini dile getirmişti (The 
Reconstructlon, s. 164). Reşid Rızâ ise “cemâa” terimiyle, ümmetin 
başındaki yöneticiye yardım etmek üzere tayın edilmiş bir danışma organını 
kastediyordu (krş. Laoust, Le Califat dans la doctrine de Rashid Ridâ, s. 21 
vd.); ancak böyle bir kavram yalnızca hilâfetin ıslahı çerçevesinde bir 
anlam ifade etmektedir. İbn Bâdis, hilâfet konusunu “boş hayal” sayarak bir 
kenara bırakmış; bunun yerine bilgili ve tecrübeli insanlardan oluşmuş bir 
tür sürekli meclis (cemâatü'l-müslimin) teşkilini daha gerçekçi görmüştür 
(krş. Ali Merad, Le reformisme musulman, s. 376 vd.). 


5. Yeni Hanbeli ekolünü takip eden ıslahçılar ibadetlerle âdetler arasında 
açık seçik bir ayırıma gitmek istemişlerdir. Bu meselede de kendi fikri 
duruşlarını, ibadetle ilgili her şeyin Kur'an ve Sünnet tarafından belirlendiği 
ilkesiyle meşrülaştırmışlardır. Geriye kalan ne varsa, yani maddi hayatın 
düzenlenmesiyle ilgili her konuda esasen ülü”l-emr kendi kararlarını alma 
özgürlüğüne sahiptir. Allah'a kulluk etmeye ilişkin bütün ameller ve helâl 
ve haram şeklindeki sınırlara riayet ibadetler kapsamına girer. Hiç kimsenin 
ibadetlerle ilgili olarak bir bid*at ihdas etmesi söz konusu olamaz. Adetler, 


örf ve gelenekler ise ferdi olsun içtimai olsun dünya işleri alanına, onun da 
ötesinde zamana ve mekâna göre değişiklik arzeden siyasi ve hukuki alana 
girer. Adetler alanında ıslahçılar toleransı tavsiye ederler ve bu konuda sivil 
fertler olmasa bile ülü”l-emrin karar verme ve ictihad etme hürriyetine sahip 
olduğunu savunurlar (M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, HI, 327; VT, 140- 
141, 191; Abdurrahman el-Kevâkibi, s. 67; el-Menâr, IV (1318), s. 210). 


İbadetler ve âdetler arasındaki ayırım, yeni Selefiyye'ye bir yandan 
yüzyıllar boyu tasavvuf adı altında, Kur'an ve Sünnet'le 
temellendirilmediği halde halkın dini anlayış ve yaşayışında fülen 
benimsenmiş birtakım âyin ve merasimlerin yaygınlaşmasını eleştirme, öte 
yandan fetvalar yoluyla oluşmuş klasik fıkıh ve ahlâk öğretisinde ayıklama 
yapılmasını ve ibadet alanında görülen bid'atların terkedilmesini isteme 
ımkânı verdi. Bu ayırım, hem modern dünyayla çok daha uyum içinde 
bulunduğuna inandıkları disiplinli ve sağ duyulu bir din anlayışının 
geliştirilmesine zemin hazırlayabilir hem de bu mahalli özellik arzeden 
hukuki ve sosyal örfleri âdetler sınıfında değerlendirerek onlar hakkında 
daha müsamahalı bir görüş geliştirme cesareti verebilir ve böylece İslâm 
dünyasında önemli akımlar arasında vuku bulmuş doktriner ihtilâflar 
hakkında tansiyonu düşürücü bir rol oynayabilirdi. 


Ancak Reşid Rızâ ve Kevâkibi tarafından ibadetler ve âdetler arasındaki 
ayırımla ilgili olarak ortaya atılmış kavramlar, müslüman teşri geleneğinin 
hangi yönlerinin usule ait ve dolayısıyla dokunulmaz, hangi yönlerinin 
âdetler kategorisinde değerlendirilebileceği hakkında kesin bir tahlil 
yapılmasını mümkün kılacak ölçüde net, kesin ve eksiksiz değildir; 
âdetlerle ilgili meselelerde öngörülen müsamaha konusu da belirsizdir. Islah 
akımı, müslüman yaşama biçiminin ve İslâmi kurumların, Kur'an ve 
Sünnet'in ihtiva ettiği temel değerlerin tahribiyle sonuçlanmadığı sürece 
modern dünyanın gerçeklerine uyarlanabileceğini kabul etmektedir. Meselâ 
feminizm ve kadın-erkek arasındaki ilişkilerle ilgili olarak modern 
Selefiyye müslüman kadınların özgürlüğü lehinde olduğunu beyan eder; 
ancak bu tolerans kadınların hukuki statülerinin Kur'an'da ortaya konmuş 
hukuki sınırlamalara, İslâm'ın aile ve cinsiyet ahlâkıyla çatışmaya girdiği 
noktaya kadardır (Tefsirü'l-Menâr, XI, 283-287; a.mIlf., Nidâ” li'l-cinsi”|- 
latif, tür.yer.; Alı Merad, Le r&formisme musulman, s. 315-331). 


Modem Selefiyye, her ne kadar insanın Allah'la arasındakı ilişkilerden 
doğan dini meselelerle insanların kendi aralarında herhangi bir dini emre 
konu olmayan ilişkilerden doğan dünyevi meseleleri birbirinden ayırmanın 
zorunlu olduğunu iddia ettiyse de ilâhiyat ve hukukun birbirinden 
ayrılmasına kayda değer bir katkıda bulunmadı. Ali Abdürrâzık'ın el-İslâm 
ve uşülü”l-hükm (Kahire 1343) adlı kitabında siyasi ve kurumsal 
meselelerin ahlâki ve teolojik olanlarından ayırt edilmesi yolunda ortaya 
attığı iddialara karşı ıslahçıların gösterdiği sert tepkiler bilinmektedir (Kerr, 
s. 179 vd.). Reşid Rızâ, “din” ve “şeria” kavramlarının ayrı ayrı taşıdığı 
değerleri zikrederken bunları birbirine karıştırmanın doğru olmayacağını 
belirtmektedir. İbadetler-âdetler ayırımından hiç de az hayati olmayan din- 
şerlat ayırımı, eğer dini hukukun uygulama alanını kesin bir surette 
sınırlama ve dolayısıyla inanç ve ibadetle doğrudan alâkası bulunmayan, bu 
yüzden de ictihadın konusu olan her şeyin “kutsal” alandan çıkarılmasının 
ımkânları konusundaki ciddi araştırmalar için bir hareket noktası haline 
getirilebilseydi bundan önemli sonuçlar elde edilebilirdi. Bu araştırmaları 
yapmak ise modemizme kalacaktı. Meselâ Muhammed Ahmed 
Halefullah'ın denemelerinde böyle bir fikri tavır gözlenmektedir. Özellikle 
onun el-Kur'?ân ve müşkilâtü hayâtine'I-mu' âşıra (Kahire 1967) adlı 
eserinde şeriatın temel ilkelerinin modem tecrübe ışığında yeni bir 
yorumunun meşruiyeti savunulmaktadır (s. 31). 


b) Savunmacılık. Halk inançlarındaki hurafelerde ve tarikat çevrelerinde 
tezahür ettiği şekliyle geleneksel din anlayışına ıslahçılar tarafından 
yöneltilen eleştirinin yanı sıra savunmacı literatür de 


başlıca ıslahçı eserlerin önemli bir kısmını teşkil eder. İslâm toplumunun iç 
meseleleri üzerinde yoğunlaşmak ve sık sık fikirlerini tam bir tebliğci 
gayretiyle savunmakla birlikte ıslahçı savunma tavrı doğrudan yahut dolaylı 
olarak İslâm muarızlarına da yöneltilmiştir. Abduh'un el-İslâm ve'r-red “alâ 
müntekıdih (Kahire 1327) ve 1901 yılında el-Menâr'da neşredilen el-İslâm 
ve'n-Naşrâniyye (bk. bibi.) adlı eserleri doğrudan savunmacı literatürün ilk 
örnekleridir. Dolaylı savunma ise Batı medeniyeti ve ideolojilerinin 
ayartmalarına karşı müslümanları uyarma şeklinde olmuştur. Her iki 
durumda da ıslahçılar İslâm'ın bir din, bir ahlâk düzeni ve hukuki, içtimai 
ve siyasi bir sistem olarak mükemmelliğini 1spat etmeye gayret ettiler. Bu 
savunmacı tavır ana fikirleri itibariyle şu şekilde gelişmiştir: 


1. İslâm'ın Özgürleştirici ve Eşitleyici Mesajı. Bu konudaki ana fikir 
tevhidin insan özgürlüğünün bir ilkesi olarak yüceltilmesiyle sınırlıdır. 
Allah'ın birliğini ikrar ve tasdik etmek, insanın Allah'tan başkasına kul 
olmaması gerektiği anlamını da taşır. Tevhid, insanla Allah arasındaki kilise 
kurumu gibi aracıların meşruiyetini reddeder ve ermiş yahut veli gibi belirli 
isimlerle anılan kimselerin Allah ile kul arasında aracılık yaptığına inanma 
ihtiyacını ortadan kaldırır. Bu İslâm mesajının mânen özgürleştirici yanıdır. 
Onun sosyal anlamdaki özgürleştirici yanı ise Allah'ın kâdir-i mutlak 
olduğuna inanmakla ilgilidir. Bu inanç insanlar arasındakı eşitliğin 
temelidir; çünkü bütün insanlar birer kul olarak Allah'ın önünde eşittir ve 
hepsi de eşit olarak Allah'a kul olmanın onurunu paylaşır (Muhammed 
Abduh, Risâletü”t-tevhid, s. 155-156). İbadetlerin şekli de (meselâ cemaatle 
namaz, hac vb.) İslâm'ın bu eşitlikçi karakterinin önemine işaret etmektedir. 
İslâm'ın özgürlükçü mesajı Kur'an ve Sünnet'teki ahlâki ilkelerde de 
kendini göstermektedir. Nitekim bu iki ana kaynak insanlığın temeldeki 
birliğini kabul etmekte olup ırk ve sosyal konum farklılıklarına dayalı her 
türlü ayırımcılığı reddeder (a.g.e., s. 172; Muhammed İkbal, s. 89). 


2. İslâm'ın Evrensel Niteliği. Daha önceki (özellikle Yahudilik ve 
Hıristiyanlığa ait) vahyi içermesi ve mesajlarını tamamlaması sebebiyle 
İslâm'ın tam anlamıyla evrensel bir din olduğuna inanan ıslahçılar 
(Muhammed Abduh, Risâletü't-tevhid, s. 166 vd.; M. Reşid Rızâ, Tefsirü”|1- 
Menâr, X, 448-456), daima gözden geçirilmesine ve tashih edilmesine 
rağmen hep kusurlu kalan beşeri yasaların aksine İslâm hukukunun 
mükemmel ve evrensel bir karaktere sahip olduğunu ileri sürerler. En 
azından vahye dayalı kısımlarıyla şeriat bu özelliğini ilâhi hikmetten almış, 
dolayısıyla bütün zaman ve mekânlar için beşerin ihtiyaçlarına (mesâlih) en 
uygun şekilde vazedilmiştir (a.g.e., VI, 146; eş-Şihâb (Ocak 1934), s. 57). 
Her ne kadar onlar, şeriatın meselâ kadının şahsi mevkii gibi konularda 
getirdiği belirli düzenlemelerin Kitâb-ı Mukaddes'e dayalı ve Batılı 
kavramlardan mülhem modern yasal düzenlemelerin ulaşamadığı ideal 
ölçüler olduğu düşüncesinde iseler de müslümanların ileri ülkelerde 
uygulanan belirli öğretileri kabul edebileceği fikrini de göz ardı etmezler. 
Onlara göre ülü”l-emr, İslâm şeriatı ve ahlâkının genel esaslarını dikkate 
almak şartıyla yeni gelişmeleri değerlendirerek şüra ve ictihada başvurmalı, 
böylece yasa koyma faaliyetinin yeni şartlara uyumlu hale getirilmesini 


sağlamalıdır. 


3. İslâm'da Aklın Özgürlüğü. İtikad ve akıl problemiyle ilgili olarak ıslahçı 
ana fikir şudur: Kur'an'ın mesajı hem vicdana hem de düşünceye hitap 
eder. Kur'an'ın aklı sınırladığı alanlar gayba ilişkindir ve bu konuda 
getirdiği sınır da insanın Allah'ı tamamen münezzeh olduğu sıfatlarla tavsif 
etmesini, gayba ait konularda kaçınılmaz hatalara düşmesini önlemeye 
yöneliktir. Ancak akıl ve itikad konusu hakkındaki tartışma ıslahçı 
düşüncenin bir çelişkisine de işaret etmektedir. Bu çelişki, ekolün bir 
yandan modem zihniyetle uyum içinde olan bir söylemi geliştirmesi, öte 
yandan Selef'in öğretilerine tam anlamıyla uygunluk arzettiğini 
düşündükleri ilke ve tavırlara sıkı sıkıya bağlanmasıdır. Bu sebeple belirli 
ıslahçı müellifler hem liberal eğilimler taşımakta, hem de bağımsız akıl 
yürütmenin haddi aşıp itikad alanına tecavüz edeceği ve beşeri tutkulardan 
kaynaklanan kışkırtmaların zaman içinde vahyin hidayet edici ilkelerini 
istilâ edeceği kaygısına kapılmaktadırlar (M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, 
V, 416). 


Bununla birlikte ıslahçılar kelâm ve felsefe tartışmalarıyla özel olarak 
ilgilenmezler. Abduh'un bir ilâhiyat bütünlüğü taşımaktan ziyade temel bir 
şema ortaya koyan Risâletü't-tevhid'i ile Mübârek el-Mili”nin Murâbıti 
inançları reddetmek üzere kaleme aldığı Risâletü”ş-şirk ve mezâhirihi 
(Kosantine 1356/1937) adlı eser hariç tutulursa yeni Selefiyye'nin doktriner 
sisteminde bütün unsurlarıyla işlenmiş gerçek bir kelâm sistemi bulunmaz. 
Onlar Kur'an metniyle temellendirilmiş, kendi açılarından kesinlik arzeden 
belli başlı doğruları dile getirmişler, İslâm'ın insan aklının işletilmesine 
büyük önem verdiğini ve pratikte olmasa bile teoride ilim ve medeniyet 
sahasında beşeri terakkiyı teşvik ettiğini göstermeye gayret etmişlerdir. 


İlim ve medeniyet teması ıslahçı tebliğde önemli bir rol oynar. İnsan, 
Allah'ın kendisine bahşettiği akıl sayesinde bâtıl inanç ve hurafeleri 
aşabilir, bilimlerde derinleşebilir ve sağlıklı inançları benimseyebilir; ayrıca 
aklını kullanarak yaratıcının çeşitli kaynaklarından istifade etmek, maddi 
güce erişmek ve mânen de mutlu bir hayatın gereklerini bilmek üzere tabiat 
üzerindeki gücünü arttırmayı da başarabilir. Renan tarafından ortaya atılan 
İslâm'ın bilimsel zihniyetle tezat teşkil ettiği şeklindeki iddialar ve İslâm'ın 
gerici bir öğreti olduğu yolundaki Marksist eğilimli eleştiriler karşısında 


ıslahçılar, İslâm'ı insanlığın maddi ve mânevi terakkisine özel ihtimam 
gösteren bir din olarak ortaya koymaya çalıştılar. Ayrıca onlar cehaletin 
eseri olan bid'at ve hurafelere, kötü âlimlerin sahtekârlıklarına ve 
siyasetçilerin ahlâksızlıklarına dayanarak, İslâm'ın imajını zedeleyen 
kimselerin davranış ve aşırılıklarına bakarak İslâm hakkında yargıda 
bulunulmasından son derece rahatsız oluyorlardı (Muhammed Abduh, 
Risâletü't-tevhid, s. 195-199). 


4. Allah'a ve Dine Davet. İslâm'ın hakikatini ortaya koymak müslümanın 
görevidir, Allah'a ve hayra davet mükellefiyetinin bir parçasıdır (a.g.e., s. 
171; M. Reşid Rızâ, Tefsirü'l-Menâr, IV, 26-46; eş-Şihâb (Nisan 1935), s. 
6). Bununla birlikte Muhammed Abduh, gayri müslime müsamaha görevini 
onu hidayete erdirme çabasından önde tutar. Ona göre İslâm kendi nuruyla 
ınsanların kalplerine nüfuz etmeye kadirdir (Risâletü”t-tevhid, s. 172). 
Allah'a davet, uygulamada hem müslüman hem de gayri müslimlere karşı 
birtakım dini, ahlâki ve kültürel tavırlara sevkeder. Şöyle ki: a) Allah'a 
davet her şeyden önce İslâm'ın genel emirlerine tamamıyla uygun bir 
hayata sevkedecektir. Bu ise Kur'an'daki ideallerin etkisini geliştirmenin en 
ıyı yoludur. Mânevi ve ruhi seviyede Hz. Peygamber ve Selef-i sâlihin 
örneği müminlere ilham vermelidir. Müslümanlar bu örneği ne kadar iyi 
takip ederlerse tebliğde o kadar başarılı olurlar. b) Kur'an'daki gerçekleri 
tebliğ etmek suretiyle vahyedilmiş mesajın insanlar 


arasında neşrine katkıda bulunmak da Allah'a davet kapsamındadır. Çünkü 
bu mesaj bütün insanlara hitap etmektedir ve herkese bütün vecheleriyle 
ulaştırılmalıdır. İbn Bâdis”e göre konu cihad kapsamında değerlendirilebilir 
(eş-Şihâb (Nisan 1932), s. 204 vd.); zira Kur'âni bir terim olan cihad, 
mücadeleci bir ilâhiyat anlayışını ve dinin tebliğinde enerjik bir tutumun 
temellerini ortaya koymaktadır. c) Allah'a davet, seküler ideolojiler 
tarafından iğfal edilmiş yahut modern bilimsel bilgiyle sarhoş olmuş ve 
İslâmiyet'in emirleriyle alay eder duruma düşmüş müslümanları İslâmi 
çerçeveye yeniden döndürme teşebbüsü anlamına da gelmektedir (a.g.e., s. 
198). d) Allah'a davet fikri ayrıca modernizm adı altında İslâm toplumunda 
yayılan bozgunculuğa karşı mücadele etmeyi, her türlü suistimalın kaynağı 
ve Batı'daki mânevi buhranın müsebbibi olan sınırsız ferdi hürriyete karşı 
müslümanları uyarmayı, ilimperestliği ve herhangi bir mânevi gaye 
gütmeksizin çılgın gibi maddi refah peşine düşmekten kaynaklanan 


tehlikelere karşı halkı bilinçlendirmeyi de gerekli kılar (M. Reşid Rızâ, 
Tefsirü'l-Menâr, VII, 530-531; IX, 322-323; X,45; X1,243).e) Dine 
davet, iktidarı ele geçirmek yahut kendi ihtiraslarını tatmin etmek gibi 
tamamen şahsi maksatlarla İslâm'ı ve müslümanları kullanan gayri samimi 
profesyonel siyasetçilerin maskelerini indirmek anlamına da gelir (a.g.e., TI, 
440). f) Irkçı modernistlerin öngördüğü milliyetçilik anlayışına aykırı 
biçimde Allah'a davet, dini kimliği etnik ve siyasi kimliklerin üzerinde bir 
onur vesilesi sayar. Bu ise İslâm kardeşliğini vurgulamak ve müslümanları 
büyüklük ve onurun İslâm ümmetine mensup olmakta yattığına ikna etmek 
demektir (a.g.e., Il, 304; IV, 21; XI, 256). Bu modern Selefiyye'nin siyasi 
ve kültürel öğretisini oluşturan panislâmizm (el-câmiatü”l-İslâmiyye) 
ideolojisinin bir vechesini teşkil eder. Cemâleddin-i Efgâni ve 
Abdurrahman el-Kevâkibi”den itibaren ıslahçı müellifler, mezhepler 
arasındakı ihtilâfların giderilmesi için durmaksızın çağrı yapmakla 
kalmadılar; din kardeşliği konusundaki görevlerini onlara hatırlatarak 
müslümanlar arasındaki iş birliğini ve siyasi ilişkileri kuvvetlendirecek bir 
politikanın davasını da güttüler. 


D) Islahın Kaydettiği Aşamalar. el-“ Urvetü'l-vüskâ'nın çıktığı 1884 ve 
sonraki yıllarda Arap dünyası bir yandan Kur'an'ın tefsiri ve hadisin 
sıhhati, öte yandan dinin özerklik ve işlevi hakkındaki önemli tartışmalara 
sahne olmuş, araştırma ve kültürel faaliyetler de az çok siyasi ve içtimai 
hedeflere uyarlanmıştı. Kutsal olduğu kabul edilen bu hedefler, geri 
kalmışlığı yenerek sosyal ve ekonomik yapılanmaları gerçekleştirmek 
amacıyla sık sık milli enerji ile destekleniyordu. Değişen Arap dünyasında 
ıslahın gelişimi üç önemli aşama kaydetmiştir: 


Birinci aşama Cemâleddin-i Efgâni, Muhammed Abduh ve Abdurrahman 
el-Kevâkibi'nin İslâm'ın topyekün ıslahı projesinin temellerini attıkları ilk 
dönemdir. Bu dönemde ıslahçı faaliyet, her şeyden önce ümmetin 
durumunu maddi ve mânevi açıdan iyileştirmeyi amaç edindi. Meselâ 
Kevâkibi'nin Ümmü”l-kurâ”da tanımladığı ıslah programı aynı hedefleri 
öngörüyordu. Modem ıslah projesinin üç öncüsü tarafından dile getirilen 
sosyal, siyasi ve kültürel talepler -Abduh'un temel bir ilâhiyat için kılavuz 
mahiyetindeki Risâletü't-tevhid'i hariç tutulursa-onların doktriner 
çabalarından çok daha etkili oldu. Islahçıların yazılı ve sözlü 
propagandaları böylece mânevi ve tatbiki sahada tekâmül, terakki ve ictihad 


kavramlarıyla ilgili olarak müslümanlar arasında gelişen bilince katkıda 
bulundu. XIX. yüzyılın sonuyla XX. yüzyılın başlarındaki döneme hâkim 
olan kültürel iklim bu fikirlerin müslüman düşünce dünyasınca 
benimsenmesi için müsaitti, çünkü o çağ bilimcilik ve teknik gelişmenin 
doğurduğu iyimserlik çağı idi; verimlilik ve çalışkanlığın ekonomik refah 
ve sosyal başarının asli unsuru olduğu fikri o çağda revaç bulmaya 
başlamıştı. Yeni Selefiyye'nin işlevi de başta ictihad olmak üzere bu 
kavramları ümmeti tatmin edecek şekilde İslâmileştirmek yahut İslâm'ın 
ahlâki ve kültürel açıdan değerlendirilmiş asli ilkeleriyle uzlaştırıp onlara 
meşruiyet kazandırmaktı. Çağdaş İslâm dünyasındaki bu ıslahçı akımın 
başlangıçtaki biçimi modern dünyada bir Arap-İslâm bilincinin doğuşunu 
çabuklaştırmış, fakat aynı zamanda sosyokültürel muhtevadaki yeni 
fikirleri, daha sonraki müslüman neslin yüz yüze geldiği yeni meseleleri 
ılham etmişti. 


Yaklaşık olarak 1905-1950 arasına tekabül eden ikinci aşama, Reşid Rızâ ve 
İbn Bâdis'in hayati bir rol oynadığı doktriner sistemin ortaya çıkışını da 
içine alan dönemdir. Bu iki güçlü şahsiyetin ortaya koyduğu örnek el- 
Menâr, eş-Şihâb, Mecelletü'ş-şübbânı'I-müslimin, er-Risâle, el- 
Mecelletü'z-Zeytüniyye gibi dergilerde yayımlanmış çok sayıdaki deneme 
yazısıyla ıslah düşüncesini zenginleştiren ve onun doktriner konumunu 
sağlamlaştıran müelliflere ılham verdi. 


Islah düşüncesi ve hareketinin en önemli merkezi ve farklı ölçülerde de olsa 
bütün İslâm dünyası için ilham kaynağı olan Mısır'da Muhammed 
Abduh'un, üstatlarının özgün fikirlerine değişik ölçülerde de olsa sadakat 
gösteren çok sayıda “mânevi evlâdı” vardı. Bunlardan Ferid Vecdi 
uzlaşmacı eğilimlerle yazılmış bir Kur'an tefsirinin müellifiydi; el-Hayât, 
ed-Düstür ve Mecelletü”l-Ezher gibi dergi ve gazetelerin bu enerjik editörü 
İslâm'ın ateşli bir savunucusuydu. Muhammed Mustafa el-Merâgi Ezher'in 
iki defa (1928, 1935) şeyhi olmuş, bu kurumda ıslahçı ideallerin 
yaygınlaşmasına katkıda bulunmuş ve Sünni mezhepler arasındaki bağların 
güçlendirilmesi konusunda mücadele vermişti; ayrıca selefi Muhammed 
Abduh'un fikirlerine paralel reformları Ezher'de gerçekleştirmeye çalıştı. 
Mahmüd Şeltüt ise bir başka büyük Ezher şeyhiydi. 1949'dan itibaren 
Kahire'de Risâletü”l-İslâm adlı üç aylık bir dergi çıkarmıştır. Fecrü”l-İslâm, 
Duha”l-İslâm ve Zuhrü”l-İslâm adındaki kitaplar dizisiyle İslâm kültür ve 


tarihinin yoğun bir tasvirini ortaya koymuş olan Ahmed Emin, Arap-İslâm 
dünyasının tecdidi idealinde ilhamını modern ıslah akımının öncülerinden 
alan başlıca müelliflerden biridir. Ahmed Emin, 1939 yılında Kahire'de 
yayımına başlanan es-Sekâfe dergisindeki yazılarıyla tıpkı Muhammed 
Abduh gibi İslâm düşüncesine bir tür yeni Mu'tezililik istikametinde yön 
vermeye çalışmıştı. 


Suriye'de Cemâleddin el-Kâsımi yeni Hanbeli geleneğin sadık bir 
takipçisiydi. Onun yurttaşı olan Tâhir el-Cezâiri ıslah fikrinin özellikle 
yayıncılık alanındaki takdiminde etkili oldu. Abdülkâdir el-Mağribi 
gençliğinde Cemâleddin-i Efgâni ile doğrudan irtibat halindeydi ve ıslah 
düşüncesinin Suriye'deki gelişimine verimli katkılarda bulundu. Emir Şekib 
Arslan parlak bir yazar (kendisine “emirü'l-beyân” |belâgatın sultanı | 
denmekteydi) ve siyasetçiydi. el-Menâr editörüyle şahsen tanışmakta olup 
bu derginin neşrine önemli katkılarda bulunmuştu. Dımaşk'taki Arap 
Akademisi'nin 1920-1953 yılları arasında başkanlığını yapan Muhammed 
Kürd Ali ise tam mânasıyla ıslahçı bir müellif değilse de Muhammed 
Abduh'un fikirlerinin sıkı bir takipçisiydi; kendisi, ıslah fikriyatına değerli 
mânevi destekler 


sağlamış olan edebi ve siyasi şahsiyetler arasında sayılabilir. 


Tunus'ta siyasi ve idari konularda ıslah faaliyeti XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında Tunuslu Hayreddin Paşa tarafından başlatılmıştır. Dini düşünce 
alanında ise İbn Bâdis'in hocası Beşir Safer ile ikisi de “şeyh” olarak anılan 
Muhammed Tâhir b. Âşür ve oğlu Muhammed Fâzıl b. Âşür Sünni ıslahçı 
geleneğin başlıca temsilcileridir. Baba İbn Âşür et-Tahrir vet-tenvir adlı 
Kur'an tefsirinin müellifidir; oğlunun da el-Hareketü'l-edebiyye ve”|1- 
fikriyye fi Tünis (Kahire 1956) adlı bir eseri mevcuttur. 


Cezayır ıslah hareketinin ilk ve en önemli temsilcisi Abdülhamid b. 
Bâdis'tir. Dini öğrenimini Zeytüne?'de tamamlayan İbn Bâdis 1914 yılından 
itibaren Kostantine'de vaaz ve sohbetleriyle düşüncelerini geniş kitlelere 
yaymaya başladı. 1919'da gazeteciliğe yönelerek arkadaşlarıyla birlikte en- 
Necâh ve 1925'te de el-Müntekıd gazetesini çıkardı. İbn Bâdis ve 
çevresindekiler 1931'de kurdukları Cem'iyyetü'l-ulemât”I-müslimin adlı 
teşkilâtla topluma yönelik projelerini gerçekleştirmeye çalıştılar. Cezayir”de 


İbn Bâdis dışındaki kayda değer bir ıslahçı Cezayir ekolünün ilâhiyatçısı 
Mübârek el-Mili idi. Islahın bir başka destekçisi, çocukluğunu Hicaz'da 
geçirdiği ıçın Vehhâbi eğilimlerden büyük ölçüde etkilenmiş olan Tayyib el- 
Ukbi'dir. Ukbi, Biskre'de 1927”den itibaren düzensiz aralıklarla çıkan el- 
Işlâh gazetesinin sahibiydi. Ayrıca İbn Bâdis”ten sonra Cem'iyyetü”l- 
ulemâi”l-müslimin'in başına getirilen Muhammed Beşir el-İbrâhimi ile 
tarihçi ve siyasetçi Ahmed Tevfik el-Medeni Cezayir milli kültürü 
davasında çok faal olmuşlardı. Aynı zamanda siyasi kimliği ile de ön plana 
çıkan Mâlik b. Nebi Hint-Pakistan çağdaş reformizminin de etkisiyle İslâm 
düşüncesini muhafazakârlıktan kurtarmaya çalışmış, entelektüel kişiliğiyle 
Cezayir gençliği üzerinde büyük tesir bırakmıştır. 


Fas'ta modem Selefiyye'nin Sünni ıslahçılığı nisbeten geç tarihlerde 
yayılmış, yalnızca birkaç önemli isim ve eser ortaya çıkmıştır (Bergue, LI, 
471-494). Bunlar arasında Ebü Şuayb ed-Dükkâli, gerçek bir İslâmi tecdid 
fikrinden ziyade genel ahlâki durumu eleştiren İbnü”1-Muvakkit, bir Selefi 
olduğunu öne süren müellif ve Hizbü”l-İstiklâl adlı siyasi partinin lideri 
AlIâl el-Fâsi anılabilir. Fâsi en-Nakdü”z-zâti (Kahire 1952) adlı bir 
otokritiğin de yazarıdır. 


Islah akımının ilk üstatlarınca ortaya konan doktriner ve pedagojik eserlerin 
kendi ülkelerindeki devamını getiren bu müellifler dışında anılmaya değer 
çeşitli yazar ve şairler de vardır. Hâfız İbrâhim, Mustafa Lutfi el-Menfelüti, 
Abbas Mahmüd el-Akkâd, Muhammed el-İd gibi isimler, eserlerinde ıslah 
fikrine has ahlâki ve içtimai temaları işleyerek akımın yayılmasına dolaylı 
olarak katkıda bulunmuşlardır. 


Islahçıların elli yıl boyunca kaleme aldıkları eserler, inkâr edilemeyecek 
verimli sonuçlarına rağmen (bir kısmı için bk. Brockelmann, GAL Suppl., 
II, 310-335, 435-436) ümmet içindeki bütün sosyal sınıfların meseleleri 
için çözüm üretemedi. Onların teolojik ve ahlâki olduğu kadar içtimai ve 
siyasi de olan fikirleri daha ziyade yeni yeni yükselen şehirli orta sınıfın 
beklentilerine yakındı. Nisbeten tahsilli olan bu sınıfın bünyesinde yer yer 
asgari seviyedeki bir Arap-İslâm kültürünü modern kültür cilâsıyla parlatıp 
Avrupa dillerinden biri içinde birleştirmiş kimseler bulunuyordu. Selef 
geleneğinin yukarıda tanımlanan özel biçimine sadakat gösterme arzusunda 
olan ve aynı zamanda modemliğe de belirli bir alâka duyan bu sınıf 


ideallerini itidal ve uzlaşma terimleriyle ifade etmekte olup dini sahada 
cehaletin ve gerici zihniyetin bir alâmeti olarak gördükleri yaygın 
gelenekçiliği, bunun yanı sıra İhvân-ı Müslimin tarafından temsil edilen 
muhafazakârlığı dışlayan “mâkul” konumlar peşindeydi. Ayrıca onlar, 
tamamıyla seküler bir devletin savunuculuğunu yapmak gibi aşırı 
buldukları modernist tavırları da reddettiler. Yeni Selefiyye'nin Sünni 
ıslahatçılığı düzen içinde ve ihtiyatlı evrime inanan, dini liderlerin mânevi 
otoritesine saygı duyan ve ümmetin kendisini ıslahçı itikad uyarınca bir 
terakki yoluna sevkedecek kılavuzlara ihtiyacı olduğunu düşünen bir hayli 
geniş kamuoyunu böylelikle ikna etmişti. Fakat ıslahçı akımın bu görünürde 
uyumlu gelişmesi II. Dünya Savaşı'ndan kaynaklanan siyasi, içtimai ve 
ahlâki değişmelerden etkilenecekti. 


Arap dünyasında ıslah hareketinin üçüncü merhalesi 1950 sonrasına tekabül 
eder. II. Dünya Savaşı sonrası, Arap dünyasının dini özelliklerinde 
topyekün bir değişmenin başlangıcı oldu. Islahçı akımın özelliği de nitelik 
ve nicelik açısından derin değişmelere uğradı. Islahın sözcüleri artık Reşid 
Rızâ ve Abdülhamid b. Bâdis'in çapında şahsiyetler değildi; bu arada 
İhvân-ı Müslimin hareketi de ön plana çıkmıştı. Bu hareket Hasan el- 
Bennâ'nın haleflerinden Hasan İsmâil el-Hudaybi, Suriye menşeli yayıncı 
ve Kahire'deki el-Matbaatü's-Selefiyye'nin sâbık yöneticisi Muhibbüddin 
el-Hatib, Suriyeli Mustafa es-Sibâi, 1966'da idam edilen Seyyid Kutub, 
İslâm”ı savunmaya ve temellendirmeye yönelik eserleri 7000 sayfayı aşmış 
olan Muhammed el-Gazâli ve -1951”den itibaren KahireDımaşk”ta, 
1961'den itibaren de Cenevre'de neşredilen-el-Müslimün adlı derginin 
kurucusu ve editörü olan Said Ramazan gibi kayda değer şahsiyetlerin 
eserleri aracılığıyla ve siyasi faaliyet yoluyla dikkatleri üzerinde toplamıştı. 
Islahçı akım iki savaş arası toplumda var olan gücünü kaybetti. Islahın 
doğrudan doğruya Reşid Rızâ'ya dayanan temel düşüncesine bağlı olanlar 
kısa bir süre sonra “geleneksel” olarak nitelendirilen ahlâki ve içtimai 
düzenin mirasçı ve destekçileri olarak yaftalandılar. Islahçı akımın 
Cezayir'de ve bir noktaya kadar Mısır'da ulaştığı tarihi başarı çelişkili bir 
surette bu hareketin dağılmasına ve çökmesine katkıda bulundu. 


Islah akımının iktidarın cazibesine kapılan ve bazıları fiilen devlet 
memurluğunda etkisiz hale getirilen birçok tebliğcisi İslâmi değerlerin 
zaferi içın daha önce gösterdikleri gayretten vazgeçtiler; bunların eski 


tavırlarının yerini ihtiyatlı bir fırsatçılık aldı. Bu şahıslar, yapısı ve 
öğretisiyle “resmi” bir din anlayışı tesis etme yönündeki gelişmelerin 
dayatmasıyla zaman içinde konformist bir güç durumuna geldiler. Islahçı 
akımın amacı olan saf İslâm'ı savunma işi, zalim ve gayri meşrü kabul 
ettikleri rejimlerle herhangi bir uzlaşmaya karşı olan insanlara, marjinal 
gruplara kaldı; bu kimselere muhaliflerince faşist, gerici gibi sıfatlar 


rahatlıkla yakıştırılıyordu. 


Öte yandan Arapça konuşma yeteneği bir hayli kısıtlı olan genç nesil 
sinema, görüntülü basın ve yabancı literatür yoluyla dünyadaki içtimai ve 
ahlâki olgular, yeni felsefeler (meselâ savaşın sonunda revaç bulan 
varoluşçu felsefe ve Arap ülkelerinde komünist nüfuzu takip eden yıllarda 
yaygınlaşan Marksizm), az çok devrimci yeni ideolojiler (antikolonyalizm, 
antiemperyalızm, Arap sosyalizmi, Arap birliği) ve 1955 “Bandung 
ruhu”nun ilham ettiği farklı siyasi ahlâk hakkında yeni yeni düşünceler 
edinmekteydi. Bütün bu âmiller genç nesli, ıslahçı düşüncenin eski nesli 
tatmin eden erdem ve ilkeleri hakkında kuşkuya düşürdü. Bağımsızlığına 
yeni kavuşmuş (Suriye-Lübnan, 1946; 


Libya, 1952; Sudan, 1955; Fas ve Tunus, 1956; Cezayir, 1962) yahut 
monarşileri cumhuriyet rejimleriyle yer değiştirmiş olan ülkelerde (Mısır, 
1952; Irak, 1958; Tunus, 1957; Libya, 1969) yeni sosyal güçlerin yükselen 
iktidarı, daha önceki rejimin gölgesinde güç elde etmiş bulunan seçkinleri 
ve milli burjuvaziyıi geri plana itti. Genç nesil devlet mekanizmasını 
devralırken tabii olarak “milli yönlendirme”nin kontrolünü ele geçirmek 
amacıyla iktidarını kamuoyunun çeşitli kesimlerine kadar yaymak istedi. 
Sonuç olarak siyasetle artan ölçüde içli dışlı hale gelmiş olan din kendini - 
bir devrimin değilse bile-hedefleri faaliyet alanının çok ötesinde olan bir 
mücadelenin içinde buluverdi. Dini liderler (müftüler, ulemâ), tıpkı 
geçmişte olduğu gibi ideal İslâm adına ve iktidardaki ideolojiden yahut 
onun yönlendirmelerinden bağımsız olarak meselâ siyaset ahlâkı sahasında 
öğretiler ortaya koyan bağımsız bir sınıf teşkil etmede zorlandı. Siyasi 
liberasyonun yanı sıra sosyal ve ekonomik dönüşüm sürecine girmiş olan 
söz konusu Arap ülkelerinde ıslah düşüncesinin reformcu ve ilerici bir 
ideoloji olma özelliği ortadan kalktı; sosyal ve ekonomik meselelerle ilgili 
öne sürdüğü fikirler demode oldu. Islahın hem özel hem de kamu alanına ait 
faaliyetlerinde müslümanları sürekli olarak Kur'an'dan ılham almaya 


çağıran davetine genç nesil kulak vermedi; çünkü modern devletler önlerine 
çok daha önemli -ve hatta bazı durumlarda çok daha mecbur bırakıcı- 
program ve buyruklar koymaktaydı. Islah hareketinin yüceltilmiş bir tarzda 
sunduğu Selef geleneğine genç insanlar hiç de ilgi göstermedi. Onlara göre 
ıçtımai, mesleki ve maddi problemleriyle somut gerçekler ve bu gerçeklerin 
telkin ettiği kolektif görevler, ortaya çıkardığı ihtiyaçlar (tüketim malları, 
işsizlik vb.), teklif ettiği hoş şeyler (spor, seyahat, eğlence) çok daha 
önemliydi. Kendi çağlarının ahlâki ve estetik anlayışını yansıtan gençler, 
ıslahçı düşüncenin ortaya koyduğu hem dünya hem âhiret mutluluğunu 
kazanma gayesinden ziyade mutluluğu yalnızca bu dünyada aradılar. Gerek 
savunduğu değerler gerekse ortaya attığı meseleler bakımından ıslah 
düşüncesi ekonomik, siyasi ve kültürel problemleri, ahlâki ve mânevi 
olanlarından daha önemli gören yeni nesille uyum sağlayamadı. Genç nesil, 
bugünün müslüman toplumundaki hayatın ve insan ilişkilerinin ideal yol 
gösterici kudreti olarak gördüğü liberalizm ve sekülarızmin ilkelerini gönül 
rahatlığıyla aynı saydı. Bu yeni nesil dini tam olarak hesaba katsaydı bile 
yine de rejimin siyasi stratejisinde -özellikle de kitlelerin yurttaşlık 
eğitimiyle ilgili meselelerde-din ikincil bir etken olur ve milli birliği 
sağlamada bir vasıta olarak devreye sokulurdu. Bundan dolayı ıslah 
düşüncesi temsil ettiği dini değerler yahut sahih İslâm'a yaptığı atıflar 
sebebiyle değil resmi ideolojinin bir payandası olarak gündemde tutuldu. 


Son otuz kırk yıldır Arap dünyasının tamamında gözlenen karmaşık olgular 
şu iki şeyi açıkça ortaya koymaktadır: Müslüman Arap toplumunda 
“yönlendirici güç” olarak ıslahın uğradığı göz ardı edilemez zaaf; artık milli 
hayatın her seviyesinde harekete geçirici ruh olarak ıslahçı anlayışın yerine 
aktıf siyasetin geçmesi. Siyaset bugün hayatın en önemli etkenidir; çünkü 
kitle iletişim araçları ve propaganda teknikleri yardımıyla kamuoyunun 
bütün dikkati siyasetçilerin yapıp ettikleri üzerine çekilmekte, bu suretle 
bütün bir milletin hayatı modern zamanların kahramanları olan milli 
liderlerin “tarihi” konuşmalarına ve yol gösterici sözlerine kilitlenmektedir. 
Nitekim kitleler tarafından putlaştırılmış olan şu veya bu Arap devlet 
başkanının karizması hakkında konuşurken aynı şeyleri söylemek 
mümkündür. Siyaset dilinin kendisi edebiyat, din gibi öteki ifade 
biçimlerinin üzerinde öylesine bir önem kazanmıştır ki kavram ve 
diyalektiğini o ifade biçimlerine de sirayet ettirmiştir. Devlet, parti gibi yeni 
güçler ümmetin hayatında öncelikli bir yere gelmiş ve sosyokültürel 


yönlendirmelerini hayata geçirmiştir. Bazan bu güçler totaliter bir kudretle 
sılâhlanarak yurttaşlıkla ilgili gördüğü görev ve inançları ümmete 
dayatmaya çalışmaktadır. 


Bu sosyokültürel gelişmeler karşısında ıslahçı akımın sesi etkinlik ve 
gücünden çok şey yıtırdı. Bizzat ıslahçı görüş sahiplerinin kendileri 
modernizm ve ateizm istikametine yöneldiler, yahut modern dünyada 
ıslahın rolüyle ilgili anlayışları yeni Selefiyye'ninkinden farklı hale gelmiş 
reformcu gruplara dönüştüler. Aslında bu eğilimler, XX. yüzyılın 
başlarından itibaren ıslahçı düşüncede ortaya çıkmış olan liberal ve 
muhafazakâr denebilecek iki ana akımın düşüncelerinde zımnen mevcuttu. 
Liberal akım, müslüman hayatının modern dünya ile tamamen bağdaşık 
kılınması gerektiğini savunurken muhafazakâr akım, bütün zıtlık ve 
engellere rağmen çağdaş medeniyet içinde İslâm'ın temel mesajının 
bütünüyle korunacağı umudunu taşımaktaydı. 


Liberal eğilim iki savaş arasının birkaç müellifinde gizli bir şekilde 
mevcuttu. Muhammed Abduh zihniyetinin -dini düşüncede olmasa bile- 
mirasçısı olduklarını öne süren kimseler, savaştan sonraki ıslahçılıkla 
modernizm arasındaki farkların kendini giderek daha fazla hissettirdiği 
dönem boyunca bazı başarılar kaydetmişti. Birçok Arap ve İslâm 
ülkesindeki kurumsal ve kültürel gelişmeler sonucu siyasi ve dini işlerin 
liberal zihniyete paralel olarak fiilen birbirinden ayrılması, bazı kimseleri o 
zamana kadar tabu olan İslâmi konu ve meseleleri sorgulamaya sevketti. 
Artık bu türden serbest araştırmalar onları 1925'te Ali Abdürrâzık'ın, 
1930”da Tâhir el-Haddâd'ın başına geldiği gibi yönetimin hışmına yahut 
muhafazakâr dini çevrelerin tepkisine mâruz bırakmıyordu. Bununla 
birlikte Kur'an'ın tefsirinin mahiyet ve usulü yahut hadislerin sıhhati gibi 
hassas meselelerde muhafazakâr ulemâ ile İslâm düşüncesinin “ilerici” 
temsilcileri arasında şiddetli tartışmalar devam etti (Jomier, MIDEO (1954), 
s. 39-72). Sosyal ve kültürel modernizmin şahsi vicdanda şekillenen inancı 
muteber görme fikri tedrici olarak kabul edildi. Bu liberalizm siyasi 
organizasyon meselelerinde de kendini gösterdi; hatta iş, dinin İslâm 
toplumunun evrimine engel olduğu düşünülen yönlerini elemek için 
geleneksel öğretiyi reforma tâbi tutmaya kadar vardı. Bu eğilim dini sahada 
Kur'an'ın daha esnek yorumlanması tavrına zemin hazırladı; bu esnek tavır, 
bir taraftan aklın ve ilmi zihniyetin gereklerini karşılarken diğer taraftan 


yaşanan hayatta şerlatın geleneksel ulemâ tarafından ortaya konmuş ve yeni 
Selefiyye tarafından devralınmış prensipleri arasında baş gösteren zorlukları 
giderebilmeliydi. Bütün bunların mantıki bir sonucu olarak liberal eğilim 
bir zamanlar Reşid Rızâ, İbn Bâdis ve ekollerinin şiddetle mücadele verdiği 
seküler modernizmle özdeş hale gelmiştir. 


Aynı zamanda İslâm toplumunda umursamazlığın artmasından ve seküler 
eğilimlerin başarısından endişe eden enerjik ıslah anlayışının taraftarları fert 
ve devlet planında bir İslâmi tecdidin gerçekleştirilmesi yönünde tepki 
gösterdiler. Mutedil ıslah anlayışının fikri konumuna yeniden dinamizm 
kazandıran bu ıslahçılar İhvân-ı Müslimin?e taraftar ve sempatizan 
kazandırdılar. Bazılarının siyasi aktivizmi hesaba katılmazsa 


İhvân-ı Müslimin'in temel prensipleri yeni Selefiyye tarafından ortaya 
konan prensiplere oldukça yakındır. Bu durumu, İhvân-ı Müslimin'in 
kurucu lideri Hasan el-Bennâ'nın (6. 1949) İlâ eyyi şey'in ned'u'n-nâs 
(Kahire 1939 (97) adlı risâlesinde görmek mümkündür. Nitekim İhvân-ı 
Müslimin hareketi de İslâmi değerleri orijinal saflığına döndürmek üzere 
ıslah etmeye koyulmuş, fakat modern kültür ve medeniyetin yeni 
değerlerini kasıtlı olarak göz ardı eden bir görünüm sergilemişti. Bu eğilim 
ne sosyokültürel liberalizmin ve düşünce özgürlüğünün ateşli savunucuları 
olan modemnistlerin ne de hâlâ İslâm'a bağlılığını sürdüren, ancak 
etraflarındaki içtimai ve siyasi değişimlerin de farkında olan genç neslin 
sempatisini kazandı. “Tarihin mantığı”na tamamıyla inanmış ve hem 
kendisine yeterince ilerici gelmeyen ıslahçılığın muğlaklıklarından hem de 
gerici olduğuna inandıkları dini akımların koyu muhafazakârlıklarından 
uzak durmak isteyen genç nesil popülist bir ıslahçılığı yeğledi ve daha 
önceki rejimlerin uzun süre göz ardı ettiği kitlelerin tarafında yer alarak 
sosyal adalet için mücadele verdi. 11. Dünya Savaşı sonrası siyasi-dini 
literatüründe hâkim konulardan biri sosyal adalet olmuştur. Meselâ Seyyid 
Kutub'un el-“ Adâletü”l-ictimâ“ iyye fi”1-İslâm adlı eseri (Kahire 1952) bu 
çerçevede değerlendirilebilir. Genç nesil, kültürün toplumsallaşmasını 
savunup sömürü ve baskıyı teröre başvurmadan sona erdirecek sosyalist bir 
devlete dayalı yeni bir Arap-İslâm hümanizmi tesis etmeye çalıştı. Baas 
iıdeolojisiyle temelleri atılan Arap sosyalizminin teorisyenleri bu yaklaşımın 
savunucuları oldular. Meselâ bunlardan biri olan Selâhaddin el-Baytâr'ın 
es-Siyâsetü”İ-“ Arabiyye beyne'l-mebde ? ve”t-tatbik (Beyrut 1960) adlı 


kitabı Arap sosyalizminin prensiplerini aynı yaklaşımla ortaya koymaktadır. 
Sonunda bu “ilerici” grubun ıslahçı yazarları, Ortaçağ zihniyetinin ürünü 
olduğunu düşündükleri kolektif kavram ve fikirleri reddettiler; ayrıca 
Kur'an'ın mesajına ait bazı asli unsurları günümüzün diliyle 
açıklayabildikleri kadarıyla İslâm düşüncesiyle çağdaş kültürün önde gelen 
kavramlarını, hatta sosyalizm (iştirâkıyye) ve devrim (sevra) gibi ateist 
denilen ideolojilerin ürünü olan fikirleri bütünleştirmeye çalıştılar. 


Sonuç olarak artık ıslah düşüncesi iki dünya savaşı arasındaki dönemde 
sahip olduğu güç, tecânüs ve birliğe sahip dini ve kültürel bir akım olarak 
görünmese de bir kısmı sert, bir kısmı daha ılımlı çeşitli formlar alarak 
varlığını sürdürmektedir. İster İslâm adına müsamaha ve araştırma 
hürriyetini savunan, eğitim ve öğretim yoluyla halkların kurtuluşunu 
arzulayan, insanın akıl ve bilim yoluyla evrimleşeceği şeklinde iyimser bir 
görüşe sahip olan ılımlı entelektüellerin liberal ıslahçılığını, ister 
Peygamber yolunda mücadeleye koyulmaları ve İslâm'a yeryüzünde etkin 
bir var oluş kazandırma yönündeki arzularıyla İhvân-ı Müslimin'in radikal 
ıslahçılığını, isterse sosyal adalet ve siyasi ahlâk talebiyle harekete 
geçirilmiş ve “sol kanat”a özgü terimlerle ifade edilmiş idealist gençliğin 
ıslahçılığını göz önüne alalım, bu eğilimlerden her biri Cemâleddin-i 
Efgani, Muhammed Abduh ve Abdurrahman el-Kevâkibi tarafından ortaya 
konmuş ve onların sadık takipçilerince Doğu'ya ve Mağrib'e yayılmış 
temel tercihlerden birini temsil etmektedir. 
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Ali Merad 


TI. ARAP DÜNYASI DIŞINDAKİ ÇEŞİTLİ İSLÂM ÜLKELERİNDE 
ISLAH HAREKETİ 


A) Türkiye (bk. İSLAMCILIK). 


B) İran. XIX ve XX. yüzyıl İran tarihinde ıslah kelimesinin daha çok siyasi 
ve içtimai reform anlamında kullanıldığı, müslüman topluluğun 
bünyesinden doğup gelişen İslâmi gelenek ve âdetlerle ilgili reformu ifade 
eden anlamıyla Arap ülkeleri ve Hindistan-Pakistan alt kıtasından daha az 
seviyede ve önemde olduğu görülür. Meselâ Seyyid Kutub ve Muhammed 
İkbal düzeyinde etkili ve edebi birikimi olan ıslahçı şahsiyetler İran”da 
yetişmemiştir. Bunun başlıca sebeplerinden biri, Şii olmasının bir sonucu 
olarak İran'ın İslâm dünyasının diğer bölgelerindeki entelektüel 
hareketlerden bir ölçüde ayrı kalmasıdır. Asıl sebep ise İran'da geleneksel 
eğitim öğretim metotları ve müesseselerinin 


öteki İslâm ülkelerine göre daha iyi muhafaza edilmiş olması ve diğer 
müslüman toplumlarda laik aydınlar din âlimleri karşısında daha bağımsız 
davranma imkânına sahip olurken İran ulemâsının kendi etki gücünü, 


prestijini ve otoritesini büyük çapta koruyabilmesidir. Hatta en etkili yenilik 
hareketlerinin din âlimleri arasında çıktığını söylemek mümkündür. 
Bununla birlikte Batı'nın etkisiyle oluşmuş, İslâm”ı her şeyden önce bir 
içtimai ve siyasi reform aracı ve modem bilim ve rasyonalite ile uyumlu 
olarak temsil etmeye mütemayil belirli bir modernist akım İran'da da 
gelişmiştir. 


İran'daki ıslahın başlangıcı, Feth Ali Şah'ın oğlu veliaht Abbas Mirza'nın 
Batı menşeli bir kısım askeri reformlar yapma girişiminde bulunduğu Feth 
Ali Şah'ın devrine (1797-1834) kadar gider. Her ne kadar yalnızca ordu 
kesimiyle sınırlı tutulmuşsa da bu reform tedbirleri kayda değer bir 
muhalefet doğurdu; bunların dine karşı olduğu, ayrıca nefret edilen 
Avrupalı'ya bağımlılığı benimsemek anlamına geldiği şeklinde tepkiler 
görüldü. Abbas Mirza bu tür girişimlere karşı, tesis etmeye çalıştığı 
disiplinli orduyu benimsetmek amacıyla Saf süresinin, “Gerçek şu ki Allah 
yalnızca kendi davası uğrunda, sağlam ve yekpâre bir bina gibi kenetlenmiş 
saflar halinde savaşanları sever” meâlindeki dördüncü âyetiyle mukabelede 
bulunuyordu (Hidâyet, X, 436). Bundan sonra reformist düşüncede dini 
emir ve yükümlülüklerden hareketle siyasi ve içtimai değişiklikler teklif 
etmek olağan hale geldi. Ancak bu düşünce hiçbir zaman sistematik bir 
açıklamanın konusu olmadı; ayrıca çok defa köklü dini inancı olmayan 
kişiler tarafından gündeme getirildi. Nihayet değişiklikleri dini temele 
oturtma fikri, Batılılaşma ve reform konusunda halkın ve ulemânın 
desteğini kazanmak için kullanılan, gerektiğinde atılabilecek bir araç olarak 
düşünüldü. Bu sınıf içinde en etkili ve önde gelen isim Ermeni asıllı Mirza 
Melkum Han'dır (6. 1908). Bu zat Paris'te okumuş, Dârülfünun'da hocalık 
yapmış, 1858'de Tahran'da kısa ömürlü bir mason locası kurmuş ve Mirza 
Hüseyin Han'ın görevde olduğu sırada İstanbul'daki İran sefârethânesi 
kadrosunda hizmet vermiştir. Onun ve fikir arkadaşlarının o dönemde 
Osmanlı Devleti'nde cereyan eden Tanzimat hareketinin etkisinde kaldıkları 
açıktır. Her ne kadar Melkum, Mirza Hüseyin'in ıslah perdesi altında şahsi 
zenginleşme arzusuna katılmışsa da onun XIX. yüzyıl İran'ındaki idari 
reformun en önemli teorisyeni olduğu inkâr edilemez. Özel ifadelerine 
(bilhassa arkadaşı ve sırdaşı olan Ahundzâde'ye söylediklerine) dayanarak 
onun pozitivist olduğu sonucuna varılabilir. Buna rağmen İslâmi ıslahın 
kabul edilebilirliği ve hatta zarureti hususunda etkili ve kestirme 
açıklamaları sebebiyle İran'daki İslâm modernizmi tarihine ait bir şahsiyet 


olarak görülür. Melkum bu konuyu birçok risâlesinde, özellikle Kitâbçe-yi 
Gaybi ve 1890-1898 yılları arasında Londra'da yayımlanan Kânün 
gazetesindeki yazılarında ele almaktadır. 


Reform ihtiyacını dini yükümlülük olarak tanımlamada hukuk önemli bir 
rol oynadı. Devletin yeniden kurulacak hukuku şeriat mı yoksa Batı'dan 
mülhem hukuk mu olmalıydı? Problem ilk etapta, refahın artması için âdil 
ve düzenli işleyen bir toplum kurma hedefine ulaşmada her iki sistemi de 
eşit derecede yararlı ve birbirine uygun görmek suretiyle çözüldü. 
Melkum'un gazetesinin başlığında zımni olarak bulunan bu eşitlik, Mirza 
Yüsuf Han Müsteşârüddevle'nin Yek Kelime adlı risâlesinin başlığında 
(belki daha çok kendi kendini ikna için) açıkça ifade edildi (1870). “Tek 
kelime” anlamına gelen bu başlığın işaret ettiği şey İran'ın meselelerine 
yeterli çözümü ihtiva eden hukuktur. Söz konusu olan hukuk, Mirza Yüsuf 
Han'ın Kur'an ve hadisten iktibaslar yaparak İslâm'a uygun olduğunu 
ıspatlamaya teşebbüs ettiği Fransız kanunudur. Mirza Yüsuf Han, benzeri 
bir gaye ile yazdığı Rüh-ı İslâm adlı bir başka eserinde şunları 
söylemektedir: “Kur'an'da ve sahih hadislerde medeniyetin ve ilerlemenin 
araçlarına dair birilerinin, “Şu ve şunlar İslâm'a aykırıdır? veya, “İslâm'ın 
prensipleri ilerleme ve medeniyete engeldir” demelerini imkânsız kılan delil 
ve işaretler buldum.” 


Her ne kadar düşüncesindeki dini vurgu Melkum ve Mirza Yüsuf'tan çok 
daha yoğun ise de bütün modern dini ıslah akımlarının atası olduğu 
yönünde yaygın bir kanaat bulunan Cemâleddin-i Efgâni'nin İran”daki tesiri 
Batılılaşma”ya da vesile olmuştur. Efgâni'nin İran üzerindeki etkisi, İran 
menşeli olmasına ve modem İran tarihine dair yazılarda sık sık abartılarak 
zikredilmesine rağmen Mısır üzerindeki etkisinden daha azdır. Onun dini 
savunduğu önemli eseri Hakıkat-i Mezheb-i Neyçeri Haydarâbâd'da yazılıp 
ılk defa yine orada yayımlandı (1298/1881). Bu eserin Arapça tercümesi er- 
Red “ale'd-Dehriyyin belki de Farsça orijinalinden daha fazla tanınıp 
okunmaktadır. 1886 ve 1889-1891 yıllarında Efgâni'nin İran'a 
gerçekleştirdiği iki seyahatinde karşılaştığı değişik kesimdeki ınsanlar 
üzerinde ciddi bir etki bıraktığı anlaşılmaktadır. Bunların arasında, 
meşrutiyet devrimini destekleyen müctehidlerin en önde geleni Seyyid 
Muhammed Tabâtabâi'nin babası Seyyid Sıddik Tabâtabâi, 
Meşrutiyetçiliğin ünlü savunucusu Mirza Nasrullah İsfahâni ve Mâlik el- 


Mütekellimin zikredilmelidir. Efgâni, 1890'da Tahran'ın güneyindeki Şah 
Abdülazim Türbesi'ne sığındığı zaman daha az önemde insanlarla 
karşılaştı. Öldükten sonra hakkında söylenenler kadar olmasa bile yine de 
onun İran'daki çağdaşlaşma hareketini güçlendirdiği düşünülebilir. 


Efgâni'nin tesirine bağlanan konuların başında İran modernizminde önemli 
yeri olan panislâmizm gelir. O zamanlar hem Osmanlı Devleti'nin hem de 
İran'ın Batı emperyalizmi tarafından yok edilme tehlikesiyle karşı karşıya 
kaldığına inanıldı ve Osmanlı hükümdarının hâkimiyeti altında birleşilmesi 
uygun bir savunma yöntemi olarak görüldü. Efgâni, 1892'de İstanbul'da bu 
fikrin güçlendirilmesi yönünde propaganda yapmaları için sürgündeki 
İranlılar'dan oluşan bir grup kurdu. İran ve Irak'taki kutsal şehirlerde 
bulunan ulemâya mektuplar gönderildi ve olumlu cevaplar alındı. İstanbul 
ile Şii ulemânın arasındaki irtibat Efgâni'nin ölümüne kadar devam etti ve 
özellikle 1900 ile 1903 yılları arasındaki İran'ın bir kısım meselelerinde 
önemli rol oynadı. Farsça'da panislâmızm konusundaki en ciddi 
değerlendirmeyi, Kaçar Prensi Mirza Ebü'l-Hasan Şeyh er-Reis'in İttihâd-ı 
İslâm başlığıyla yazdığı risâlede (Bombay 1894) görmek mümkündür. 
Sonraki yıllarda ve özellikle II. Dünya Savaşı'ndan sonra İslâm birliği 
hissiyatı İran'da yeni ifadeler buldu. Bu fikir, hem siyasi alanda iş birliğini 
temin etme hem doktrin alanında Şiiler ve Sünniler'in paylaştığı inançları 
vurgulayarak bir dini yakınlaşmayı hedeflemekteydi. 


Özellikle sosyal ve pedagojik reformların dini bakımdan önceliğiyle çağdaş 
bilimsel metotları elde etmenin gerekliliği gibi belirli modern temalar, 
Azerbaycanlı Tâlibof"un hem vurgu hem de amaç bakımından ilk planda 
dini sayılmaması gereken Kitâb-ı Ahmed (İstanbul 1314/1896) ve Mesâlik-i 
Mubhsinin (Kahire 1323) adlı eserleriyle onun hemşehrisi Zeynelâbidin-i 
Merâgı'ye ait Seyâhatnâme-i İbrâhim Big (I-TI1, 1903-1909) gibi 


eserlerde ima edildi. Ulemâdan da birkaç kişi eğitimde bazı yeniliklerin 
olmasını savunmuştur. 


Belli derecede bir etkilenmeden söz edilebilse de işaret edilen eserlerin ve 
yönelişlerin çoğu ulemâdan sudur etmemiştir. Ancak Meşrutiyet İnkılâbı 
yıllarında (1905-1911) siyasi ve içtimai reform konularında ulemâ sınıfının 
gerçek bir endişeden kaynaklanan ilmi terimlerle ifade edilmiş ciddi ve 


tutarlı açıklamalarına rastlanmaktadır. Bu konuda kayda değer bir çalışma, 
Şiilik açısından Meşrutiyet”i ele alan Tenbihü'l-ümme ve Tenzihü'l-mille 
der Esâs ve Uşül-i Meşrütiyyet adlı eserdir (İlk defa Necef”te 1327 yılında, 
daha sonra Seyyid Mahmüd Tâlikâni”'nin önsözüyle 1955'te basıldı). Eserin 
yazarı, 1891-1897 yıllarında tütün boykotunda çok etkili olan fetvanın 
sahibi Hasan eş-Şirâzi'nin talebesi, Necefli müctehid Şeyh Muhammed 
Hüseyn-ı Nâinidir. Nâini, aynı zamanda Molla Muhammed Kâzım 
Horasâni ve Molla Abdullah Mâzenderâni gibi büyük meşrutiyetçi 
şahsiyetlerin de yakın arkadaşı idi. Bazan İranlı ulemâdan hatırı sayılır bir 
kısmının Meşrutiyet İnkılâbı'na katılmasının genelde bir fikri kargaşanın 
veya çevreden gelen baskının sonucu yahut ulemânın devlete karşı 
geleneksel düşmanlığının basit bir uzantısı olduğuna inanılır. Halbuki 
Nâininin anılan kitabı, ulemânın anayasacılığı desteklemesinin Kur'an ve 
Sünnet'e dayandırılan müsbet doktrinel sebeplerini ortaya koymaktadır. O 
devletin fonksiyonunu, toplum içinde uyumu tesis etmek ve onu dış 
saldırılara karşı korumak tarzında tarif etmiştir. Devletin elinde bulunan güç 
sadece bu fonksiyonları icra ile sınırlı olmalıdır; burada az da olsa aşırılığa 
kaymak devleti istibdada götürür; bu ise neticede hükümdara ilâhi 
hükümranlık sıfatlarını gasbetme eğilimi verecektir ki bu da onu şirk 
denilen büyük günahı işlemiş durumuna düşürecektir. Bu tür bir sapıklığa 
düşmek sadece yöneticinin günah ve hatadan mâsum olmasıyla engellenir. 
Bu sebeple de meşrü hükümranlık hayatta oldukları sürece Ehi-i beyt 
ımamlarına aittir. On ikinci imamın gaybübetiyle birlikte tam meşruiyet 
dünyevi alandan kaldırılmış bulunduğundan hâkimiyeti gasbetme eğilimi az 
da olsa bütün rejimlerden beklenebilir. Bununla birlikte yöneticinin 
gücünün sınırını asgari düzeye indirmek hem mümkün hem de istenen bir 
şeydir. Bu ise Kur'an'da belirtilen istişâri prensipleri uygulayacak 
temsilcilerden oluşan bir meclis ıhdas etmekle başarılacaktır. Böyle bir 
meclis şeriatta bulunmayan konularda kanun yapıcı olarak hareket 
edebilecek, Kur'an ve Sünnet'teki genel düzenlemeleri özel konulara 
uygulamada tamamlayıcı çalışmalar yapabilecektir. Meclisin fonksiyonu ise 
anayasa ile düzenlenecektir. Anayasanın yeni ve daha şümullü bir kanun 
olarak şerlatla rekabet edeceği itirazı yanlış bilgilenmeden veya kötü 
niyetten kaynaklanmaktadır. Meclise sınırlı kanun yapma yetkisinin 
tanınması dini ve seküler hukuk ikilemini ortaya çıkarmıştır; fakat mecliste 
bir müctehidler heyetinin bulunmasıyla seküler kanunların zararsızlığı 
garanti edilecektir. Herhangi bir olayda kanunlarına göre hayatın her 


safhasının düzenlendiği bir şerlatın tam uygulanması ise ancak gâib imamın 
yeniden zuhur etmesiyle mümkün olacaktır. Nâini'nin Şiilik açısından 
anayasal yönetimin arzu edilir olduğuna dair ifadeleri, sadece ulemânın 
siyasi otoritenin kaynağı olarak hem Kur'an hem de anayasaya nasıl 
müracaat ettiklerini göstermekle kalmaz, aynı zamanda ortak politik 
hedeflere ulaşmada seküler unsurlarla uzlaşmanın onlar için mümkün 
olduğunu da gösterir. Nâini'nin bu fikirlerine birkaç din âlimi katıldıysa da 
(Resâ il-1 Meşrütiyyet, nşr. Gulâm Hüseyin Zergeri Nejâd, Tahran 1374 
hş./1995) Meşrutiyet İnkılâbı'nın sonuçlarından dolayı hayal kırıklığına 
uğrayınca ortaya attığı teoriden vazgeçtiği söylenmektedir. 


Himayesinde milliyetçi ve seküler ideolojilerin ve İslâm karşıtı 
temayüllerin geliştirildiği Rızâ Şah dönemi boyunca (1925-1941) İslâmi 
terminoloji ile ifade edilen modernist düşünce ve anlatım arka planda kaldı. 
Bununla birlikte özellikle dini kanıtlara başvurarak Şiilik'te reforma 
gidilmesine yönelik çağrılar ılk defa Rızâ Şah döneminde yapıldı. 1928'de 
medeni kanun tasarısını hazırlamada Alı Ekber Dâver'e yardım eden ve 
Rızâ Şah rejimiyle dini temaslarını sürdüren Şeriat Sengeleci, on iki imamın 
şefaati ve imamların Irak ve İran'daki türbelerini ziyaret etme inancını 
tevhidin ihlâli sayarak tenkit etti; dini uygulamalarda taklidi Kur'an'a aykırı 
bularak reddetti; cami inşasında minaresi ve kubbesi olmayan basıt bir 
tarzın uygulanması gerektiğini öne sürdü. Bütün bu fikirleriyle Sengeleci, 
daha önce Hicaz'a ziyareti esnasında bilgi sahibi olduğu Vehhâbilik”ten 
açık biçimde etkilenmişti; ancak daima Şii bir kimliğe sahip olduğunu iddia 
etti. Alı Ekber Hakemizâde, Esrâr-ı Hezârsâle adlı kitabında çağdaşı olduğu 
Sengeleci'ninkilerle aynı hedeflere saldırdı. Yine Sengeleci'nin çağdaşı 
olan Ahmed-i Kesrevi, Şi ageri adlı kitabında Şii geleneğine çok daha geniş 
kapsamlı eleştirilerde bulundu ve bu onun 1946'da bir suikasta kurban 
gitmesine yol açtı. Bu üç kişiden hiçbirinin kayda değer bir takipçi kitlesi 
olmadı. Söz konusu polemiklerini ilginç kılan başlıca unsur, onlara Keşf-i 
Esrâr adlı basılmış ilk eseriyle İmam Humeyni tarafından topluca cevap 
verilmiş olmasıydı. 


Muhammed Rızâ Şah'ın tahta geçirilmesinden sonra o devirden itibaren 
alanı gittikçe daralmasına rağmen dini çevrelerin de kullandığı sınırlı bir 
ifade hürriyeti getirildi. İslâmi çağdaşlık ilk defa II. Dünya Savaşı 
sonrasında İran'da gelişmeye başladı. İslâmi yönelişlere sahip bir grup 


aydın faaliyet içine girdi; bunların arzusu Şii İslâm'ı reforma tâbi tutmak 
değil onun sosyal ve kültürel cazibesine yeniden hayat vermekti. Bununla 
birlikte meşgul oldukları bilim ve dinin uzlaştırılması, temel dini 
uygulamaların akliliği, hurafelerin dinden ayıklanması, ilerlemeye inanma 
ve sosyal reform arzusu gibi konular, Efgâni'den itibaren Sünni dünyadaki 
ıslah taraftarlarınca ortaya atılan tartışma konularını hatırlatmaktadır. Söz 
konusu aydınlar önce Kânün-ı İslâm adlı bir dernekte toplandılar, sonra da 
müslüman doktorlar, mühendisler ve öğretmenler gibi çeşitli meslek 
birliklerinde faaliyet gösterdiler. 


Muhammed Rızâ Şah'ın tahta çıkışından Başbakan Musaddık”ın Temmuz 
1953'teki azline kadar geçen sürede halkın meselelerinde etkin bir faktör 
olarak İslâm'ın yeniden canlanışı siyasi faaliyetlerin yoğunlaşması şeklinde 
de görülür. Bu tesbitler, Nevvâb-ı Safevi liderliğindeki Fidâiyyân-ı İslâm 
teşkilâtının ve Âyetullah Ebü”l-Kâsım Kâşâni gibi şahsiyetlerin 
faaliyetlerinde görülmektedir. Fidâiyyân, toplum ve devlet hayatını İslâm'a 
göre yeniden düzenlemek için öngördükleri tedbirleri Rehnümâ-yı Hakâ'ik 
adı altında bir beyannâmede ortaya koydular. Onların yayın organları 
Zelzele ise sadece o günün meseleleri hakkındaki geniş yorumları ihtiva 
etmekteydi. Necefteki Molla Kâsım Horasâni'nin en önde gelen öğrencisi 
olan Kâşâni, her ne kadar geçici bir süre Fidâiyyân'la iş birliği yapsa da 
XX. yüzyılın başındaki geleneksel anayasacı müctehidleri temsil eder. 
Kâşâni, konuşma ve mektuplarında Nâini gibi Kur'an ve anayasayı siyasi 
otoritenin iki ayrı kaynağı tarzında kabul etmekle ilk ulemâ 


neslinin düşüncesini yansıtır. Bu konuya dair ifadeleri o devirdeki aşırı 
tansiyonu yansıtan polemikçi sivriliği ihtiva etmektedir. 


Bu devirde İran'ın dini hayatında en önde gelen şahsiyet, ilimde Kâşâni”den 
üstün olduğu herkes tarafından kabul edilen Âyetullah Hüseyin Burücirdi 
olmuştur. Sessiz ve siyasi tavrında bazan itaatkâr olan Burücirdi, içtimai ve 
siyasi meselelerle ciddi tarzda alâkadar olmadığı için hiçbir anlamda 
modernist olarak adlandırılamaz. Her şeye rağmen Burücirdi, on beş yıl 
İsnâaşeriyyeci Şii topluluğun tek merci-i taklidi olarak görev ifa etti, bu 
arada yenilenme ve dini müesseselerin kendi kendilerini tenkit etmesi 
sürecini başlattı. Ölümünden sonra daha da hızlanan bu süreç, İran'daki 
çağdaş dini ilgi ve düşüncenin gelişmesine büyük bir katkıda bulunmuştur. 


Burücirdi, Kum”dan ülkenin bütün bölgelerine ulaşan “sehm-i imâm”ın 
toplanmasını sağlayan bir iletişim ağı kurmuştu. Daha sonra dini rehberlik 
ve emirlerin yayılmasında bu ağın çok faydalı olduğu görüldü. İlmi sahada 
da bağımsız hadis çalışmalarını canlandıran Burücirdi, Hür el-Âmili'nin 
Tafşilü vesâ 1l17ş-Şi“a adlı temel Şii el kitabının tenkitli neşrini teşvik etti. 
Sünni-Şii yakınlaşmasına da ciddi bir ilgi gösterdi ve bunun için Ezher 
Üniversitesi rektörleriyle yazışmalara girişti. Onların da konuya sıcak 
bakmaları üzerine bir şubesi Kum'da açılmak üzere, Kahire'de Risâletü”|- 
İslâm adlı bir yayın organı olan Dârü”t-takrib beyne'l-mezâhibi”l-İslâmiyye 
adında bir müessese kuruldu. Burücirdi'nin bu ilgisi ölümüne kadar devam 
etti. Tahran ile Kahire arasında diplomatik ilişki bulunmamasından dolayı 
başlangıçta Ezher'le bağlantıyı devam ettirmek zor olduysa da 1970'te bu 
engel kaldırıldı. 1971 yazında Ezher Üniversitesi Rektörü Muhammed 
Fahhâm, İran'a gerçekleştirdiği uzun bir ziyaret sırasında Meşhed”deki 
Âyetullahn Muhammed Hâdi Milâni”nin de içinde bulunduğu ileri gelen 
birçok müctehidle görüştü. Burücirdi'nin başlattığı diğer bir verimli faaliyet 
de Avrupadaki İranlılar?ın ihtiyaçlarını gidermek ve ilgilenen Avrupalılar'a 
Şiiliğin tanıtımını yapmak üzere Batı Avrupa'ya temsilciler göndermesidir. 


Burücirdi'nin ölümünün açtığı boşlukla lidere ve onun yol göstericiliğine 
duyulan ihtiyaç da açıkça ortaya çıktı. Burücirdi'nin, derin bir saygı 
görmesine rağmen Musaddık devrinde İran'ı sarsan olaylarda dirâyetli bir 
rehberlik göstermede başarısız olması bir eksiklik olarak hissedildi. Böylece 
artık topluma etkili bir rehberlik yapmak ve çağdaş problemlere İslâmi 
çözümler üretebilmek için geleneksel dini ilimlerde derinleşmiş olmanın 
yetmediği de ortaya çıkmış oldu. Diğer taraftan belirtilen gaye için zaruri 
görülen birçok özel ilmi dalda yetkin hale gelmek bir tek şahsın gücünün 
üstündedir. Bundan dolayı bazıları kolektif bir merciin uygun bir çıkış 
olduğu sonucuna ulaştılar. Teklif edilen diğer çözümlerle birlikte bu 
fikirlerin birçoğu, Bahsi der Bâre-yı Merci'iyyet ve Rühâniyyet başlığı ile 
ilk baskısı 1963'te yapılan ve o zamandan beri ilâve edilen materyallerle 
yeniden basılan kolektif bir kitapta 1fade edilmektedir. Hem ulemâdan hem 
de dini olmayan ilimlerle uğraşan uzmanlardan oluşmuş yedi kişinin 
yazdığı bu kitap, Nâini'nin anayasal hükümeti tartışmasından bu yana belki 
de en etkili ve en esaslı dini eserdi. Kitap taklit, ictihad ve velâyet gibi 
temel kavramları (Seyyid Muhammed Hüseyin Tabâtabâi ve Murtazâ 
Mutahhari tarafından ele alınmıştır) ve genelde din adamları sınıfının, 


özelde merciin sosyal fonksiyonu (Mehdi Bâzergân ve Seyyid Muhammed 
Bihişti meseleyi tartıştılar) hakkında kısa fakat sarih açıklamaları ihtiva 
eder. Bu kitabın belki de en önemli bölümü, dini müesseseleri devlet ve 
halkın baskısına karşı korumak amacıyla bu müesseselere bağımsız maddi 
kaynak temin etmenin gerekliliğini savunan Mutahhariye ait bölümle 
Bâzergân ve Seyyid Murtazâ Cezâiri'nin ferdi olanın yerine kolektif 
merciin (Cezâiri'nin tabiriyle şürâ-yı fetvâ) konulmasını savunduğu 
bölümdür. 


Şiiliğe mahsus bu tür meseleleri tartışmanın yanında, 11. Dünya Savaşı 
sonrasında İslâm dünyasının başka yerlerinde yazılan modernist eserlerin 
Farsça'ya tercümesi de İran'daki dini alana katıldı. Eserleri sık sık tercüme 
edilen yazarlardan bazıları şunlardır: Seyyid Kutub, Muhammed Kutub, 
Yüsuf el-Kardâvi ve İhvân-ı Müslimin ile irtibatlı olan diğer yazarlar, 
Pakistan'daki Cemâat-i İslâmi'nin lideri Ebü”l-Alâ el-Mevdüdi. Bu 
çevirilerden etkili olan kitaplar arasında Seyyid Kutub'un el-“ Adâletü”!- 
ictimâ“ iyye fi'l-İslâm adlı eseri zikredilmelidir. Bu tercümelerin ihtiyaç 
duyulan yerlerinde Şiiler'in ayrıldığı noktalar dipnotlarda belirtilmiştir. 


İran'da modernist literatürde etkili olmuş orijinal ve verimli yazarların 
başında adı geçen kolektif esere de katkıda bulunan Mehdi Bâzergân gelir. 
Bâzergân, bilimsel gerçeklikle dini hakikatin uyuştuğunu akıcı ve ikna edici 
bir üslüpla anlatan bir yazar olarak nitelendirilebilir. İlk eseri Mutahhirât 
der İslâm (Tahran 1322 hş./1943; daha sonra tekrar basılmıştır), İslâmi 
emirlerde ve ibadetlerde biyolojik ve hijyenik temizliğin yerini ve önemini 
anlatmıştır. Daha sonra yayımladığı “Işk ve Perestiş de (Tahran 1335 hş. / 
1956) anılmaya değer bir çalışmadır. Duâ? (Tahran 1343 hş. / 1964) 
başlıklı eserinde duanın psikolojik faydalarından bahseder; Ders-i Dindâri 
(Tahran 1344 hş./1965) adlı kitabında ise modern dünyada insanın ve 
toplumun dine ihtiyacının devam ettiğini vurgular. Bâzergân, aynı zamanda 
Rızâ Şah döneminde dini merkezli Nihdat-i Azâdi”nin ilham 
kaynaklarından biri ve İslâm devriminden sonra İran İslâm Cumhuriyeti'nin 
ılk başbakanı olarak politik bakımdan da faal bir şahsiyetti. Onun bu 
faaliyetlerindeki arkadaşlarından biri de Cihâd ve Şehâdet (Tahran 
1385/1965) dahil olmak üzere birçok önemli eserin yazarı olan ulemâdan 
Seyyıd Mahmüd Tâlikâni'dir. 


Bâzergân ve Tâlikâni'nin eserlerinin çoğu, Şirket-i İntişâr diye bilinen ve 
sık sık modernist dini eserler yayımlayan Tahran'daki bir basımevi 
tarafından neşredildi. Modern meselelerle ilgili diğer yayınlar arasında Ali 
Gaffürü'nin, İslâm'ın evrensel insan hakları fikrini daha önceden 
belirlediğini göstermeyi hedefleyen İslâm ve İ“lâmiyye-yi Cihâni-yi Hukük- 
ı Beşer (Tahran 1342 hş. / 1964) adlı eseri; Muhammed Taki Şeriati'nin 
Kur'an'ın son cüzünü akılcı bir temayülle yorumlayan Tefsir-i Nüvin ve 
Muhammed Müctehid Şebisteri'nin İslâm'ın evrenselliği ve kardeşliği 
teşvik eden yönlerini vurgulayan Câmi a-yı İnsâni-yi İslâm (Tahran 1347 
hş. / 1969) adlı kitapları sayılabilir. 


Burada zikre değer çok özel dini literatür alanlarından biri de popüler dini 
biyografilerdir. Bu alanın önemli temsilcisi Zeynelâbidin Rehnümâ olup 
onun Hz. Peygamber'in biyografisine dair oldukça başarılı olan ve ilk 
baskısı 1937'de yapılan Peyâmber adlı eseri on beşinci baskıyı geçti; eser 
Fransızca'ya da tercüme edildi (Paris 1957). Rehnümâ'nın eserinde başarılı 
bir hikâye tekniği ve kendisinin kurduğu serbest diyalog üslübu 
kullanılmıştır. İki cilt halinde yazdığı Zindegâni-i İmâm Hüseyin (yeni 
baskısı Tahran 1345 hş. / 1966) adlı eseri de benzeri bir popülarite 
kazanmıştır. 


Şia'nın özel kimliğini vurgulamak, bazan da Sünni-Şii yakınlaşmasına 
yardımcı olmak için sayısız eser yazılmıştır. Bu 


kategorinin belki de en önemli kitabı Seyyid Muhammed Hüseyin 
Tabâtabâi'nin Şi“a der İslâm adlı eseridir (Tahran 1347 hş. / 1969). Hz. 
Peygamber'in Gadir-i Hum'da Hz. Ali'yi halife olarak tayin ettiği şeklinde 
yorumlanan olayı anlatan ve kısmen Farsça'ya çevrilen el-Gadir adlı 
Arapça hacimli eseri de Şeyh Abdülhüseyin Emini kaleme almıştır. Bu 
konuyu daha popüler tarzda ele alan kitap ise kolektif tarzda yazılan 
Hassâsterin Ferâz-i Târih yâ Dâstân-i Gadir?dir (Tahran 1347 hş. / 1969). 
Diğer bazı eserler de din adamları aleyhtarlığı yapan Ahmed-i Kesrevi'nin 
sık sık basılan kitabı Şi ageri”deki Şiiliğe yöneltilen itirazları çürütmek için 
kaleme alınmıştır. Bunlar arasında Hâc Sirâc Ensâri'nin Şia çı Migüyed 
(Tahran 1327 hş. / 1948) ve Muhammed Takı Şeriati'nin Fâ'ide ve Lüzüm-Ii 
Din (1965) adlı eserleri sayılmalıdır. Son olarak daha çok Bahâiliği 
reddetmek için yazılan broşür niteliğinde kitaplar da mevcuttur. Kitapların 


yanında dini konulara dair vaaz ve konferansları içeren sesli yayınlar 
İran'da da çağdaş İslâm düşüncesinin yayılmasında önemli rol oynamıştır. 
Muhammed Taki Felsefi ve Hüseyin Râşid gibi isimler meşhur olan 
vâizlerdir. 


Savaş sonrası dönemdeki bir başka yenilik ise kendisini sesli ve yazılı 
yayınla dini tebliğe adamış teşkilât ve cemiyetlerin kurulmasıdır. Meselâ 
1965'te Kum şehrinde, Burücirdi'nin vasiyetini gerçekleştirmek için diğer 
önemli bir müctehid olan Âyetullah Muhammed Kâzım Şeriatmedâri'nin 
himayesinde Dârü”t-Tebliğ el-İslâmi adında bir müessese kurulmuştur. Bu 
müessese öğrencileri, medreseler gibi sadece bilgi vererek değil aynı 
zamanda halk arasında dini yayma fikrini aşılayarak dini konularda 
eğitmeyi gaye edinmekteydi. Tebliğ faaliyetleri yapmayı amaçladığı için 
İngilizce'nin de okutulduğu bu müesseselerin kuruluşunun dördüncü yılı 
münasebetiyle çağdaş yazarların katkılarıyla dini meseleleri ele alan Simâ- 
yı İslâm adlı bir kitap basılmıştır. Yine 1965'te Tahran'da kurulan 
Hüseyniyye-yi İrşâd ise seküler eğitim almış genç neslin İslâm'a bağlılığını 
sağlamayı hedefliyordu. Faaliyetleri çok başarılı olan bu kurumun en etkili 
şahsiyeti Ali Şeriati idi. Köktenci bir yaklaşıma sahip olan Şeriati”nin İslâm 
Devrimi'ni hazırlayan yıllarda büyük etkisi oldu. Kendisi, geleneksel İran 
Şiiliği'nin birçok yönünü reddetme hususunda açık seçik bir tavra sahipti. 
Ona göre geleneksel Şiilik asıl Hz. Ali Şiiliği'nden bir sapmaydı ve 
temelleri Safevi hânedanı tarafından atılmıştı. Onun Teşeyyu' -1 “Alevi, 
Teşeyyu' -1 Safevi (Tahran, ts.) adlı eseri bu konuyu işlemektedir. Şerlati” ye 
göre Safevi Şiası hurafe ve boş bir şekilcilik üzerine, Alevi Şiası ise aklilik 
ve sosyal şuur üzerine kurulmuştur. Onun yaptığı bir başka ayırım kültür 
olarak İslâm ve ideoloji olarak İslâm ayırımıdır. Şeriati ilkini faydasız tarihi 
ilâveler dizisi diye reddetmiş, ikincisini ise gerçek İslâm kabul etmiştir. 
Sünni dünyadaki birçok ıslah taraftarı gibi Şeriati de din ilimlerinde sağlam 
bir temelden mahrumdu ve onun ulemâya karşı tavrı en iyimser yorumla 
müphemdi. Bu yüzden ondan tevarüs edilen fikirlerin İslâm 
Cumhuriyeti'nde çatışma konusu olması şaşırtıcı değildir; bunun sebebi, 
kısmen dindar entelektüellerle ulemânın söylemleri arasında süregelen 
rekabet problemi gibi daha geniş meselelerle ilgili bulunmaktadır. Bir 
müddet Hüseyniyye-yi İrşâd”da faaliyet gösteren Âyetullah Murtazâ 
Mutahhari, çeşitli İslâmi konularda verdiği konferanslar ve kaleme aldığı 
kitaplarla Şeriati ile aynı yolda çalıştıysa da bir din âlimi olması sebebiyle 


eserleri daha kalıcı olmuş, devrimden sonra da okunmaya ve okutulmaya 
devam etmiştir. 


Burücirdi'nin 1961”deki ölümünden sonra birçok İranlı Şii tarafından 
merci-i taklid kabul edilen İmam Humeyni ile fikri ve siyasi mücadelesinde 
daima onun yanında yer alan ve hepsi de ulemâdan olan Ali Ekber Hâşimi 
Rafsancâni, Hüccetülislâm Cevâd Bâhüner, Âyetullah Murtazâ Mutahhari, 
Âyetullah Seyyid Muhammed Bihişti, Ayetullah Hüseyin Ali Muntazıri, 
Âyetullah Muhammed Mehdevi Kâni, Ayetullah Seyyid Ali Hamaney gibi 
isimlerin İran?'da yürüttükleri ilmi, içtimai ve siyasi faaliyetlerin başarısında 
olduğu gibi Humeyni ve arkadaşlarının 1962'de temellerini attıkları ve 
nihayet 1979”da gerçekleştirdikleri devrimin halk tarafından büyük destek 
görmesinde ve İran İslâm Cumhuriyeti'nin kurulmasında da bu ülkenin 
kendi şartlarına has olup bir asra yakın geçmişi bulunan mezkür 
faaliyetlerin ihmal edilemez bir rolünün bulunduğu muhakkaktır (geniş 
bilgi için bk. HUMEYNİ). 
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Hamid Algar 


C) Hindistan. 


Hint alt kıtasında (bugünkü Bengladeş, Hindistan, Pakistan ve Srilanka) 
İslâm'ın yayılmaya başlamasından itibaren müslümanlar daima azınlık 
olarak yaşamak durumunda kalmışlardır. Birçok farklı din ve inanışın 
bulunduğu bu çevrede kaçınılmaz olarak gerçekleşen karşılıklı etkileşim, 
bazı gayri İslâmi unsurların müslümanlar tarafından da benimsenmesine yol 
açmış, bu durum, zaman zaman bir kısım ulemâ ve tasavvuf erbabını İslâm 
inancını yabancı unsurlardan temizleme gayretlerine sevketmiştir. 
Kaynaklarda bununla ilgili dağınık halde epeyce bilgi bulunmakla birlikte 
teknik anlamda Hindistan'da ıslahın başlangıcı Şah Veliyyullah'ın (6. 1762) 
çalışmalarına dayandırılmaktadır. 


XVTL. yüzyılla birlikte Hindistan'daki Bâbürlü hâkimiyetinin gerileme ve 
çöküş sürecine girmesi müslümanlar üzerinde derin tesirler bırakmıştır. 
Müslümanların tarihlerinde ilk defa siyasi hâkimiyeti kaybetmeleri 
psikolojik sarsıntılara, bunu takip eden iktisadi ve idari güçlükler de halkın 
bâtıl inanışlara, hurafelere ve bazı büyüklerin mezarlarından medet 
ummalarına yol açmıştır. Genel olarak bunalım dönemlerinde birçok 
toplumda yaşanan bu tür gelişmelerin Hindistan'da fazlasıyla görülmesi, 
halkın bu yönelişinden istifade etmek isteyen bazı dini kisveli şahıs ve 
müesseselerin de ortaya çıkmasına 


zemin hazırlamıştı. Bu şartlar çerçevesinde, bir Nakşibendi olan ve aynı 
zamanda Medrese-i Rahimiyye adında bir medresesi bulunan Şah 
Veliyyullah gerçek İslâmi değerleri ortaya çıkarmak, inancı hurafelerden 
temizlemek, eğitim ve ahlâk seviyesini yükseltmek amacıyla bir ıslah 
hareketi başlatmıştır. Bundan sonra da Sir Seyyid Ahmed Han'dan 
Muhammed İkbal?e kadar Hindistan'da görülen bütün ıslah önderleri Şah 
Veliyyullah'ın öğretisinin etkisi altında kalmış, onun yolunu takip 
etmişlerdir. 


Şah Veliyyullah, kendi toplumunun içinde bulunduğu olumsuz şartlara 
Kur'an ve Sünnet çizgisinde sistemli bir şekilde çare bulmaya çalışan en 
önemli ilk şahsiyet olması bakımından Hindistan İslâm kültüründe ayrı bir 
yer işgal eder. Bu amaçla önce Kur'an'ın Farsça meâlini hazırlayarak 
Arapça bilmeyen halkın kutsal kitaplarını anlamalarını sağlama yönünde ilk 
defa ciddi bir adım atmıştır. Şah Veliyyullah'ın gayelerinden biri de 
müslümanların saadet ve kurtuluşunu hazırlayacak risâlet geleneğinin en 
güzel şekliyle Kur'an'da yer aldığını göstermektir. Diğer dini kitaplardaki 
birçok rivayet ve yorum sonradan ilâve edilmiş ve sahih hadislerle uydurma 
olanları birbirine karıştırıldığı için neyin doğru, neyin yanlış olduğunu 
anlamak çok zor hale gelmiştir. Şah Veliyyullah'ın İzâletü”l-hafâ? ve 
Hüccetullâhi”l-bâliğa gibi eserleri onun İslâmi ilimlerdeki derinliğini ortaya 
koyduğu gibi halkın gayri İslâmi inanışlara yönelmesini önlemede önemli 
rol oynamıştır. Meselâ, Hüccetullâh'ta inanç, ibadet, tasavvuf, aile, cemaat 
hayatı ve sosyal ilişkiler, iktisadi meseleler, devlet idaresi, tebliğ ve cihad 
gibi neredeyse insanla hayat arasındaki her türlü mesele ele alınarak Kur'an 
ve Sünnet açısından değerlendirilmeye çalışılmıştır. Eserin girişindeki uzun 
takdimde Şah Veliyyullah din, insan tabiatı, kader, kültürel gelişme gibi 
birçok önemli kavram ve terimle ilgili açıklamalarda bulunmuştur. Daha 
sonra toplumun mevcut durumunu ele alarak süfileri şerlattan ayrılmakla, 
ulemâyı dünyaya iltifat etmekle, idarecileri de bencillik ve zevku safa 
peşinde koşmakla itham ederek eleştirmiştir. Toplumdaki bâtıl inanışlar ve 
hurafelerle ilgili olarak özellikle Hinduizm etkisinin görüldüğü alanlarla 
türbe ve mezarlarda ibadet yapmayı reddetmiş, İslâm'da kutsal mekân 
olarak sadece Kâbe, Mescidi Nebevi ve Mescidi Aksâ'nın ziyaret 
edilebileceğini, müslümanların türbeleri -özellikle süfi ve şeyhlerin 
mezarlarını- kutsal sayarak ziyaret etmelerinin günah olduğunu belirtmiştir. 
İslâm düşüncesinin gelişmesi sürecinde Muhyiddin İbnü”l-Arabi ile ona 


karşı ağır tenkitler yöneltmiş olmasına rağmen Takıyyüddin İbn 
Teymiyye'nin önemli katkıları bulunduğunu, İbnü”l-Arabi'nin İslâm 
metafizik felsefesini devam ettirdiğini, İbn Teymiyye'nin ise Peygamber 
geleneği ve şerlatın yorumlanmasında önemli bir isim olduğunu ifade 
etmiştir. Bu da gösteriyor ki Şah Veliyyullah bu iki alanı, yani saf 
tasavvufla şeriatı birlikte ele alan bir anlayışı temsil etmektedir. 


Şah Veliyyullah'ın oğlu Şah Abdülaziz ed-Dihlevi bu halkanın devamıdır. 
Babasının özelliklerini tevarüs etmesinin yanı sıra onun vazifesine de 
devam etmiş ve kardeşleri Şah Abdülkâdir ile Şah Refiuddin'in 
yardımlarıyla Medrese-i Rahimiyye'yı bir ıslah hareketi merkezi haline 
dönüştürmüştür. Medresedeki eğitim öğretim programında talebelere akli ve 
nakli ilimler beraberce öğretilmekte, böylece zamanın ve toplumun 
ıhtiyaçlarına gerçekçi cevaplar verebilecek ve toplumu ahlâk bakımından 
yükseltebilecek bir seviyenin yakalanmasına çalışılmaktaydı. 


Hindistan müslümanları, XIX. yüzyılın başlarından itibaren İngiliz 
hâkimiyetiyle birlikte misyonerlik faaliyetlerini de bir tehdit olarak 
hissetmeye başladılar. İngiliz görevlilerin koruyup teşvik ettiği misyonerler, 
eğitimsiz Insanların bile anlayabilecekleri kadar sade yazılmış çok sayıda 
kitap ve risâle yardımıyla geniş halk kitlelerine ulaşmaya başlamışlardı. Bu 
risâlelerde İslâm ve Hinduizm uydurma ve bâtıl dinler olarak 
gösteriliyordu. Şah Abdülaziz bu tehlikeyi önleyebilmek ve İslâm”ı 
savunabilmek için kardeşi Abdülkâdir'i Kur'an'ın Urduca meâlini 
hazırlamaya teşvik etti. Şah Abdülaziz, aynı zamanda Şii inancının 
yayılmasını kontrol etmek amacıyla Tuhfe-i İsnâ “Aşeriyye adlı bir eser 
hazırlayarak Sünni bakış açısından Şii esaslarını inceledi; imâmet fikrinin 
sonradan geliştiğini savundu. Yine Şah Abdülaziz'in verdiği fetvalar da 
elden ele dolaşarak halkın şuurlanmasında etkili oldu. Böylesine yoğun bir 
dönemde ortalıkta dolaşan hıristiyan, Şii ve Sünni literatür farklı inanç ve 
kültürlerin tanınmasını sağladı. 


XIX. yüzyılın ortalarına doğru Şah Abdülaziz'in yakınlarından ve 
öğrencilerinden olan Seyyid Ahmed Şehid, Şah Muhammed İsmâil Şehid 
ve Mevlânâ Abdülhay, bir taraftan üstatlarının yolunu devam ettirirken 
diğer taraftan Pencap'taki Sih yönetimine karşı cihad hareketi başlattılar. 
Bunlardan ilk ikisi 183 1”de savaş sırasında vefat etmelerine rağmen 


düşünceleri bütün Hindistan alt kıtasında derin tesirler uyandırdı. Şah 
İsmâil Şehid'in yazdığı Takviyetü”1-imân adlı eser, cihad hareketinin 
dayandığı fikri temelleri ve müellifin din anlayışını ihtiva etmektedir. Şah 
İsmâil Vehhâbi öğretisinden de etkilenmiş, ancak tasavvuf geleneğinden 
geldiği için tamamen reddetmediği tasavvufun şerlat ve sünnete uygun 
olduğunda ısrar ederek Şah Veliyyullah ile Vehhâbi yaklaşımı arasında bir 
çeşit sentezi hedeflemiştir. 


Hindistan'daki yenilikçi hareket içerisinde Şah Veliyyullah ve 
öğrencilerinden sonra dikkat çeken diğer bir isim de Delhili Mirza Mazhar 
Cân-ı Cânân'dır (6. 1781). “Saf İslâm” taraftarı olduğunu belirterek 
Hindistan'da çok yaygın olan urs (türbe ve mezar başlarında birkaç gün 
süren bir çeşit anma töreni) kutlamalarını reddetmiş, bunların maksadını 
aşarak panayır haline dönüştüğünü ve istismar edildiğini söylemiştir. Cân-ı 
Cânân'ın Hindistan'ın birçok yerinde bulunan talebeleri de hem toplumdaki 
gayri İslâmi inanışlara hem de Şii vâizlerin Sünnilik dışı propagandalarına 
karşı halkı uyarmayı görev bilmişlerdir. Bu öğrencilerden özellikle Şah 
Gulâm Ali, Şah Naimullah ve Mevlânâ Gulâm Yahyâ dikkat çekmektedir. 
Gulâm Ali, Hindistan içinde ve dışında çok sayıda kişiyi etkilerken Şah 
Naimullah hocasının isteği üzerine Şiiler'in yoğun olduğu Bahrayc ve 
Leknev'de iki hankah kurarak Sünni inancını savunmaya gayret etmiştir. 
Gulâm Yahyâ ise Kelimetü”l-Hak ve Vahdet-i Vücüd adlı bir eser yazarak 
vahdeti vücüd ile vahdeti şühüdun aslında birbirinden farklı olmadığını 
söyleyen Şah Veliyyullah'ın görüşüne karşı çıkmıştır. Gulâm Yahyâ'ya göre 
süfiler tarafından ortaya atılan bu felsefi kavramlar, her ne kadar 
taraftarlarınca aksi söylense de İslâm'ın özüne ait değildir ve müslümanlar 
şerlat noktainazarından bunlara inanmak zorunda değildir. Cân-ı Cânân'ın 
öğrencileri fiilen tasavvuf erbabı olmamalarına rağmen tasavvufun şerlatla 
uyum içerisinde bulunması üzerinde hassasiyetle duruyor, tasavvufun yok 
edilmesi durumunda maddeciliğin hayata hâkim olacağını, bunun da 
ınsanları ruhi sefalete götürerek sosyal sorumluluklardan uzaklaştıracağını 
söylüyorlardı. 


Hindistan'daki İngiliz hâkimiyetine karşı 1857'de başlatılan büyük 
ayaklanmanın 


başarısızlıkla sonuçlanmasının ardından daha çok müslümanların sorumlu 
tutularak her alanda güçlüklerle karşılaşmaları üzerine dini liderler 
müslümanların varlıklarını koruyabilmek için yeni birtakım reform 
faaliyetlerinin gerekliliğini savunmaya başladılar. Bu hareket yeni şartlarda 
aynı amaca yönelik olarak Mevlânâ Nezir Hüseyin, Mevlânâ Muhammed 
Kâsım Nânevtevi ve Seyyid Ahmed Han'ın önderliğinde olmak üzere üç 
ayrı şekilde ortaya çıktı. Bu üç isim de Medrese-i Rahimiyye ile ortak 
bağları olmakla birlikte üç farklı reform tavrını benimsemiştir. Mevlânâ 
Nezir Hüseyin, “ehl-i hadis” hareketi olarak adlandırılan ekolünde Kur'an 
ve Sünnet'e sıkı sıkıya bağlılığı savunuyor ve mevcut mezheplerin herhangi 
birine bağlı olmayı veya onları taklit etmeyi gereksiz buluyordu. Ona göre 
tasavvuf ve şeyhlik müessesesi mevcut haliyle bir bid'attan ibaretti. 
Muhammed Kâsım Nânevtevi, Diyübend Dârülulümu'nun kurucusu olup 
daha çok geleneksel kültürü korumayı amaç edinmiş ve Hanefi mezhebine 
sıkı sıkıya bağlılığı savunmuştur. Nânevtevi ve öğrencileri mübalağaya 
kaçmayan tasavvuf anlayışını kabul ediyor ve bizzat yaşıyorlardı. Fakat 
onlar da türbebaşı ibadetleri, urs kutlamaları ve mezarlara adak adamak gibi 
bazı popüler alışkanlıkları reddediyorlardı. Diyübendi mensupları eğitimde 
de geleneksel çizgiyi sürdürüyor ve Batı tipi modern eğitimi kabul 
etmiyorlardı. Buna karşılık Seyyid Ahmed Han farklı bir anlayışı ortaya 
atarak toplumun sosyal, moral ve kültürel açılardan ilerleyebilmesinin 
öncelikle ekonomik refahın gerçekleşmesine bağlı olduğunu ileri sürmüştür. 
Bu çerçevede modern Batı tipi eğitimin mutlaka uygulanması ve 
Avrupalılar'la müslümanlar arasındaki güvensizliğin ortadan kaldırılması 
gerektiğini belirten Seyyid Ahmed Han, önce bunları sağlamak için İngiliz 
dilindeki modem ilimlerle ilgili eserleri Urduca'ya çevirmek üzere ilmi bir 
dernek (Scientific Society) kurdu. Daha sonra 1875'te Aligarh'ta 
Muhammadan Anglo-Oriental College” tesis etti. Bu kolej sonraki yıllarda 
çok tutulan bir üniversite haline dönüştü ve Aligarh Muslim University 
olarak modern Hindistan tarihinin en önemli eğitim müesseselerinden biri 
oldu. Seyyid Ahmed Han'ın başlattığı Aligarh hareketi, kuruluş amacı 
çerçevesinde Hindistan'da çok etkili ve Hindistan müslümanlarının Batı'ya 
bakışında, Batı tipi eğitimi değerlendirişinde ve onu uygulamaya 
çalışmasında çok başarılı olmuştur. Dolayısıyla Hindistan'da Batı'ya 
yöneliş mânasında modernizmin gerçek öncüsü Seyyid Ahmed Han'dır. 


Seyyıd Ahmed Han dini düşüncesinde Şah Veliyyullah'a dayanmış 


görünmektedir. İnsan hayatındaki en önemli gerçeğin onun dini fikriyatı 
olduğunu belirterek dini inancını bütünüyle hayatına aksettirebilen kişilerin 
zamanla doğruyu bulabileceği ve kötülüklerden uzaklaşabileceği onun 
özellikle üzerinde durduğu temel görüşlerindendir. Mezheplere bakış 
itibariyle ehl-i hadis düşüncesini izleyen Ahmed Han bir taklitçi olmaktan 
ziyade tefekkürü savunuyor ve buna bağlı olarak Hanefi mezhebinin 
anladığı tarzda icmâı kabul etmeyerek ictihad için kıyasın daha önemli 
olduğuna inanıyordu. Ana hatlarıyla geleneksel ulemânın tepkisine yol açan 
bu tür fikirler içinde en çok dikkati çekeni, Seyyid Ahmed Han'ın akla ve 
tabiat kanunlarına yüklediği mâna ile bunların nasların 
değerlendirilmesinde ölçü kabul edilmesi gerektiği iddialarıdır. Buna bağlı 
olarak Seyyid Ahmed Han hadislerin sıhhatini tesbit ederken akla 
uygunluğu öncelikli olarak ele almış, mücizeleri kabul etmemiş ve İslâm'ın 
mükemmel bir din ve Hz. Peygamber'in de hikmet sahibi bir kişi olduğuna 
ınsanları ikna etmek için akıl ve mantık ölçülerinden başka bir şeye ihtiyaç 
duymalarına gerek olmadığını savunmuştur. Bir başka deyişle Seyyid 
Ahmed Han, yeni bir ilm-i kelâma ihtiyaç duyulduğunu ve bununla ya 
modern ilimlerin reddedilmesi ya da İslâm inancının esaslarıyla uyum 
içerisinde olduğunun gösterilmesi gerektiğini söylemiştir. Pozitivizm 
çağında Seyyid Ahmed Han'ın akla bu derece önem vermesinin anlaşılabilir 
sebepleri olduğu ortadadır. Bu çerçevede onun şu ifadeleri düşünce 
sistemini çok iyi açıklamaktadır: “Kur'an Allah'ın kelâmı, tabiat da 
Allah'ın işidir. Allah'ın kelâmı ile işi arasında bir uygunsuzluk söz konusu 
olamaz”. 


Seyyıd Ahmed Han'ın bu alanda en büyük destekçileri arasında Muhsinü” |- 
Mülk ve Çırâğ Ali özellikle anılmalıdır. Muhsinü'l-Mülk, Seyyid Ahmed 
Han'ın Aligarh'taki halefi olmasının yanı sıra Mısır'daki Menâr grubu ile 
de irtibatta bulunmuş ve eğitim alanında radikal görüşleri temsil etmiştir. 
Çırâğ Ali ise İslâmi ilimlerde derinliği olmamasına rağmen araştırmacılığı 
ve görüşlerindeki ısrarlı tutumu sayesinde kendisinden sonra gelen 
modernist aydınlar üzerinde hadis, fıkıh ve özellikle kadının konumuna dair 
fikirleriyle etkili olmuştur. Ona göre hadis külliyatı zamanla art niyetli 
kişilerin ihtirasları yüzünden bir kaos denizine dönüşmüş ve Hz. Peygamber 
şahsi arzular, beklentiler ve menfaatler uğruna mevzü hadislerle istismar 
edilmiştir. Fıkıh ise statik hale getirilerek neredeyse imanla eşdeğer 
olmuştur. Çırâğ Ali, kadın konusunda taaddüd-i zevcâtın Kur'an'ın genel 


çerçevesinde yasak edildiği fikriyle kendi şartlarında oldukça cesur bir tavır 
ortaya koymuştur. 


Bu çizgide dikkat çeken bir diğer isim Doğu Bengal'de yetişmiş olan 
Kerâmet Ali'dir (6. 1873). Eğitim konusunda Seyyid Ahmed”le aynı 
düşünceyi paylaşmasının yanı sıra Me 'âhizü”l-“ulüm adlı eserinde 
Kur'an'dan ilham alan müslümanların başlangıçta ilme çok büyük 
katkılarının olduğunu ve esasen Avrupalılar'ın müsbet ilimleri İspanya 
müslümanlarından öğrendiğini ileri sürmüştür. Aynı şekilde Seyyid Emir 
Ali de bir sosyal reformcu ve siyasi lider olarak Hindistan müslümanları 
üzerinde ciddi tesirler bırakmıştır. Diğer birçok kişinin aksine Seyyid Emir 
Ali, genellikle İngilizce yazarak daha çok Avrupa kamuoyundaki yanlış 
İslâm ve müslüman imajlarının düzeltilmesi ve şarkiyatçıların yanlış 
kanaatlerinin ortaya konması için gayret göstermiştir. Öte yandan Emir 
Alinin The Ethics of Islam, The Life and the Teachings of Mohammad ve 
The Spirit of Islam gibi eserleri, Avrupa'nın ilim ve teknolojideki üstünlüğü 
dolayısıyla komplekse düşmüş birçok genç Hindistanlı'nın inançlarıyla 
tatmin olup kendilerine güvenmelerine yardımcı olmuştur. Emir Ali genel 
olarak dini polemiğe girmek yerine İslâm'a bir medeniyet olarak bakarak 
geçmişteki iyi örneklerin müslümanların daha güzel bir geleceği için ilham 
teşkil etmesi gerektiğine inanmakta ve İslâm'ın gelişmeye engel olması bir 
yana bizzat kendisinin bir terakki olduğunu savunmaktaydı. 


XIX. yüzyılda dikkat çeken bir başka isim, Diyübend gelenekselliğiyle 
Seyyid Ahmed Han'ın modernizmi arasında orta bir yol tutulmasını 
savunan Mevlânâ Şibli Nu'mâni'dir. Kendisinin bu amaçla 1894'te 
kurucuları arasına katıldığı Nedvetü'l-ulemâ, farklı anlayışlardaki ulemâ 
arasında yakınlaşmayı sağlayarak Hindistan İslâm kültürünün gelişmesine 
katkıda bulunan müesseselerden biri olmuştur. Batı medeniyeti ve 
değerlerine İslâm noktainazarından bakılması gerektiğini söylemiş, fakat 
geleneksel medrese eğitimi 


ve ders programını tenkit ederek yeni bir müfredat geliştirilmesini 
hedeflemiştir. 


XIX. yüzyılın ikinci yarısında görülen bu farklı anlayışlar, kendi etki 
alanlarında özellikle XX. yüzyılın başlarında Hindistan'da ortaya çıkmış 


Muhammed İkbal, Ebü”1-Kelâm Âzâd ve Mevdüdi gibi fikir adamı ve 
düşünürlerin yetişmesine zemin hazırlamıştır. Muhammed İkbal, eğitim için 
gittığı Avrupa'da Batı'nın ilim ve teknolojideki üstünlüğü ile karşılaştıktan 
sonra Cemâleddin-i Efgâni ve Muhammed Abduh gibi simaların 
düşüncelerinden etkilenerek İslâm toplumlarının içinde bulunduğu durum 
hakkında fikir üretmeye başlamıştır. Önceleri mevcut durumu daha da 
kötüleştiren faktörler arasına âhirete çok fazla vurgu yapan tasavvuf 
anlayışını da dahil ederken daha sonra bu kanaati değişmiş ve İbnü”l-Arabi 
ıle Mevlânâ Celâleddin-i Rümi'nin felsefesini benimsemiştir. Yazı ve 
şiirleriyle daima toplumu dinamik olmaya çağırmış ve insanın Allah'ın 
yarattığı en üstün varlık olarak sınırsız kapasite ve kabiliyeti bulunduğunu 
vurgulamıştır. Bu anlayışın tabii bir sonucu olarak İkbal de ictihad üzerinde 
duruyor ve İslâm hukukunda yeniden ictihad geleneğinin başlatılmasını 
istiyordu. 


Ebü”l-Kelâm Âzâd ise gazetecilik, ilim ve siyaset arasında geçen çok 
hareketli bir hayat içerisinde nevi şahsına münhasır bir mücadele insanı 
olarak dikkat çekmektedir. Geleneksel medrese usulünden yetişmiş 
olmasına rağmen zamanın şartlarını çabuk kavrayabilen bir anlayışa sahipti. 
Şibli Nu'mâni'nin etkisiyle bir Kur'an tefsirine başlamış ve bunda özellikle 
milli duyguların meşruiyeti üzerinde durmuştur. Yüzyılın başlarında 
çıkardığı el-Hılâl adlı dergiyle bilhassa Osmanlı hilâfeti taraftarı ve 
bağımsızlık yanlısı yayınlarıyla zaman zaman İngilizler tarafından 
tutuklanan Âzâd 1920”lerden sonra bütün mesaisini siyasi mücadeleye 
vermiş ve Hindistan Kongre Partisi (Indian National Congress) içerisinde 
en etkili isimlerden biri olmuştur. 


Sonuç olarak Hindistan İslâm kültüründe ıslah kavramı içerisinde 
değerlendirilebilecek eğilimler genel olarak eğitim üzerinde yoğunlaşmış ve 
XX. yüzyıla gelindiğinde aydınların büyük bir kısmı müslümanların 
kültürel gelişmesinin modern eğitim metotlarına öncelik verilmesiyle 
mümkün olabileceğinde fikir birliğine varmıştı. Buna bağlı olarak başta 
Aligarh ve Delhi olmak üzere birçok şehirde kız ve erkeklerin eğitimi için 
yeni kolejler açılmış ve büyük mesafeler katedilmiştir. Ancak bunun yanı 
sıra geleneksel eğitim müesseseleri de varlıklarını korumuş ve yeni şartlara 
kendilerini adapte ederek toplumun eğitim ve kültür seviyesinin 


yükselmesine katkıda bulunmuştur. 
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D) Tataristan, Azerbaycan ve Orta Asya. 


Tataristan. XIX. yüzyıldaki ıslah hareketlerinden biri, Kazan Tatarları 
arasında ortaya çıkan ve gelenekle modernizmi uzlaştırmaya çalışan 
Cedidcilik akımıdır. 1800”lerin başlarında küçük bir ulemâ grubunun İslâm 
dinini yeniden yorumlaması şeklinde başlayan Tatar ıslah hareketi 1880- 
1890'larda yoğun bir eğitim ve kültür faaliyeti şeklinde devam etmiş, 
1905'ten itibaren daha da genişleyerek siyasi alana yayılmıştır. Bütün 
Rusya müslümanlarına önderlik eden Tatar reformcuları, 1905-1917 yılları 
arasında mutedil olarak tanımlanabilecek siyasi girişimleriyle 
müslümanların Rusya siyasetine katılmalarını ve bu yolda gelişme 
kaydetmelerini sağlamışlardır. 


Rusya müslümanları arasında ıslah hareketinin Kazan Tatarları tarafından 
başlatılmış olmasının özel sebepleri vardır. Volga Tatarları veya eski 
isimleriyle İdil Bulgarları Türk kavimleri arasında yerleşik hayata ilk 
geçenlerdendi. Ayrıca köklü bir ticaret geleneğine sahip olduklarından Rus 
İmparatorluğu”'nda ve Orta Asya'da yaşayan müslümanlara göre daha 
yüksek bir hayat standardına ulaşmışlardı. Özellikle XVMI. yüzyıl 
sonundan itibaren Rusya ile Orta Asya arasındaki ticarette aracılık rolünü 
üstlenmiş, Volga boyunca ticaret yaparak zenginleşmiş Tatarlar vardı. 
Bunlar, yine ticari amaçlarla İslâm dünyasının birçok yerine (bu arada 
İstanbul ve Mekke'ye) seyahat imkânı buluyor, bu sayede pek çok Tatar 
İslâm dünyasındaki gelişmelerden haberdar oluyordu. 


Tatarların müslüman bir topluluk olarak Ortodoks Ruslar'la yan yana 
yaşamak zorunda olmaları, onların kimlik bilinci kazanmalarına ve 
İslâmiyet'e daha sıkı sarılmalarına yol açarken Batı kültürüyle de erkenden 
tanışmalarını ve bu kültürden daha fazla yararlanmalarını sağlamıştır. Tatar 
hayatındaki bu zenginlik, onların müslüman ve hıristiyan dünyaları 
arasındaki gelişmişlik farkını anlamalarını kolaylaştırmış, bu da onlarda 
farkı kapatma arzusunu uyandırmış olmalıdır. Sonuçta en güçlü ıslahçılar, 
XIX. yüzyılda son derece muhafazakâr müslüman bir topluluk olan Tatarlar 
arasından çıkmıştır. 


Tatar ıslah hareketini “tecdid” ve “cedid” şeklinde iki değişik safhada ele 
almak daha doğrudur. Abdünnâsır Kursavi (6. 1812), Şehâbeddin Mercâni, 
Rızâeddin Fahreddin ve Müsâ Cârullah Bigi gibi aydınlar, hem müslüman 
kalmayı hem de Batı fikirlerini benimsemeyi mümkün kılacak bir ideoloji 


oluşturmak çabasındaydılar. Tatar reformunun babası olarak kabul edilen 
Kursavi, aslında klasik İslâm âlimlerinin bazı düşüncelerini yeniden ortaya 
koyuyordu. Bu düşünceler arasında en çok tartışılanı kelâm karşıtı olanıydı. 
Kursavi kelâm ilminin müslümanların kafalarını karıştırdığına, akidelerini 
bozduğuna ve dolayısıyla faydadan çok zarar getirdiğine inanıyordu. Daha 
sonraki Tatar reformcularının hemen hepsi (Âlimcan Barudi hariç) kelâm 
konusunda aynı düşünceyi paylaştılar. Onlar ayrıca kelâmı çağın 
ihtiyaçlarına hitap etmeyen, zamanı geçmiş bir ilim olarak görüyorlardı. 
Halbuki medrese müfredatında kelâm ilmi öylesine geniş bir yer kaplıyordu 
ki bu yüzden sadece fen bilimleri değil diğer İslâmi ilimlerin öğretimi bile 
neredeyse ortadan kalkmıştı. Buhara”daki medrese müfredatı ile tatmin 
olmayarak 


kütüphanelerdeki eski kitaplara yönelmesi ve muhtemelen Türkistan'a 
Hindistan'dan gelen reform fikirlerinden etkilenmiş olması Kursavi'yi 
farklı kılmış, özellikle İslâm düşünce tarihinde eskiden beri var olan bazı 
konuları yeniden gündeme taşıması onu ister istemez diğer ulemâ ile karşı 
karşıya getirmişti. O dönemde Buhara ulemâsı çok güçlü bir konuma sahip 
olduğu için Kursavi burada tutunamayarak kendi memleketine dönmek 
zorunda kaldı. 


Kursavi”den sonra ıslah hareketinin en tanınmış şahsiyeti yine Kazanlı bir 
molla ailesinden gelen Şehâbeddin Mercâni'dir. Mercâni de Kursavi gibi 
Buhara'da tahsil gördü, fakat ondan farklı olarak Buhara ulemâsı ile iyi 
geçindi. Ancak memleketi olan Kazan'a döndüğünde o da kelâm ilmini ve 
medreselerdeki eğitim sistemini eleştirdi. Bu eleştiriler gelenekçi ulemânın 
tepkisine yol açtıysa da Kazan'daki durum Buhara'ya göre daha serbest 
olduğundan Mercâni bu tepkilerden fazla etkilenmedi. Mercâni'nin ve daha 
sonraki dini reformcuların ortak vasfı, İslâm'ın orijinal kaynaklarına 
dönülmesinin gerekliliğini savunmalarıdır. Tatar ıslahçıları, bu kaynakların 
ılk asırlardaki akidevi berraklığının sonradan karışan yabancı düşüncelerle 
bulandırıldığını, İslâm dünyasındaki mevcut çöküntü halinin de bu 
bozulmanın sonucu olduğunu, dolayısıyla kurtuluş için öze dönülmesi 
gerektiğini savunuyorlardı. 


Tataristan'da kuvvetli bir süfi geleneğinin bulunması da Tatar ıslah 
hareketini özgün bir hâle getirmiştir. Islahçıların hemen hepsinde süfi 


muhabbeti görülmektedir. Kazan Tatarları”ndan Müsâ Cârullah Bigi hem 
İbn Teymiyye'ye hem de İbnü”l-Arabi”ye hayranlık duyuyordu. Tatarlar 
arasında ve Orta Asya'da kökleri çok eskilere dayanan bu süfi geleneği 
içinde Nakşibendilik önemli bir yer tutuyordu. Nakşibendiliğin ıslahçı kolu 
olan Müceddidiyye hem Orta Asya'da hem de Hindistan'da yaygındı. 
Kursavi”nin şeyhi İşan Niyaz Kulı et-Türkmâni bir Müceddidi-Nakşibendi 
şeyhiydi. Mercâni'nin de şeyhlere muhabbeti ve hatta bağlılığı vardı. 
Başkırtlar'ın meşhur Nakşibendi şeyhi Zeynullah Resüli, bizzat ıslahçı 
sayılmasa bile ıslahçılara yakınlık duyduğu gibi kendi medresesini de usül-i 
cedid üzere tertip etmişti. Yine meşhur cedidci Âlimcan Barudi aynı 
zamanda bir şeyh idi. 


Tatar ıslahçılarının bir diğer özelliği yeniliğe açık olmalarıdır. Onlar 
Vehhâbiler gibi her yeniliği bid'at saymıyor, Batı'dan gelen her şeye de 
karşı çıkmıyorlardı. Tatar ıslahçıları çok evlilik, erkeklerin kadınları 
kolayca boşayabilmesi ve kadınların geri planda bırakılması noktalarında 
Ortodoks misyonerlerinin İslâmiyet'e yönelttikleri eleştiriler karşısında 
İslâmiyet'i savunmak için basın da dahil olmak üzere her vasıtaya 
başvuruyorlar, Tatar zenginleri de din gayretiyle ulemâya, refomculara 
maddi destek sağlıyor, matbaa ve okul açmalarına yardımcı oluyorlardı. 


1804'te Kazan Üniversitesi'nin açılması, buradaki matbaada Arapça ve 
Tatarca eserlerin basılması zaman içinde etkisini gösterdi. Medrese 
talebeleri, yirmi yıl kadar Arap diliyle uğraştıktan sonra bile doğru dürüst 
Arapça öğrenemezken şarkiyatçıların kurduğu okullarda bu dil iki yıl gibi 
kısa bir sürede öğretiliyor, ıslahçı ulemâ buradaki etkili eğitimi takdirle 
karşılıyordu. Mercâni, Rus şarkiyatçıları ile dostça ilişkiye giren ilk 
müslüman mollalardandır. Böylece başlangıçta daha çok dini konularda 
yoğunlaşan ıslah hareketi, zamanla müslümanların Rusya'daki modern 
gelişmelerden etkilenmeleri sonucunda yeni bir aşamaya girdi. 1880”lerde 
başlayan bu yeni dönemdeki aydınların modernist bir yöne sahip oldukları 
görülmektedir. 


Kırım Tatarı İsmâil Gaspıralı'nın Cedidcilik çerçevesinde 1880”lerde 
başlattığı eğitim faaliyetleri Rusya Türkleri'nin tarihinde yeni bir sayfa açtı. 
Gaspıralı'nın bir eğitim reformu anlayışı içinde kurduğu yeni mektepler 
eğitim alanında önemli bir çığır açtı. Ayrıca yine onun kurduğu Tercüman 


gazetesi (1883-1918), Rusya müslümanlarının en uzun süren ve çok geniş 
bir coğrafyada okuyucu bulan bir iletişim aracı olma özelliği taşıyordu. 


Azerbaycan. Tataristan, Başkırdistan ve Kırım'da önceleri dini mahiyette 
başlayıp zamanla modernist eğilimlerin de katıldığı türden bir yenileşme 
olurken Kafkaslar'da modernist yönü ağır basan bir yenileşme tecrübesi 
yaşanmaktaydı. Azerbaycan'daki hızlı dönüşüm, XIX. yüzyılın başında 
Ruslar'ın Kuzey Azerbaycan'a nüfuz etmesiyle yakından ilgilidir. Yeni 
oluşan tüccar sınıfının ve Rusya'nın birtakım imtiyazlar vermek suretiyle 
kendisine bağladığı aristokrat kesimin çocukları Kafkasya'da yeni açılan 
Rus okullarında okuyarak Avrupa fikirlerinden haberdar oldular. Böylece 
XIX. yüzyılın ikinci yarısında Batı kültür geleneğinde yetişen bir aydın 
sınıfı ortaya çıktı. Ancak geniş halk kitlesi hâlâ geleneksel aydın tipinin 
temsilcileri olan Şii ulemânın tesiri altındaydı. Ülemâ sınıfı geniş halk 
kitlesinden başka eski geleneğe sadık beyler ve hanların desteğine sahipti. 
Bundan sonra Âzeri kültür hayatı, toplumu Batı”daki gelişmeler 
doğrultusunda değiştirmeye çalışan az sayıdaki yenilikçi aydın sınıfı ile 
gelenekçi ulemâ arasındaki mücadelelere sahne oldu. 


Yenilikçilerle gelenekçiler arasındaki tartışmaların en önemlisi müslüman 
okullarının geleceği konusundaydı. Çarlık yönetiminin eğitim sistemini 
ıslah etme konusundaki girişimleri yenilikçilerin fikirleriyle uyuşuyordu. 
Hükümet, böylece Rusça'yı yaygınlaştırmayı planlıyordu. Mirza Feth Ali 
Ahundzâde (Ahundov), Hasanbey Melikzâde Zerdâbi ve Hacı Seyyid Azim 
Şirvâni gibi aydınlar Rusça öğrenmenin gerekliliğine inanıyordu. Rusça 
öğrenmek, müslümanların hem modern meslekler edinmelerini 
kolaylaştıracak hem de onların dış dünyadan haberdar olmalarını 
sağlayacaktı. Gelenekçi ulemâ ise Rusça konusundaki tavırları yüzünden 
yenilik taraftarlarını Ruslaşmaya alet olmakla suçluyordu. Ayrıca yenilik 
taraftarlarının klasik İran edebiyatı yerine Türkçe”ye ağırlık vermeleri de 
İran kökenli Azerbaycanlı Şiiler'in tepkisine yol açıyordu. 


Yenilik taraftarlarının en önemli isimleri arasında Mirza Kâzım Bey, Abbas 
Kulı Ağa Bâkihanlı, Mirza Şefi Vâzıh ve İsmâil Bey Gutgaşınlı gibi 
şahsiyetler bulunmaktaydı. XIX. yüzyılın başlarında etkili olan bu kişiler 
Âzeri uyanışının öncüleri sayılır. Ancak Azerbaycan'daki asıl aydınlanma 
hareketi genellikle Mirza Feth Ali Ahundzâde ile başlatılır. Bundan sonraki 


önemli şahsiyetler Hasanbey Zerdâbi, Ali Bey Hüseyinzâde ve Ahmet 
Ağaoğlu”dur. Ahundzâde 1850-1855 yılları arasında Âzeri toplumunun 
kusurlu yönlerini, cahil mollaları, çok evliliğin zararlarını, İranlı devlet 
adamlarının âcizliklerini, cimri tüccar tiplerini mizahi bir dille eleştiren 
komediler yazdı. O gün anlaşılan ve uygulanan biçimiyle dini, toplumun 
ilerlemesi yolu üzerinde en büyük engel olarak gören Ahundzâde, İslâm 
dininin çağın ihtiyaçlarına uygun bir reforma ihtiyacı olduğu kanaatindeydi. 
Ancak ona göre bu reform din adamları tarafından değil filozoflar ve ilim 
adamları tarafından yapılmalıydı. Çelişkili bir kimliğe sahip olan 
Ahundzâde, çarın sadık bir memuru olmakla birlikte kendisini İranlı 
hissediyordu. İslâm öncesi İran kültürünü övmesine ve İranlı kimliğine 
rağmen ana dili olan Âzeri Türkçesi”ni canlandırmaya çalışmış, böylece 
Âzeri kimliğinin oluşmasında önemli katkılarda 


bulunmuştur. Ayrıca eserleriyle modern Âzeri edebiyatının temellerini 
atmıştır. 


Azerbaycan'ı Rusya içlerine bağlayan demiryolunun yapılması, bu sayede 
ticari ilişkilerin artması ve petrol sanayiindeki ilerlemeler Azerbaycan'ı 
Batı kültürüne yaklaştırmıştı. Eğitim, basın ve tiyatro konusunda yerli 
petrol zenginlerinin yaptıkları hayır faaliyetleri de bu gelişmelere önemli 
katkılarda bulunmuştur. Bunlardan özellikle gazetecilik ve tiyatro 
Azerbaycan'daki edebi canlanışa vesile olmuştur. Gazete ve dergiler, milli 
dilin gelişmesi için önemli vasıta olmalarının yanı sıra siyasi ve sosyal 
reformlar için de bir ekol vazifesi görmekteydi. 


Azerbaycan'ın fikir hayatı XIX. yüzyılın sonunda diğer Rusya 
müslümanlarından da etkilenmekteydi. Özellikle Kırımlı İsmâil 
Gaspıralı'nın açtığı usül-i cedid okulları ve yine onun çıkardığı Tercüman 
gazetesi Rusya Türkleri'nin modernleşmesi yolunda önemli katkılarda 
bulunuyor, Türkler arasında birlik ve dayanışmanın sağlanmasında hayli 
etkili oluyordu. Milliyetçi aydın sınıfının yoğun kültür faaliyetleri XX. 
yüzyılın başında Âzeriler arasında siyasi bilincin gelişmesini hazırladı. 


Orta Asya. Bazı yönlerden Azerbaycan'dakine benzeyen bir modernleşme 
tecrübesi XIX. yüzyılın ikinci yarısında Kazaklar arasında da başladı. 
Kazaklar'ın Batı kültürüne açılması, diğer bölgelere göre daha belirgin bir 


şekilde Rus tesiri altında olmuştur. Kazakistan'a sürülen önemli sayıdaki 
Rus entelektüelinin bu yeni oluşumda büyük katkıları vardır. Rus 
sürgünlerinden birçoğu Kazak halkına sempati beslemiş, onların kültürüne 
ilgi duymuş ve Kazak düşüncesini derinden etkilemiştir. 


Bu yeni gelişmelerden ilk etkilenenler, Rus desteğini sürdürmeyi çıkarları 
için uygun gören Kazak aristokratları oldu. Çarlık hükümeti yüksek askeri 
rütbeler ve maaş vermek suretiyle onları kendisine bağlamıştı. Çar idaresi, 
aynı zamanda Kazak aristokrasisinin çocuklarını Rus okullarında 
okutmaları için teşvik ediyordu. Çok geçmeden Rus eğitimi Kazak 
hayatında önemli değişikliklere sebep olacak sonuçları doğurdu. Soylu 
kişilikleri sebebiyle esasen halk kitlesinden uzak olan aristokrat sınıfı 
aldıkları Rus eğitimiyle halktan iyice koptu. 


XVTL. yüzyılın sonlarından itibaren Kazakistan'da açılan Rus okullarından 
yetişen Kazak aydın sınıfı kendi yerli kültürünü, hatta birçoğu ana dilini 
bile iyi bilmiyordu. Batıcı eğilime sahip olan bu ilk aydınlar, geleneksel 
Kazak toplumunun değer ve alışkanlıklarını modem bir toplum sürecine 
geçişte engel olarak görüyorlardı. Bunların en tipik örneği Çokan 
Velihanov'dur. O aynı zamanda Batı düşüncesinin kapısını açan ilk 
Kazak'tır. Velihanov'un fikri oluşumu, Rus liberalızmi ve Rus-Alman 
şarkiyatçıları muhitinde gelişti. Onun ilmi çalışmaları Kazak milli 
kültürünün gelişmesinde, Kazak yazılı edebiyatının oluşmasında önemli 
katkılar sağlamıştır. Velihanov ülkesindeki Rus işgalini sempatiyle 
karşılamış ve çok defa kendisini Kazak halkından ziyade Ruslar'a yakın 
bulmuştu. Ancak sonunda Rus ordusuyla birlikte Evliyâata'ya girerken 
Ruslar'ın bir Kazak kadınını öldürmelerine tahammül edemediği için asker 
üniformasını çıkarıp çöle çekilmişti. 


Kazakistan'da XIX. yüzyılın ikinci yarısında bu yabancılaşmış aydın grubu 
ile geniş halk kitlesi arasındaki kopukluk daha ılımlı bir aydın grubu 
tarafından giderilmeye başlandı. Bu kişiler, Rus okullarında eğitim 
gördükten sonra tercümanlık ve öğretmenlik gibi görevlerle hükümet 
hizmetine giriyorlardı. Batı ve Kazak kültürlerini ilk defa birleştirmeye 
çalışan bu grubun en tipik örneği İbray Altınsarın'dır. Rus-Kazak öğretmen 
okulunu bitiren Altınsarın iyi bir pedagogdu ve Kazaklar'ı aydınlatmayı 
kendine görev bilmişti. 1887?de kadınların eğitim görmesi için girişim 


yaptıysa da hükümetten destek görmedi. Ruslar'a yakın olmakla beraber 
Islâmiyet”le bağını koparmamış, hatta 1883'te Kazaklar için bir ilmihal 
kitabı yazmıştır. 


Kazak, İslâm ve Batı kültürlerinin sentezini yapmaya, Batı kültürünü 
takdim ederken Kazak kültürünü de korumaya çalışan diğer bir Kazak 
aydını Abay Kunanbay'dır. Aristokrat bir aileden gelen Kunanbay, Rus 
düşünürlerinden etkilenmekle birlikte Semipalatinsk”'te medrese tahsili 
gördüğü için İslâm kültürüne de âşina idi. Ruslar'ın baskıcı politikalarına 
karşı çıktı; fakat aydınlatmacı çabaları Ruslar'ın hoşuna gitmediği gibi 
kendi halkından da takdir görmedi. 


XIX. yüzyılın sonuna doğru Kazak aydınları arasında milliyetçilik eğilimi 
bir ekol olarak kendini göstermeye başladı. Teslimiyetçi bir tavır sergileyen 
Batıcılar”dan farklı olarak Kazak milliyetçileri daha ziyade Çağatay 
edebiyatına ve geleneksel Kazak folkloruna ilgi duyuyor, Rus kültürünü 
reddediyordu. Ayrıca milliyetçiler, Batı düşüncesinin etkisini dengelemek 
için Doğu-müslüman edebiyatından tercümeler yapıyorlardı. Kazak 
mılliyetçilerinin önde gelenleri arasında Alihan Bukeyhanulı, Ahmed 
Baytursunov, Mir Cakıb Devletuli ve Magcan Cumabayuli (Cumabayev) 
gibi isimler vardır. 1905'te Rus olmayan milliyetler üzerindeki 
sınırlamaların büyük oranda kaldırılmasıyla milliyetçi eğilim daha belirgin 
bir şekilde kendini ifade etme imkânı buldu. Bu arada Batıcılar'la 
milliyetçiler arasındaki ayrılık da arttı. 1917 Ekim İhtilâli olduğunda 
Batıcılar devrimin bazı kısımlarını kabul ederken milliyetçiler bunun Batı 
tarafından bir dayatma olduğunu ve halkın milli geleneklerine ters 
düştüğünü söyleyerek yeni rejimi reddetmişlerdir. 


Türkistan'ın Buhara, Hive ve Hokand hanlıkları XIX. yüzyılın ikinci 
yarısına kadar Rus işgali görmemişti. Bunlardan Buhara Hanlığı'nın 
kuzeybatısında yer alan Hive Hanlığı yenileşme yolunda Buhara'ya göre 
farklılık gösterir. XIX. yüzyılda Hive'de eski Hârızm'ın serbest düşünce 
geleneği devam ediyordu. Rus döneminde de Hive hanları Buhara'ya göre 
daha gelişmeci idiler. Hive Hanı Muhammed Rahim Han zamanın 
ihtiyaçlarını anlamış bir kimseydi. Hive'de taşbaskı sistemi Rus işgalinden 
önce kurulmuştu. Hive Hanı İsfendiyar Han Rusça bilen, Rus yayınlarını 
takip eden, şarkiyatçılarla ilişkide olan bir kimseydi. Memleketin ilerlemesi 


için usül-i cedid mektepleri açtırdı ve bunlar için Tatar muallimler getirtti. 


Türkistan hanlıkları içinde en önemlisi olan Buhara Hanlığı'nda ise reform 
daha geç başlamış (XIX. yüzyılın sonunda), kültürel ve siyasi boyutlardaki 
gelişmesi Tataristan ve Azerbaycan'a kıyasla daha zayıf olmuştur. Buradaki 
yenileşme fikrinin gelişmesinde Kırım, Kafkasya ve Kazan'dan gelen 
tesirler etkili olmuştur. Orta Asya'ya tesir eden diğer bir fikir kaynağı da 
Hindistan idi. Kültürel, tarihi ve coğrafi yakınlık sebebiyle Hindistan'daki 
ıslahçı akımlar Türkistan'ı da etkilemiştir. XIX. yüzyılda bu etki hâlâ 
gelişme aşamasındaydı. Hindistan'da Seyyid Ahmed Han'ın fikirleri 
İslâm'ın modern dünyaya uyarlanması konusunda önemli tesirler yapmıştı. 
Orta Asya'daki Hint tesirinin derecesi ve ağırlığı konusunda kesin bir 
hüküm vermek güç olmakla birlikte Hindistan'da basılan kitapların Buhara 
ve Hokand pazarlarına oldukça önemli miktarda ulaştığı, Şah Veliyyullah'ın 
ve Ahmed-i Birilvi'nin fikirlerinin Buhara Hanlığı'nda ilgiyle karşılandığı 
bilinmektedir. 


Özellikle XIX. yüzyılın sonunda Hindistan'daki düşünce hareketlerinin 
tesirleri Türkistan'ı etkiliyordu. Bu temaslar ve etkileşim daha çok medrese 
talebeleri vasıtasıyla oluyordu. 


Ruslar'ın Türkistan'ı işgalinden sonra Orta Asya'da modernleşme büyük 
bir hız kazandı. İlk Batılılaşan Türkistanlılar çoğunlukla Ruslar'a 
yakınlaşan varlıklı ailelerden gelenlerdi. Kazakistan dışındaki Türkistan'a 
Rus eğitimi daha geç gelmiştir. XIX. yüzyılın sonuna kadar Türkistan'da 
eğitim tamamen dini mahiyetteydi. Buradaki okullar, İslâm dünyasının 
diğer yerlerinde olduğu gibi mektepler ve medreselerden oluşuyordu. 
Mektepler genellikle camilerde bulunurdu ve şahısların veya halkın maddi 
katkılarıyla yaşardı. Eğitimciler imam veya müezzindi. İki üç yıl süren bu 
eğitimden sonra buradan mezun olanların çok az bir kısmı medreselere 
giderdi. Medreseler vakıflar veya zenginler tarafından desteklenir, bir 
mütevelli heyeti tarafından idare edilirdi. Medresede okutulan dersler daha 
çok Arapça ve dini bilgilerden ibaretti. Buradan mezun olanlar müderris 
olur veya dini bir görev üstlenirlerdi. 


Batı Türkistan'da ilk “Rusyerli okulu” Sartlar için (bu tabir Türkistan'ın 
şehirli halkı için kullanılırdı) Çimkent şehrinde 1874'te açılmıştı. Ozbek 


zenginlerinden biri 1884'te Taşkent'te Özbekler için bir Rus ilkokulu açtı. 
1885'te üç, 1886'da on dört okul daha faaliyete başladı. 1896'da Siriderya 
bölgesinde on dört okul vardı. Ancak çocuklarını Ruslar'a teslim etmek 
istemeyen müslüman halk bu okullara pek rağbet etmiyordu. Halkı 
ısındırmak için hükümet öğretmenlere halkın inançlarına saygılı 
davranmaları konusunda tâlimat verdi; ayrıca bazı mollalar işe alınarak 
Arap harflerini ve İslâm dinini öğreten dersler vermeleri sağlandı. Yine de 
yerli halktan çok az sayıda kişi bu okullarda öğrenim görmüştür. 


XIX. yüzyılda Türkistan'da ortaya çıkan yeni gelişmeler çok geçmeden 
tesirlerini göstermeye başladı. Az sayıda da olsa Rus hayatı ve düşüncesiyle 
yüz yüze gelen bir aydın sınıfı doğdu. Bu aydınlar içinde en önemlisi, 
Türkistan'daki Cedidciler'in öncüsü olan Ahmed Mahdum Dâniş'tır. 
Buhara'da bir imamın oğlu olarak doğup mektep ve medrese tahsili gören 
Dâniş, Emir Muzafferüddin'in müneccimliği makamına kadar yükseldi. 
1856, 1860, 1870 yıllarında emirin elçilik heyeti içinde Moskova ve 
Petersburg'a gitti. Bu geziler sonucunda Rus sosyal hayatından etkilendi. 
Rus liberal düşüncesinin temsilcilerinden haberdar oldu. Böylece 
Buhara'daki geriliği farketti ve bunun sebepleri üzerinde düşündü. Buhara 
Hanlığı”ndaki sosyal düzeni büyük bir cesaretle kıyasıyla sorguladı. Dâniş 
ülkesinin yine eski büyüklüğüne erişmesini istiyordu. Ancak ülkesini işgal 
eden Ruslar'ı reddetmek fikrinde de değildi. Bundan dolayı özellikle 
kendilerini Rus etkisine kapayan soydaşlarını eleştiriyordu. Zira Avrupa'nın 
dinamık kültürüne ve maddi başarılarına ulaşmanın yolunun Rusya hayatını 
öğrenmekten geçtiği kanaatindeydi. 


Rusya'ya seyahatleri sonunda Rus sempatizanı ve reform savunucusu olan 
Dâniş, Ortaçağ yapısındaki müslüman devletler çökerken Rusya'nın 
gelişmekte olduğunu gözlemledi. Nevâdirü'l-vekayı' adlı eserinde 
Buhara'da ıslahat yapılması gerektiğini savundu. XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında Buhara Hanlığı'nın içtimai ve siyasi hayatını ele aldı ve 
Rusya'nın askeri gücü hakkında bilgi verdi. Tercüme-i Ahvâl-ı Emirân-ı 
Buhârâ-yı Şerif adlı eserinde ise büyük bir cesaretle eleştirdiği dönemin 
Buhara Hanlığı'ndaki bozulmayı dile getirdi. Mollalardan çoğunun 
İslâmiyet'i yanlış yorumladığını savunan Dâniş eğitimin yaygınlaştırılması, 
kadınların durumlarının ve aile hayatının ıslah edilmesi gerektiğini belirtti. 
Ahmed Dâniş İslâmiyet”'le birlikte o dönemde Batı'yı sarmaya başlayan 


fikir hareketleri hakkında da kafa yormuştu. Kendi ülkesinin zayıflığı 
konusunda düşünürken geleneksel İslâm düşüncesi içinde çareler aramakla 
kalmamış, 1860'larda Rusya'da yeşeren hayalci sosyalizmle de ilgilenmiş, 
Herzen, Belinsky, Çerniçevsky ve Dobrolyubov'un fikirlerine merak 
sarmıştır. 


Ahmed Dâniş kadar orijinal olmasa da aynı dönemdeki diğer bir reformcu 
da Zâkircan Furkat'tır. Rusya'nın yeni ele geçirdiği Hokand bölgesinden 
olan Furkat da İslâm dünyasının gerilemesine eski emirlerin kötü 
yönetiminin, halkı sömürmelerinin sebep olduğunu düşündü; çağdaş 
uygarlığı yakalamak için Rusya tecrübesinden yararlanmak gerektiğini ileri 
sürdü. 1904 Rus-Japon Savaşı'ndan sonra İngiliz sömürgecilerinin 
Hindistan'da yaptıklarını şiddetle eleştirdi. Rusya'nın müslümanlara karşı 
takip ettiği siyasetten dolayı hayal kırıklığına uğrayan Furkat'ın Rusya'ya 
güveni sarsıldı. Yine de kendi toplumunun kurtuluşu için üzerinde durduğu 
iki nokta Rusça'nın öğrenilmesi ve eğitim reformuna gidilmesiydi. 


XX. yüzyılın başında Orta Asya'nın Cedidciler?i içinde en tanınmışı 
Mahmud Hoca Behbüdi'dir. Semerkantlı bir molla ailesine mensup olan 
Behbüdi, burada mektep ve medrese tahsili gördükten sonra Buhara'da 
öğrenimine devam etti. Kendi gayretiyle Rusça öğrendi. Türkistan'daki 
cehaletin zararlarını konu alan ilk dram eserini yazdı (Pederküş, 1912). 
1913-1915 arasında Âyine adlı dergiyi, ardından Semerkant”ta Sadâ-yı 
Türkistan adlı gazeteyi çıkardı. 1917 İhtilâli'nden sonra siyasi hayatta 
önemli faaliyetlerde bulundu. Türkistan Mılli Merkezi Şürası'nın üyesiydi. 


Eserlerini tamamen İslâm dünyasındaki bunalım konusunda yoğunlaştıran 
diğer bir aydın, Buharalı küçük bir tüccar ailesinden gelen Abdürraüf 
Fıtrat'tır. Ona göre Buhara Hanlığı'nın gerilemesinin sebeplerinden biri 
ulemânın durumu idi; ulemâ Peygamber'in getirdiği dini dinamizme ve 
gelişmeye düşman, hareketsiz, kemikleştirilmiş bir din haline 
dönüştürmüştü. Bu sebeple diğer ıslahçılar gibi o da dini otoriteye körü 
körüne itaati reddetti. 


Halkın aydınlatılması için uğraşan aydınlardan biri olan Münevver Kari 
Abdürreşid, Buhara Medresesi'nde okuduktan sonra Taşkent'te imamlığa 
başladı. 1901'de yeni usuldeki okullardan ilkini Taşkent'te açtı. Istanbul ve 


Azerbaycan'a talebe göndermek ve diğer eğitim ihtiyaçlarını temin etmek 
için yardım dernekleri oluşturdu. Hurşid adlı bir gazete çıkararak mektep ve 
medreselerdeki ıslah meselesiyle ortak dil oluşturma konularında 
yoğunlaşan yazılar yayımladı. Kâri, 1917 İhtilâli?'nden sonra Şürâ-yı İslâm 
adlı bir teşkilât kurdu. Milliyetçi teşkilâtlardaki çalışmalarını Sovyet 
döneminde de sürdürdü. 1921'de hükümet kendisini ve arkadaşlarını 
tutukladı. Belli aralıklarla birkaç defa daha tutuklandıktan sonra 1933'te 
kurşuna dizildi. 


Türkistan'da yenilik hareketinin güçlenmesi, aydınların örgütlenmesi 
1905'i takip eden yıllarda, özellikle 1908 Genç Türk İhtilâli?nden sonra 
mümkün oldu. 1910'da yenilik taraftarı aydınlar bir araya gelerek Buhara 
Neşr-ı Maârif Derneği'ni kurdular (Bunun mensupları daha sonra Genç 
Buharalılar adıyla anılmaya başlanacaktır). Savaş yılları sırasında 
Cedidciler gizlice örgütlenme fırsatı buldular. Bunlar arasında iki akım 
ortaya çıktı. Genellikle yaşlı kimselerden oluşan ve sınırlı bir reform 
taraftarı olan ılımlı Cedidciler medeni haklar, vergilerin azaltılması 


ve fanatizmin engellenmesi gibi konular üzerinde durdular. Radikal 
Cedidciler ise Genç Türkler gibi daha köklü reformlar istiyorlardı. Bunlar 
1916 yılında Genç Buharalılar adlı bir gizli örgüt kurdular. 1917 Bolşevik 
İhtilâli onların açıktan faaliyet göstermelerine müsaade etti. Bunlar arasında 
Abdülvâhid Burhanov, Abdürraüf Fıtrat ve Osman Hocaoğlu (Hocayev) 
bulunuyordu. 


XIX. yüzyılın sonu ve XX. yüzyılın başı İslâm dünyasında bir değişim 
döneminin de başlangıcıydı. Panislâmiızm fikri Tatarlar'a bu dönemde 
Ortadoğu aydınları vasıtasıyla ulaşmıştı. Meselâ Abdurrahman el-Kevâkibi 
gibi Suriyeli bir ıslahçının, yöneticilerin despotluğunu bertaraf etmek ve 
müslümanları birleştirmek amacıyla toplantılar düzenlenmesi hakkındaki 
fikirleri Rusya müslümanları arasında yankı buluyordu. En azından Kırımlı 
İsmâil Gaspıralı, Kazanlı Müsâ Cârullah ve Ziyâeddin Kemâli, 
Kevâkibi'nin fikirlerinden haberdardılar. Bunlardan Müsâ Cârullah'a göre 
Kevâkibi'nin Ümmü”!-kurâ adlı kitabı müslümanları birleştirmek için 
büyük bir konferans düzenlenmesini teklif ediyordu ve bu fikir Rusya'daki 
müslüman entelektüeller arasında bir hareket uyandırmıştı. 


Millet ve milliyetçilik gibi modern kavramların bölge müslümanlarının 
gündemine girmesi ise daha çok Rusya yoluyla olmuştur. Bazı 
araştırmacıların iddiasına göre panslavizm fikri pantürkizm fikri için bir 
model oluşturmuştur. Diğer bir ifadeyle Rusya müslümanları arasındaki 
pantürkizm fikri panslavizme bir tepki olarak ortaya çıkmıştır. 


Rusya müslümanlarının 1904-1917 yılları arasındaki faaliyetleri o derece 
yoğun ve hızlı geçmiştir ki bu süre içinde Rusya müslümanları Rus çarına 
sadık bir tebaa olmak durumundan otonomi iddia eden bir toplum 
konumuna gelmişlerdir. Yine bu dönemde Rusya müslümanlarının aydınları 
tarihlerinde ılk defa ortak meselelerini tartıştıkları toplantılar tertip etmişler, 
Rusya'da tek bir Türk dili ve dini liderlik oluşturma konusunda önemli 
adımlar atmışlardır (ayrıca bk. CEDİDCİLİK). 


BİBLİYOGRAFYA 


Genel Eserler. Müsâ Cârullah Bigiyef, Umum Rusiya Musulmanlarınıng 
Üçüncü Resmi Nedveleri, Kazan 1906; a.mlf., Islahat Esasları, Petersburg 
1917; Bütün Rusiya Musulmanlarınıng 1917 nçı Yılda 1-11 Mayda 
Meskev'de Bulgan Umumi İsyezdinin Protokolları, Petersburg 1917; Ulemâ 
İttifâkı, Kazan 1917; A. Bennigsen - C. L. Ouelguejay, La presse et le 
mouvement national chez les musulmans de Russie avant 1920, Paris 1964; 
Isabelle Teitz Kreindler, Educational Policies Toward the Eastern 
Nationalities in czarist Russia: a Study of Il*minskii”'s System (doktora tezi, 
1970), Columbia University; W. K. Medlin v.dğr., Education and 
Development in Central Asia, Leiden 1971; Nadir Devlet, Rusya 
Türklerinin Milli Mücadele Tarihi (1905-1917), Ankara 1985; H.C. 
d'Encausse, “Tsarist Educational Policy in Turkestan, 1867-1917”, Central 
Aslan Review, sy. 11 (1963), s. 374-394. 


Tatarıstan. Cemaleddin Velidi, Tatar Edebiyatının Barışı, Orenburg 1912; 
a.mif., Oçerk istorii obrazovannosti 1 literaturi tatar, Moskova 1923; 
Mercani (der. Sâlih b. Sâbit Ubeydullin), Kazan 1915; Ali Rahim - A. Aziz, 
Tatar Edebiyatı Tarihi, Kazan 1923, TII, 145-181; Abdullah Battal Taymas, 


Kazan Türkleri, İstanbul 1925; Abdurrahman Sa'di, Tatar Edebiyatı Tarihi, 
Kazan 1926; Bekir Çobanzâde, Dini Islahat ve Medeni İnkılab, Akmescit 
1927, s. 35-67; A. Bennigsen - C. L. Ouelguejay, Les mouvements 
nationaux chez les musulmans de Russie: le “Sultangali&visme?” au 
Tatarstan, Paris 1960; C. L. Ouelguejay, Islam in the Soviet Union, New 
York 1967; Tamurbek Davletshin, Sovyetskii Tatarstan, London 1974; F. 
Georgeon, Aux origines du nationalisme turc (Yusuf Akchura, 1876-1935), 
Paris 1980; A. Bennigsen - S. Enders Wimbush, Mystics and Commissars: 
Sufism in the Soviet Union, London 1985; Azade-Ayşe Rorlich, The Volga 
Tatars, Stanford 1986; Ahmet Kanlıdere, Reform Within Islam: The Tajdid 
and Jadid Movement Amanj the Kazan Tatars (1809-1917), İstanbul 1997; 
Akdes Nimet Kurat, “Kazan Türklerinin “Medeni Uyanış” Devri”, DTCFD, 
XXIV/3-4 (1966), s. 95-194. 


Azerbaycan. Ahmet Caferoğlu, XIX. Yüzyıl Büyük Azeri Reformatoru 
Mirza Fethali Ahund-Zâde, Roma 1940; a.mlf., “Büyük Azeri Alimi Mirza 
Kâzım Bey”, AYB,1(1932), s. 62-68; Hüseyin Baykara, Azerbaycan'da 
Yenileşme Hareketleri: XIX. Yüzyıl, Ankara 1966, s. 57-87, 153-174; 
Köprülü, Edebiyat Araştırmaları 11, s. 66-81; a.mlf., “Abbaskulu Ağa”, 
Türk Halk Edebiyatı Ansiklopedisi, İstanbul 1935, 1, 18-22; A. Altstadt- 
Mirhadi, The Azerbaijani Turks: Power and Identity under Russian Rule, 
Stanford 1992, s. 184-189; Yavuz Akpınar, Azeri Edebiyatı Araştırmaları, 
İstanbul 1994, s. 45-53; T. Swietochowski, Russia and Azerbaijan: A 
Borderland in Transition, New York 1995. 


Kırım. Cafer Seydahmet, Gaspıralı İsmail Bey, İstanbul 1934; Edward A. 
Allworth, Tatars of the Crimea: Their Struggle for Survival, Durham 1988; 
Sırrı Hakan Kırımlı, Kırım Tatarlarında Milli Kimlik ve Milli Hareketler 
(1905-1916), Ankara 1996. 


Orta Asya. V. V. Barthold, Istoriya kul'turnoy jizni Turkistana, Leningrad 
1927; T.G. Winner, The Oral Art and Literature of the Kazakhs of Russian 
Central Asia, London 1958; H. C. dEncausse, Islam and the Russian 
Empire: Reform and Revolution in Central Asia, Paris 1966; Zeki Velidi 
Togan, Hatıralar, İstanbul 1969; a.mIf., Bugünkü Türkili Türkistan ve Yakın 
Tarihi, İstanbul 1981; Central Asia: 120 Years of Russian Rule (ed. Edward 
A. Allworth), Durham 1989; Köprülü, Edebiyat Araştırmaları TI, s. 177- 


193; Edward A. Allworth, The Modern Uzbeks: From the Fourteenth 
Century to the Present, Stanford 1990; Isabelle Teitz Kreindler, “Ibrahim 
Altinsarın, Nikolai Ilminskii and the Kazakh National Awakening”, CAS, 
11/3 (1983), s. 100-115. 


Ahmet Kanlıdere 


E) Endonezya ve Malezya. 


Endonezya ve Malezya'da ıslah hareketleri XIX. yüzyılın sonlarından 
itibaren görülmeye başlandı. Sömürge yönetimlerinin beraberinde getirdiği 
Batılı kültürel değerlerden ve hıristiyan misyoner teşkilâtlarının yoğun 
faaliyetlerinden rahatsız olan birçok Endonezyalı ve Malezyalı müslüman 
âlim bunlarla mücadele etmenin yollarını aradı. Bu âlimler, hem geçmişin 
dini mirasını keşfederek hem de Batılılar tarafından bölgeye getirilen 
modern metotları uygulamaya koyarak toplumda değişim yapılması 
gerektiğine inanıyorlardı. Bunda, İslâm dünyasının diğer taraflarında ortaya 
çıkan yenilikçi dini akımların tesiri de büyüktür. 


XIX. yüzyılın ortalarından itibaren gerek hac ibadeti gerekse dini tahsıl 
sebebiyle bölgedeki adalarla İslâm kültürünün merkezi sayılan Ortadoğu 
İslâm ülkeleri arasındaki temas hızlanmıştı. Ulaşım ve haberleşmedeki 
gelişmeler sonucu her yıl binlerce Endonezyalı ve Malezyalı müslüman hac 
ibadetini 1fa etmek üzere Mekke ve Medine'ye gidiyor, bunların bir kısmı 
tahsil amacıyla Hicaz'da kalıyor, bu arada diğer İslâm ülkelerinden gelen 
müslümanlarla fikir alışverişinde bulunuyordu. Kahire'deki Ezher 
Üniversitesi'nde tahsil gören ve çağdaş gelişmelerden etkilenen 
Endonezyalı ve Malezyalı öğrenciler de ülkelerine döndüklerinde yenilikçi 
dini fikirlerin gelişmesine ön ayak oldular. Ayrıca XIX. yüzyılda başta Cava 
ve Singapur olmak üzere adalara gelip yerleşen Hadramut kökenli Araplar, 
kendi ülkelerinden getirdikleri yeni fikir ve akımları bölge halkı arasında 
yaymaya çalışıyorlardı. Bütün bu faktörler, XIX. yüzyılın sonlarında 
bölgede bir İslâmi uyanış ve yenilik hareketinin doğmasına zemin 
hazırlamıştır. 


Endonezya. Endonezya'daki ıslah hareketlerinin başlangıcını XIX. yüzyıl 
başlarına kadar götürmek mümkündür. 1802 yılında Hacı Miskin, Hacı 
Muhammed Ârif, Hacı Abdurrahman adlarındaki üç Endonezyalı, 
Mekke'de bir süre kaldıktan sonra doğup büyüdükleri yer olan Sumatra'nın 
Minangkabau bölgesine Arabistan'da o dönemlerde ortaya çıkan Vehhâbi 
hareketinden etkilenmiş olarak dönmüş 


ve İslâmiyet'i bid'at ve hurafelerden arındırmak iddiasıyla faaliyete 
başlamıştı. Bu tür faaliyetler, zamanla toplumda gelişerek halk arasında 
“Kaum Adat” diye adlandırılan geleneksel çevrelerle çatışmaya yol açtı. 
Tarihe Pedri hareketi (1821-1837) adıyla geçen bu mücadele, esas itibariyle 
bölgedeki yenilikçi din âlimleriyle Hollanda taraftarı geleneksel kabile 
reisleri arasında cereyan etmekteydi. Hollandalılar'ın müdahale etmesiyle 
hareketin önderliğini yürüten Tuanku İmam Bonjol 1835 yılında teslim 
oldu. Bunun ardından bölge doğrudan Hollanda sömürge yönetiminin altına 
girdi. 


XIX. yüzyılın sonlarında Cemâleddin-i Efgâni ve Muhammed Abduh gibi 
isimlerin doğrudan etkisi görülmeye başlandı. Islah hareketlerinin doğuşu 
başlangıçta büyük ölçüde dış etkenlere bağlı olmakla birlikte bu 
hareketlerin daha sonra gelişmesinde bölgenin sosyal, kültürel ve siyasi 
şartlarına uygun yeni İslâmi yorumlar yapabilen modernist eğilimli 
müslüman aydınların büyük katkısı oldu. Bilhassa Sumatra'nın 
Minangkabau bölgesinde doğan ve uzun süre Mekke'de kaldıktan sonra 
Mescidi Harâm imamlığına kadar yükselen Şeyh Ahmed Hatib 
Minangkabau ve onun yetiştirdiği Şeyh Muhammed Tâhir Celâleddin 
Ezheri, Şeyh Muhammed Cemil Cambek, Hacı Resul adıyla tanınan Hacı 
Abdülkerim Emrullah ve Hacı Abdullah Ahmed gibi bazıları Ezher 
Üniversitesi'nde tahsil görmüş olan Minangkabaulu âlimler bu bölgede 
İslâm modernizminin ilk öncüleri oldular ve ülkelerine döndükleri zaman 
İslâmiyet'i çeşitli bid'at ve hurafelerden arındırmak için tebliğ faaliyetlerine 
giriştiler. 


Bunlardan Şeyh Muhammed Tâhir, hem Sumatra'da hem Singapur adasında 
faaliyet gösterirken diğerleri 1909 yılından itibaren Minangkabau 
bölgesinde dini derslerin yanında tarih, coğrafya ve matematik gibi 


derslerin de okutulduğu Adabiyah (edebiyye) adlı modern medreselerin 
yanında 1918'de Sumatra Tavâlib adıyla bir eğitim teşkilâtı kurarak 
faaliyete başladılar. Ancak daha sonra Persatuan Muslimin Indonesia- 
Permi'ye dönüşen Sumatra Tavâlib, bağımsızlık hareketlerini destekleyen 
siyasi faaliyetlere de katılması üzerine 1933'te Hollanda-Hindistan 
hükümeti tarafından kapatıldı. Adı geçen âlimler, 1911-1916 yılları arasında 
Batı Sumatra'nın Padang şehrinde el-Münir adlı İslâmi bir dergi çıkararak 
yenilikçi düşüncelerini yaymaya çalıştılar. Bu dergi birçok bakımdan 
Mısır'da neşredilen el-Menâr dergisine benziyordu. Bu âlimlerin ve 
teşkilâtlarının savunduğu yenilikçi fikirler kısa zamanda tesirini göstererek 
bölgedeki müslüman toplumun Kaum Tua (eski nesil) ve Kaum Muda (yeni 
nesil) olmak üzere iki gruba ayrılmasına yol açtı. Kaum Tua grubu yerleşik 
dini gelenek ve göreneklerin devamını, mutlaka bir mezhebe bağlılığı 
sürdürme-yı ve ictihad kapısının kapandığını savunurken Kaum Muda bu 
alanda reform yapılmasını ve müslüman halkın içtimai ve dini hayatının 
geliştirilmesini hedeflemekteydi. 


Aynı dönemlerde Cava adasında da yenilikçi fikirleri savunan hareketler 
ortaya çıkmaya başladı. Bu yöndeki ılk teşebbüs, Arap asıllı Endonezyalılar 
tarafından 1905 yılında Cakarta'da dini eğitimin gelişmesini sağlamak için 
Cem'iyyetü'l-hayr adında bir cemiyetin kurulmasıdır. Daha sonra 
Cakarta”'da bir okul açan ve aynı zamanda İstanbul'a da öğrenci gönderen 
bu cemiyet, faaliyetlerini dini derslerin yanında diğer kültür derslerinin de 
okutulduğu modem okullar açarak sürdürdü. Hareketin liderlerinden Sudan 
asıllı Şeyh Ahmed Surkati, “seyyid” unvanı taşıyan Arap arkadaşlarıyla 
fikri anlaşmazlığa düşünce 1915'te Cem'iyyetü'l-ıslah ve'l-irşâd adıyla ayrı 
bir cemiyet kurdu. Bu cemiyet de Cava'nın çeşitli şehirlerinde 
Endonezyaca, Arapça ve Hollandaca eğitim veren modern medrese tipinde 
okullar açtı. 


Cavalılar arasındaki ilk yenilikçi hareket, pesantren eğitimini 
tamamladıktan sonra üç yıl Mekke'de tahsil gören Hacı Abdülhalım'in 
1911'de Batı Cava'nın Macalengka şehrinde, daha sonra Persyarikatan 
Ulama'ya (ulemâ birliği) dönüşen Hâcetü'l-kulüb adında bir cemiyet 
kurmasıyla başladı. Bölgedeki birçok âlimi bünyesinde toplayan bu 
cemiyet, yenilikçi dini düşünce ile gelenekçi düşünce akımları arasında orta 
bir yol takip etti. Batı Cava'da kurulan diğer önemli bir cemiyet de 1923 


yılında Hacı Zemzem ve Hacı Muhammed Yünus gibi tüccarların 
öncülüğünde oluşturulan ve bilhassa Bandung ve çevresinde faaliyet 
gösteren Persatuan Islam idi. Bu hareket doğrudan Kur'an ve Sünnet'e 
dönüşü savunmaktaydı. Âyet ve hadisler yeni şartlara uygun olarak 
yorumlanabilir ve yetkili âlimler tarafından yeni ictihadlar yapılabilirdi. 
Persatuan Islam muska kullanımı, tedavi için sihire başvurma, evliyadan 
şefaat dileme ve onların türbelerine karşı aşırı tazım gibi anlayış ve 
uygulamaları reddetti. Hareket davetçi ve tebliğci yetiştirmek amacıyla 
çeşitli kolejler açtı ve Pembela Islam adlı bir dergi ile birçok risâle ve kitap 
yayımladı. Ayrıca çalışma grupları oluşturarak müslüman toplumun İslâmi 
yönden bilinçlenmesini sağlamaya gayret etti. 


1912'de kurulan ve Endonezya'nın ilk milli hareketi sayılan Sarekat Islam 
adındaki teşkilât da dini bakımdan yenilikçi bir çizgi takip etmekteydi. 
Sömürge hükümetince başlangıçta sadece Yogyakarta bölgesinde faaliyet 
yapmasına izin verilen Sarekat Islam, 1916 yılından sonra mahalli bir 
teşkilât olmaktan çıkıp ülke çapında faaliyet gösteren siyasi bir teşkilâta 
dönüştü ve 2 milyon üyesi olduğunu ileri süren bir halk hareketi haline 
geldi. Ayrıca ilk defa Endonezya için muhtariyet fikrini ortaya atarak 
Hollandalılar'la iş birliği yapmama politikasını benimsedi; zamanla tam bir 
siyasi parti hüviyeti kazanıp faaliyetlerini bu alanda yoğunlaştırdı. 


Fakat Cava'da yenilikçi dini düşüncenin iyice kökleşmesinde ve bütün 
Endonezya adalarında gelişmesinde en önemli rolü, 1912 yılında Kiai Hacı 
Ahmed Dahlân tarafından Orta Cava'nın Yogyakarta şehrinde kurulan 
Muhammediyye adlı teşkilât oynadı. Bir din görevlisinin oğlu olan Ahmed 
Dahlân, iki defa gittiği Mekke'de kaldığı süre zarfında özellikle İbn 
Teymiyye ve İbn Kayyim el-Cevziyye gibi Hanbeli âlimlerinin fikirlerinden 
etkilendi; aynı zamanda o dönemde Mısır ve Hindistan'da ortaya çıkan 
yenilikçi fikirlerin tesiri altında kalarak Endonezya Müslümanlığını dış 
tesirlerden, İslâm'ın özüne aykırı yerli örf ve âdetlerden korumak, İslâm 
akidesini modern düşüncenin ışığında yeniden düzenlemek ve din 
eğitiminde köklü değişiklikler yapmak amacıyla faaliyete başladı. Ancak 
onun bu faaliyetleri başlangıçta muhafazakâr çevrelerin muhalefetiyle 
karşılaştı. Buna rağmen kendini yavaş yavaş kabul ettiren Ahmed Dahlân, 
geleneksel dini eğitim kurumlarının Batı tipi sömürge okullarıyla rekabet 
edemeyeceğini görerek 1911 yılında Yogyakarta'da dini ilimlerin yanı sıra 


tarıh, coğrafya, matematık, biyoloji, felsefe gibi derslerin de okutulduğu 
Muhammediyye Medresesi'ni açtı. Ayrıca misyoner teşkilâtlarının 
müslümanlar üzerindeki olumsuz etkilerini gidermek üzere ertesi yıl bir 
grup arkadaşıyla birlikte Muhammediyye teşkilâtını kurdu. Teşkilâtın geniş 
bir alanda faaliyet gösterme arzusundan tedirgin olan Hollanda sömürge 
hükümeti, 22 Ağustos 1914 tarihinde Muhammediyye'nin 


kuruluşunu resmen tanımasına rağmen faaliyet alanını Yogyakarta 
bölgesiyle sınırlandırdı. Teşkilât bütün Endonezya adalarında faaliyet 
gösterme iznini ancak 1920'de alabildi. Bundan sonra faaliyetlerini 
Cava'nın dışındaki adalara da yayan Muhammediyye, ortak İslâmi miras 
vasıtasıyla farklı bölgelerin insanlarını birleştirerek sadece Cava'da değil 
bütün Endonezya'da faaliyet gösteren milli bir teşkilât haline geldi. Ahmed 
Dahlân 23 Şubat 1923'te öldüğü zaman Muhammediyye, kendisini dini 
hayatın yenileşmesine ve müslüman toplumun sosyal bakımdan gelişmesine 
adayan modernist bir İslâmi hareket olarak toplumda güçlü bir şekilde 
yerleşmişti. Nitekim Ahmed Dahlân'ın vefatı sırasında teşkilâtın Cava'daki 
şube sayısı on beşe, üye sayısı da 3346'ya ulaşmıştı. 


Muhammediyye'nin bünyesinde zamanla çeşitli sosyal alanları kapsayan 
birçok alt birim kurulmuştur. Teşkilâtın önemli bir faaliyeti de modem 
eğitim araç ve gereçlerini kullanan çağdaş dini eğitim kurumları açması idi. 
Muhammediyye okullarında temel dini ilimlerin yanı sıra Arapça, 
Hollandaca, İslâm tarihi, matematik ve felsefe gibi dersler okutulmaktaydı. 
Böylece modem eğitim araçlarının kullanıldığı, kitap geçme yerine sınıf 
geçme sisteminin uygulandığı, ezbercilik yerine akıl yürütmeyi esas alan bir 
eğitim ve öğretim metodu başlatıldı. 


İslâm dünyasının çeşitli yerlerinde ortaya çıkan ıslah hareketleri gibi 
Muhammediyye de İslâmiyet'in Kur'an ve Sünnet'te yer alan iman ve 
ibadetle ilgili temel prensiplerine sıkı sıkıya bağlılığı savunmuş, eğitim ve 
sosyal alanlarda çağın gereklerine uygun yeni kurumların oluşturulmasını 
hedeflemiştir. Bu çerçevede tevhid inancına vurgu yaparak animizm, 
Budizm ve Hinduizm gibi daha önce bölgede etkisini gösteren diğer 
dinlerden gelen hurafelerle mücadele etmeyi temel görevlerinden biri 
saymıştır. Allah'tan başka varlıklara tâzımde bulunmayı ve onlardan yardım 
beklemeyi, bazı mahalli halk doktorlarının tedavi yöntemlerini, falcılık, 


sihirbazlık, muskacılık ve büyücülüğü şiddetle reddetmiş, ölenin ardından 
mezarın üzerinde yapılan telkini bid'at kabul etmiş, doğum, ölüm ve düğün 
yıldönümlerinde icra edilen geleneksel törenlere karşı çıkmıştır. 
Muhafazakârların dört mezhebin koyduğu fıkhi hükümlerde ısrar etmesini 
de tenkit eden Muhammediyye bu yöndeki katı tutumları benimsememiştir. 
Taklidi reddederek ictihadı savunmuş ve dini ilimlerde yeterli bilgi sahibi 
olmuş her müslümanın ictihad yapabileceğini, müslümanların İslâm'ın 
temel kaynakları olan Kur'an ve Sünnet'i dönemin ve çağın gereklerine 
uygun olarak tekrar yorumlamaları gerektiği fikrini savunmuştur. Nitekim 
“Kur'an ve Sünnet'e dönüş” Muhammediyye'nin temel sloganlarından 
biridir. 


Diğer hareket ve teşkilâtların çoğu etkilerini zamanla kaybederken 
Muhammediyye daha çok dini, içtimai ve eğitimle ilgili alanlara ağırlık 
veren modernist eğilimli İslâmi bir hareket olarak bugün ülkenin çeşitli 
yerlerinde camileri, mescidleri, okulları, üniversiteleri, çocuk yuvaları, 
klinik ve hastahaneleri, yurtları, büro ve toplantı salonları bulunan bir 
gönüllü kuruluş şeklinde faaliyetlerine devam etmektedir. 


Malezya. Malezya'da XIX. yüzyılın sonlarına doğru İngiliz sömürge 
yönetiminin tam olarak yerleşmesi yeni ekonomik faaliyet şekilleri, 
şehirleşme ve yaygın eğitimin başlaması gibi hususların uygulamaya 
konmasıyla birlikte Malaylar arasında bir şuurlanma hareketinin ortaya 
çıkmasına sebep oldu. Diğer taraftan XX. yüzyılın ilk otuz yılında çok hızlı 
ve yoğun biçimde ülkeye gelip yerleşen birkaç milyon Çinli ve Hintli 
göçmenin zamanla bazı bölgelerde nüfus çoğunluğuna sahip olması, 
başlangıçta işçi olarak çalışan bu göçmenlerin ticarete atılarak zengin bir 
toplum haline gelmeleri Malaylar arasında büyük bir rahatsızlık meydana 
getirdi ve bu toprakların gerçek sahiplerinin kendileri olduğu bilincine 
varmalarını sağladı. Malaylar'ı hem geri kalmışlıktan hem de dini 
değerlerin erozyonundan kurtarmak için ıslahat taraftarı müslüman aydınlar 
çeşitli girişimler başlattılar. Müslüman aydınlar, gelişmenin ancak modem 
eğitim sistemiyle mümkün olabileceğini savunuyor, dini ve içtimai 
alanlarda yenilik yapılarak geleneksel anlayışın ve hurafelerin terkedilmesi 
ve İslâmiyet'in ilk kaynakları olan Kur'an ve Sünnet'e dönülmesi 
çağrısında bulunuyorlardı. Bu anlayış, muhafazakâr ulemâ kesiminin ve 
geleneksel din eğitimi kurumlarının muhalefetiyle karşılaşmasına rağmen 


bilhassa eğitim görmüş genç nesiller üzerinde etkili olmaktaydı. 


Malezya'da yenilikçi İslâmi düşüncenin geliştiği en önemli bölge Malaka, 
Penang ve Singapur?'dan oluşan Boğazlar bölgesiydi. 1867 yılında İngilizler 
tarafından kurulan Boğazlar bölgesi, işçı ve sermaye akımının yanı sıra 
modern düşüncelerin Malay yarımadasına girmesinde bir kapı vazifesi 
görmüştür. İngiliz yönetimi altındaki Singapur, Hollandalılar'ın hacca 
getirdikleri kısıtlamalar sonucunda XIX. yüzyılın ikinci yarısında 
Endonezyalı hacılar için hac limanlarından biri haline gelmişti. Singapur 
aynı zamanda önemli dini eğitim merkezlerinden biriydi ve bu önemini XX. 
yüzyılın ilk çeyreğine kadar sürdürdü. Malaylar arasında özel bir statüye 
sahip olan ve kendilerine daima hürmet edilen Hadramutlu şeyhler ve 
seyyıdler de din eğitimi alanındaki faaliyetleri ve inşa ettirdikleri camilerle 
dini hayata canlılık getiriyorlardı. Takımadalardan, Ortadoğu ve 
Hindistan'dan gelen müslümanlar yeni fikirleri tartışmakta, Arapça dini 
eserleri Malayca'ya tercüme etmekte, dergi, kitap ve gazete basımına büyük 
önem vermekteydiler. Böylece ılk olarak Singapur'da gelişmeye başlayan 
yenilikçi hareketler ticaret, hac ve eğitim yoluyla ülkenin diğer yerlerine de 
yayıldı. 


Yenilikçi dini düşünce akımının gelişmesinde, bilhassa aslen Sumatralı olan 
Şeyh Muhammed Tâhir Celâleddin Ezheri'nin büyük rolü vardır. 
Sumatra'nın Bukittinggi şehrine bağlı Ampek Angkok kasabasında doğan 
Şeyh Tâhir, ilk tahsilini memleketinde yaptıktan sonra öğrenim amacıyla 
Mekke'ye gitti. 1900 yılında Mekke'den dönüşünde Malezya'ya yerleşti. 
Bu arada İslâm dünyasının önemli merkezlerini ve bazı Batı ülkelerinin 
başşehirlerini ziyaret ederek bilgisini ve kültürünü geliştirdi. Singapur'da 
1906-1908 yılları arasında Malay dilinde yayımladığı el-İmâm adlı dergi 
geleneksel İslâm”ı sürekli sorgulayan bir yayın organı idi. Dergi dünyadaki 
önemli olaylar ve güncel konular, özellikle İslâm dünyasındaki gelişmeler, 
sosyal, kültürel ve dini meseleler hakkında yazılar ihtiva etmekteydi. Dinle 
ilgili olan hususlarda dergi genellikle Muhammed Abduh'un görüşlerinden 
ve el-Menâr dergisinden alıntılar yaparak çözüm yolu önermekteydi. Hatta 
Şeyh Tâhir, Ezher'e karşı duyduğu sevgi ve bağlılıktan dolayı ismine 
“Ezheri” nisbesini eklemişti. Daha çok şehirlerdeki eğitim görmüş kişiler 
arasında okunmasına rağmen dergi, modern programlara sahip medreselerin 
açılmasıyla geniş halk kitleleri üzerinde de etkili oldu; aynı zamanda 


Endonezya'da da büyük bir okuyucu kitlesi buldu. Şeyh Tâhir, Singapur'da 
1908 yılında Raca Hacı Ali b. Ahmed adındaki Arap asıllı bir müslümanla 
birlikte el-İkbâlü”1-İslâmiyye adıyla bir okul açtı. 


Fakat bu okul, mali zorluklar sebebiyle birkaç yıl sonra Endonezya'nın 
Riau adasına taşındı ve burada Şeyh Tâhir'in katılımı olmaksızın eğitim 
faaliyetlerine bir süre daha devam etti. 


Islahçı eğilime sahip diğer bir âlim de el-İmâm dergisinin yazarlarından 
Seyyid Ahmed el-Hâdi'dir. Penanglı Arap asıllı bir aileden gelen Seyyid 
Ahmed, Muhammed Abduh ile Cemâleddin-i Efgâni”ye karşı büyük bir 
hayranlık duymaktaydı. Malaylı müslüman kadınların haklarının 
savunuculuğunu da yapan Hâdi, 1926'da çağdaş fikirleri savunan el-İhvân 
adlı Malayca bir dergi çıkarmaya başladı. Bu dergideki yazıların bir kısmı 
İslâm birliği, Malay birliği ve sömürge aleyhtarlığı gibi konuları işlerken 
bazıları da Arapça'dan Malayca'ya çevrilmiş dini muhtevalı makalelerdi. 


Bu dergilerin özellikle federal Malay eyaletlerinde temsilciler bulundurması 
ve bir kısım din âlimlerinin yenilikçi müslüman aydınların açtıkları okullara 
ilgi göstermesi sonucunda yeni İslâmi fikir ve görüşler şehirlerin dışında da 
taraftar buldu. Sultanlıkla yönetilen eyaletlerde ise daha çok geleneksel dini 
anlayış güçlü idi. İslâm diniyle ilgili bütün işlerden sorumlu olan sultanlar, 
yenilikçi fikirlerin yayılmasını önlemek amacıyla dini muhtevalı yayınların 
kendi eyaletlerine girmesini yasaklıyor, yabancı eğitimcilere zorluklar 
çıkarıyorlardı. Bu arada sürekli seyahat eden tüccarlarla memleketlerine 
yeni fikirlerden etkilenmiş olarak dönen Malaylı öğrenciler mahalli din 
görevlilerine ve tarikat şeyhlerine karşı bir tavır almışlardı. Sumatra 
adasında olduğu gibi Malay yarımadasında da yenilikçi dini düşünceleri 
yaymaya çalışanlar zamanla Kaum Muda, muhafazakâr kesimler ise Kaum 
Tua olarak adlandırıldı. 


1920'li yılların sonlarına doğru Kaum Muda taraftarı aydınlar İslâm birliği, 
Malay birliği gibi siyasi ve milli konuları gündeme getirerek sömürge 
aleyhtarlığı fikirleri de toplumda işlemeye başladılar. 1930lu yıllarda 
Kaum Muda, sömürge yönetimine karşı okumuş kesimlerin milli ve dini 
duygularını uyandıran bir muhalefet hareketini simgelemekteydi. Ancak 
daha sonraki yıllarda Batı eğitimi almış Malaylı aydın çevrelerin sayısının 


artmasıyla birlikte siyasi ve milli niteliğe sahip teşkilâtlar kurulmaya 
başlandı. Yenilikçi müslüman aydınların bazıları bu teşkilâtlar içerisinde 
görev alırken bazıları da bağımsızlık sonrasında modernist eğilimli çeşitli 
dini teşekküller oluşturdular. 
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ISLAHAT 


(ada) 


Özellikle Osmanlılar?da çeşitli alanlarda yeniden yapılanma, bozulan 
kurumları çağdaş ihtiyaçlara göre eski haline getirme ve yenileme faaliyet 
ve düşüncelerini ifade eden terim. 


Osmanlı devlet teşkilâtı ve kurumlarında yapılan ıslahat (reform) 
faaliyetlerini iki dönemde incelemek mümkündür. Bunlardan biri yaygın 
olarak bilinen, XVTII. yüzyılın ikinci yarısından itibaren ve özellikle XIX. 
yüzyılda Avrupa ön planda tutularak girişilen ıslahat çalışmaları, diğeri ise 
o döneme kadar Osmanlı Devleti'nin kendi değer ve dinamikleri 
çerçevesinde genel olarak Türk-İslâm geleneği çizgisindeki faaliyetlerdir. 


Osmanlı Devleti'nin yükselme ve olgunluk döneminde esas yapısı, eski 
Türk töresiyle İslâm devlet ve medeniyet geleneğinin terkibi sonucunda 
oluşmuştur. Burada padişah merkez olmak üzere divan teşkilâtı ile devletin 
ıdare, hukuk, maliye ve bürokrasıisini teşkil eden dört rükün (erkân-ı erbaa) 
anlayışı esastır. Osmanlı geleneğinde bu zümreler “seyfiye, ilmiye, 
kalemiye” terimleriyle ifade edilmiş, ayrıca bunlar değişik yetki ve 
sorumlulukları açısından “ehl-i örf” ve “ehl-i şer*” tabirleriyle metinlerde 
yer almıştır. Ziraat, ticaret ve sanatla meşgul reâyâ karşısında yönetici 
zümreyi ifade eden “askeri” terimi, bu dönem Osmanlı teşkilâtının üzerinde 
çok durulan bir kavramı olmuştur. Ancak bu temel yapıda zaman zaman 
birtakım aksamalar görülmüşse de esaslı bir ıslahat anlayışı ve düşüncesi 
XVII. yüzyıldan itibaren etkili olmaya başlamıştır. Klasik devir olarak 
adlandırılan dönemdeki teşebbüsler belirli kurum veya alanları kapsamış, 
genel bir nitelik kazanmamıştır. 


İlk devre ıslahatının mahiyeti hakkında fikir vermek açısından Fâtih Sultan 
Mehmed'in uygulamaları örnek olarak gösterilebilir. Fâtih Sultan 
Mehmed'in, kendisinden önceki Osmanlı sultanları tarafından çeşitli 
sebeplerle ileri gelenlere temlik edilerek mülk ve vakfa dönüşen miri 
araziyi, askerin mali kaynak ve gücünün zayıfladığı gerekçesiyle yeniden 


eski haline getirtmesi önemli bir ıslahat idi. Ancak vakıf ve mülkleri 
ellerinden alınan çoğu ulemâ, şeyh menşeli etkili zümre Bayezid'in taht 
mücadelesinde bu hususu pazarlık konusu yaparak yeniden eski topraklarını 
elde etmişlerdi. Aynı konuda daha küçük çaplı olmak üzere Yavuz Sultan 
Selim (1512-1520) ve Kanüni Sultan Süleyman döneminde de (1520-1566) 
bazı yeni tedbirler alınmıştı. Benzer münferit bir uygulama ise iılmiyede 
olmuş, bu mesleğin temel ilkesi olan mülâzemet sisteminin bozulması ve 
yanlış uygulanması danişmendlerin toplu şikâyetlerine yol açmış, Kanüni, 
944'te (1537) çıkardığı fermanla o sırada kazasker olan Ebüssuüd 
Efendi'den sistemi yeniden düzene koymasını istemiştir. Bu dönemde 
bozulma olmasa bile yanlış veya eksik bir teamülün yerine daha 
mükemmelinin konulması da bir ıslahat kabul edilebilir. Nitekim XVI. 
yüzyıl ortalarında Nevbaharzâde defterdar olunca divan teşrifatına göre 
defterdarın nişancıya “tasaddur” etmesi gerekirken o sırada nişancı olan 
hocası Celâlzâde Mustafa Çelebi'nin 


önüne teşrifatı çiğnemek pahasına da olsa oturamayacağını söylemesi 
üzerine çıkarılan bir fermanla bundan böyle defterdar ve nişancıdan hangisi 
kıdemli ise onun divan protokolünde önde gelmesi ilkesi benimsenmiştir. 


Erken dönemde Osmanlı devlet teşkilâtının başka alanlarında da yeni 
düzenlemeler yapıldığı bilinmektedir. Özellikle XVI. yüzyılda kazâ 
sisteminde Rumeli'de dokuz, Anadolu'da on ve Mısır'da altı olmak üzere 
tamamıyla Osmanlılar'a has dereceler teşkil edildiği gibi, üç ve beş dereceli 
iken yeni gelişmeler dikkate alınarak biraz daha sonra on iki dereceli 
medrese teşkilâtı geliştirilmiş ve bunlar arasında yatay geçişleri de düzene 
koyan entegre bir yapı oluşturulmuştu. 


Diğer taraftan Osmanlı teşkilâtında bu düzenlemeler yapılırken devletin 
karşı karşıya kaldığı yeni iç ve dış gelişmeler dolayısıyla X VTİ. yüzyıl 
başlarından itibaren idari, iktisadi ve ılmi hayatta bir değişme, yozlaşma 
farkedilmiştir. Devrin ıslahat risâlelerinde hep eski özlemi dile getirilmiş, 
XVIL ve XIX. yüzyılların aksine ıslah modelleri yine kendi bünyesi içinde 
aranmışsa da bu değişim sebebiyle yeniden eski seviyeye ulaşma tavsiyeleri 
geçersiz bir bakış açısı halinde kalmıştır. Bununla beraber Selâniki'nin 
“hasbihal”, “havâdis-i rüzgâr” başlığı altında yaptığı değerlendirmelerde 
karamsar fıtratı ile bir daha eski seviyenin yakalanamayacağının 


üzüntüsünü yaşamakta olması da dikkat çekicidir. Bu dönemde Osmanlı 
iktisadi ve içtimai yapısındaki bazı gelişmeler geleneksel müesseseleri 
temelden sarsmıştır. XVI. yüzyıl başlarından itibaren hissedilen ve asrın 
sonunda hızlanan nüfus artışına karşılık özellikle zirai ekonominin aynı 
oranda büyümemesi, Şehzade Bayezid olayında şehzadenin etrafında oluşan 
saruca ve sekban taifesinin daha sonra başı bozuk, 1şsiz yurtsuz bir duruma 
düşmesi, aslında ilimle alâkası olmayan bazı gençlerin bir yolunu bularak 
Anadolu medreselerine suhte olarak kaydolmaları gibi Osmanlı geleneğinde 
daha önce bilinmeyen olayların yaşanması büyük karışıklık yaratmıştır. 
İlmiye mesleğinde ayrıca dejenerasyona sebep olan hususların başında LI. 
Murad'ın Molla Fenâri evlâdına verdiği, daha sonra bütün ulemâ 
çocuklarına “mevâlizâde kanunu” adıyla tanınan ayrıcalıkların geldiği 
bilindiği halde cesaretle üzerine gidip kaldırılamamış ve bu uygulama 
ilmiye mesleğinin giderek artan bir şekilde kanayan yarası olmuştur. 


İçteki bunalım yanında doğuda Safevi, batıda Habsburg ile yapılan uzun 
süreli, birçok yerde gereksiz savaşlar Osmanlı maliyesini büyük sıkıntıya 
düşürmüş, ayrıca Osmanlı piyasasına akan ucuz Amerikan gümüşü 
ekonomiyi etkilemiş ve daha önce Osmanlı toplumunun asker ve reâyâ 
olarak bilmediği bir enflasyon paniğine sebep olmuş, fiyatlarda büyük 
artışlar meydana gelmişti. Selâniki'nin bu sıralarda 1008'de (1600) görgü 
şahidi olarak belirttiğine göre yiyecek ve giyeceğe güç yetmez olmuş, halk 
şiddetli ihtiyaç içinde kıvranmaya başlamış, ahlâk bozulmuş, arpanın kilesi 
60 akçeye, etin okkası 20 akçeye, pabuç 100, çizme 200 akçeye satılır 
olmuş, yetkililerin koyduğu narh kimse tarafından dinlenmemiştir. Hatta 
daha da kötüsü, akçe tağşişi sebebiyle esnaf akçeyi kabul etmeyip ancak 
altın ve kuruş ile alışveriş eder olmuştu (Târih, s. 853). 


Bir taraftan sabit gelirli reâyâ ve asker zümresi aldığı mallara daha fazla 
para öderken devlet masrafları ıçın yeni gelir kaynakları aramaya koyulup 
fevkalâde dönem vergisi olan avârız türü vergileri düzenli hale getirmişti. 
Bütün bu vergileri ödeyemeyen halk kitleleri çıftbozan olarak bağlı olduğu 
toprağı terke başlamış, böylece etrafta korkunç zararlar ve ziyanlar yapan 
muazzam bir aylaklar zümresi oluşmuştu. Ehl-i örf zümresi masraflarını 
karşılamak için kanunnâme sınırlarını zorlayarak reâyâdan cebri paralar 
almaya, Anadolu'da Şehzade Bayezid olayından beri sayıları giderek artan 
yeniçeri, sipahi, saruca ve sekbanlar daha önce tamamen yabancı oldukları 


ticaret, vergi tahsildarlığı, mültezimlik gibi işler yapmaya ve temsil ettikleri 
gücü kullanarak halkı ezmeye başlamışlardı. Reâyâdan kitleler halinde 
gelen şikâyetler karşısında devlet “adaletnâme” denilen reâyâyı koruyucu 
sert fermanlar çıkarttı. Bu durum devlet-sipahi-reâyâ âhenginin bozulması 
ve temel ilke olan “dâire-i adâlet” kavramının tersine dönmesi olarak 
yorumlanmıştır. Her biri başlı başına birer çöküntü sebebi olarak takdim 
edilen bu olumsuz gelişmeler şeklen aynen devam eden devlet 
müesseselerini de derinden etkilemişti. 


Diğer taraftan bu dâhili sebepler yanında dışarıda oluşan siyasi ve iktisadi 
sebepler de bulunmaktadır. Gelişmelere Osmanlı-Avrupa mukayesesi 
penceresinden bakıldığında 1566-1593 arasında Avrupa ile uzun bir barış 
dönemine girilmiş, bu dönemde Avusturya önemli ölçüde toparlanma, 
askerini yeniden düzenleme ve ateşli sılâhlar ve harp teknolojisinde 
kendisini yenileme imkânı bulurken Osmanlı Devleti, İran'la savaş 
sebebiyle toparlanma bir tarafa sosyal ve ekonomik bakımdan büsbütün 
yıpranmıştır. Bu durum 1593-1606 arasındaki Uzun Harp döneminde 
Osmanlı tarafının bariz bir şekilde ateşli silâhların kullanımında geri kalışı 
olarak kendini göstermiştir. Bunu bizzat savaş meydanında gözlemleyen 
Hasan Kâfi Akhisâri yana yakıla bu geri kalmışlığı dile getirmiştir. Öte 
yandan Portekiz, Hollanda ve İngilizler'in okyanuslarda ticareti 
geliştirmesiyle Osmanlılar'ın hâkim oldukları geleneksel ticaret yollarının 
önemini tedricen kaybetmesinin iktisadi ve içtimai hayatı etkilediği; ayrıca 
İran'da Şah Abbas, İspanya'da II. Philip, İngiltere'de 1. Elizabeth gibi 
hükümdarlar ülkelerinde köklü reformlar ve kalkınmalar kaydederken 
Osmanlı Devleti'nde III. Mehmed”den itibaren genç, hatta çocuk yaşta 
hükümdarların iş başına gelmesiyle devlet otoritesinin saray mensubu 
kadınların, ocak ağalarının ve onlarla iş birliği içinde olan bazı ulemânın 
eline geçmesine yol açtığı üzerinde de durulur ve bunlar diğer sebeplerle 
birlikte bozulmanın âmilleri olarak öne sürülür. 


Devlet Kanüni'nin saltanatının sonlarından itibaren farkettiği, ancak 
teşhiste zaman zaman yanıldığı türlü olumsuzlukları gidermek için yeni 
hukuki ve idari düzenlemelere gitmeye başladı. III. Murad (1574-1595), TI. 
Mehmed (1595-1603), 1. Ahmed (1603-1617) dönemlerinde peş peşe 
çıkarılan, çok ayrıntılı bir şekilde konuları ele alan adaletnâmeler devletin 
bu ıslahat girişiminin sonucu idi. Devlet şer-i şerif ve kanun hâkimiyetini 


sağlama, askerin sayısını ve yetki dışı faaliyetlerini sınırlandırma, 
sadrazamın otoritesini güçlendirme ve bilhassa reâyâyı koruma hedefini 
güdüyordu. Bunun yanında devlet ilmiyeyi, seyfiyeyi nizam altına almak 
için başka ferman ve kanunlar da çıkarıyordu. İlmiyede mülâzemet 
sistemini ve mevâlizâde kanununu yeni baştan düzenleme gayretleri, artan 
talep karşısında memuriyet sürelerinin sınırlandırılması, pâye sisteminin 
kapsamının genişletilerek daha yaygın kullanılması ve bürokraside yeni 
kalem ve bürolar ihdası gibi düzenlemeler yapıyordu. Başlı başına bir 
muamma olan vakıf sisteminde yeni nezâretler ihdas ederek denetimi daha 
etkin hale getirmeye çalışıyordu. 


Osmanlı sisteminde çok önemli yeri olup bu kargaşadan en çok etkilenen 
timar ve toprak düzeninin ıslahı için sık sık yoklamalar yapılıyor, defterler 
kontrolden geçiriliyordu. Sadrazam Kuyucu Murad Paşa, devlet teşkilâtında 
uzun yıllar çalışmış Ayn Ali Efendi'yi defter eminliği görevine getirmiş, 
Ayn Ali, toprak ve timar sistemiyle ilgili ünlü eseri Kavânin-i Al-i Osmân 
der Hulâsa-i Mezâmin-i Defteri Divân'ı yazarak 1. Ahmed'e takdim etmişti. 
Bu eserdeki teklif ve çareler dikkate alınarak tımar sisteminde ıslahata 
girişildi. Bundan bir süre sonra Osmanlı toprak sistemi ve problemleriyle 
ilgili olarak Avni Ömer Efendi Kânün-ı Osmâni Mefhüm-ı Defteri Hâkâni 
adlı eserini yazarak devrin padişahı IV. Murad'a takdim etmiştir. Osmanlı 
toprak sistemini yirmi beş ayrı statüde inceleyen ve muhtemelen Sultan 
Murad'ın isteği üzerine yazılan eser hükümdarın toprak ve tımarla ilgili 
düzenlemelerinde yardımcı olmuştur. Devlet yetkilileri yanında devrin bazı 
ilim ve fikir adamları, kalem er-babı da bu olumsuzlukları tesbit, ıslah ve 
ortadan kaldırmak için irili ufaklı birçok risâle kaleme alıyorlardı. Esasen 
bunlar birbirinden ayrı olmayıp devletin ıslahat teşebbüslerinde Ayn Alı, 
Koçi Bey ve Avni Ömer Efendi örneklerinde olduğu gibi kalem erbabının 
yazdıkları çok defa devletin ıslahat girişimlerine temel teşkil ediyordu. 


Erken dönemdeki ıslahatla ilgili fermanlarda mutlaka birtakım gerekçeler 
belirtilmiş olmakla birlikte bu dönemde geleneksel anlamda ıslahat risâlesi 
yazılması âdeti henüz yerleşmemiş, ancak XVI. yüzyılın ikinci yarısından 
itibaren ıslahat risâleleri kaleme alınmaya başlanmıştır. Bu dönemde Lutfi 
Paşa'nın Âsafnâme'si, en yetkili kalemden çıkmış muhtasar fakat gerçekçi 
bir ıslahat risâlesidir. Paşa risâlenin yazılış sebebini, ©“... bu hakire 
vezirlâzamlık mansıbın ferman buyurduklarında zamanede bazı âdâb u 


erkân ve kânün-ı divâniyı evvel gördüklerime muhalif ve perişan gördüğüm 
için ... bu risâleyi telif edip...” ifadesiyle bunun bir ıslahat risâlesi olduğunu 
ifade etmiştir. Eser bir giriş ve dört bölüm halinde düzenlenmiş, bölümler 
içerisinde veziriâzamın yetki, sorumluluk ve münasebetleri, daha sonra kara 
ve deniz seferleri, hazine ve maliye meseleleri, reâyâ ve seyyidşerif gibi 
bazı imtiyazlı zümrelerin durumu vâkıfane değerlendirilmiştir. Buradaki 
tesbitler, çare ve teklifler daha sonra Nahifi'nin Nasihatü'l-vüzerâ'sı, 
Defterdar Sarı Mehmed Paşa'nın Nesâyıhu”l-vüzerâ ve'l-ümeröâ'sı gibi 
eserlere önemli ölçüde malzeme teşkil etmiştir. Sarı Abdullah Efendi de IV. 
Mehmed adına Nasihatü'l-mülük tergiben li-hüsni's-sülük adıyla bir risâle 
yazmış, iki bölümden oluşan eser daha sonra Osmanzâde Ahmed Tâib 
tarafından Telhisü”n-nesâyih adıyla ihtisar edilerek basılmıştır (İstanbul 
1283). 


Gelibolulu Mustafa Âli'nin 1581 yılında kaleme aldığı Nushatü”s-selâtin ise 
siyasetnâme türünün bu dönemde gerçek bir örneğini teşkil etmektedir. 
Oldukça kapsamlı olan eser, Osmanlı hânedanı ve padişahlarından bahseden 
girişten sonra dört bölüm ve bir sonuç olarak düzenlenmiş, ılk üç bölümde 
sultanların yetki sorumlulukları, kanuna aykırı ortaya çıkan konular, devlete 
zarar veren hususlar ele alınmış, son bölümde kendi hayatı ve olaylar 
karşısındaki hissiyat ve müşahedeleri dile getirilmiştir. Sonuç kısmı tavsiye 
ve temennileri ihtiva etmektedir. Alinin Mevâidü”n-nefâis fi kavâidi”l- 
mecâlis”i de benzer türden bir deneme olmakla birlikte ele aldığı konular 
itibariyle toplumsal ağırlıklı bir muhtevaya sahiptir. Nitekim sosyal 
konulara, toplumsal gelişmelere çok önem veren müellif Kahire'de 
bulunduğu sırada oraların örf ve âdetlerini, halkını Hâlâtü”l-Kâhire mine”|- 
âdâtı'z-zâhire adlı çalışmasında tahlil ve tasvir etmiştir. 


Bu dönemdeki ıslahat çalışmalarını sadece müstakil olarak yazılmış 
risâlelerden ibaret saymak yanlış olacaktır. Aynı dönemlerde yazılmış 
Osmanlı tarihlerinde siyasi, askeri ve içtimai olaylar anlatılırken münasebet 
düştükçe her tarihçi kendi düşünce ve anlayışı çerçevesinde gelişmeleri 
teşhis edip bozuklukları gidermek için önerilerde bulunmuştur. Âlnin 
Künhü'l-ahbâr'daki dikkate değer gözlemleri yanında çağdaşı Selâniki 
Mustafa Efendi, XVI. yüzyılın ikinci yarısına ait tarihinde bir risâle hacmini 
hayli aşacak ölçüde oldukça sıhhatli tesbitlerde bulunmuştur. Selânıki, 
ulemânın asli görevi olan emir bi”l-ma'rüf nehiy ani'l-münker görevini 


yapmadığını, protokol ve israfa düşkün hale geldiğini, ümerânın gayretini 
yitirip mal toplama hırsına düştüğünü, hediye, câize ve bahşiş adıyla rüşvet 
aldıklarını, mansıpların para ile alınıp satılır olduğunu anlatır. Bu nevi 
ahlâki değerlendirmeler yanında Selâniki saltanat ve hilâfet telakkilerinde 
değişim, vezâret ve beylerbeyilik sayısındaki artışın kötü sonuçları, devlet 
erkânı arasındaki rekabetin idarede açtığı yaralar, kardeş katlinin nasıl 
yozlaştırıldığı, birtakım şahsi hesaplarla lüzumsuz yere ve hazırlıksız olarak 
girilen İran savaşlarının sonuçları, reâyânın ihmali gibi konuları yalın 
ifadelerle yana yakıla anlatmakta, bunların ıslahı için bazı teklifler 
sunmakla birlikte gelecek için pek ümitli olmadığı intibaını vermektedir. 
Selâniki tenkitlerinde insafı elden bırakmamış, nitekim bozuklukların 
ortaya çıkışında dönüm noktası kabul ettiği HI. Murad dönemini şiddetle 
eleştirirken padişahın “kaht-ı ricâl” ve diğer konulardaki çaresizliğini ve 
samimi yakınmasını etraflıca vermiştir (Târıh, s. 425-432). 


Daha sınırlı olmakla birlikte Peçuylu İbrâhim, Hasanbeyzâde Ahmed Paşa 
ve Topçular Kâtibi Abdülkadir Efendi'nin XVL. yüzyıl ortalarına kadar 
gelen tarihlerinde de aksaklıklar ve alınacak tedbirlerle ilgili benzer pasajlar 
bulmak mümkündür. Bu açıdan, Kâtib Çelebi'nin daha sonra temas edilecek 
ıslahat risâleleri dışında Fezleke'si ve bilhassa Naimâ'nın tarihi çok keskin 
gözlemler, değerlendirmeler içermektedir. 


Islahat risâleleri arasında haklı bir şöhreti olan Koçi Bey Risâlesi, 
muhtevasının zenginliği yanında eserin önemini arttıran asıl nokta buradaki 
fikir ve önerilerin arzlar halinde IV. Murad ve Sultan İbrâhim'e sunulmuş 
olması ve bizzat padişah tarafından uygulanmasıdır. Eserin muhtevası 
başlıca yönleriyle rüşvet, sadrazamın bağımsızlığı, saray nüfuzunun 
kaldırılması veya asgariye indirilmesi, ulemânın sadece liyakat esas 
alınarak yükseltilmesi, haksız ve sık azlın önlenmesi, timar tevcihlerinin 
liyakate göre yapılması, timar topraklarının her ne şekilde olursa olsun 
vakıf, mülk, paşmaklık haline getirilmemesi, beylerbeyilerin yoklamalarını 
düzenli yaparak timarları lâyık olanlara vermeleri, cebelü sayısının 
arttırılarak merkez ve eyalet birlikleri arasında denge sağlanması, kapıkulu 
konusunda “kânün-ı kadim”e aykırı bid'at uygulamaların lağvedilmesi, 
saraydan çıkmaların yedi yılda bir düzenli yapılması gibi müşahhas ve 
gerçekçi önerilerdir. 


Diğer taraftan geleneksel teşhisin ötesinde konuya gerçekçi yaklaşan 
yazarlar da bulunmaktadır. İlmiye mesleğinden gelen Hasan Kâfi Akhisâri 
(6. 1024/1615) çeşitli medreselerde müderrisliklerde bulunmuş, birçok eser 
telif etmiştir. Devlet düzenine dair önce Arapça yazdığı, daha sonra çok 
beğenilmesi üzerine NI. Mehmed'in buyruğu ile Türkçe'ye tercüme ettiği 
Usülü'l-hikem fi nizâmı”i-âlem'i 


girişten sonra bir mukaddime, dört bölüm ve sonuç halinde düzenlemiş, 
girişte geleneksel tasnife uyarak toplumu ümerâ, ulemâ, ziraat erbabı 
(reâyâ) ve ticaret-sanat erbabı olarak dört sınıfa ayırmıştır. Dört bölüm 
içerisinde ise devlet nizamıyla ve yöneticilikle ilgili vasıflar, istişare ve 
re'yin önemi, harp aletlerinin kullanılmasının lüzum ve önemi, zafer ve 
hezimetin sebepleriyle ilgili konular işlenmiş, sonuçta ise barış ve antlaşma 
konusu değerlendirilmiştir. Yazıldığı dönemden itibaren ilgi çeken ve daha 
sonraları çeşitli Batı ve Balkan dillerine tercüme edilmiş olan eserde ateşli 
sılâhlar ve harp teknolojisiyle ilgili gözlemler çok dikkat çekicidir. Hasan 
Kâfi, düşmanların yeni silâhları yapıp kullanmakta çok ileri gittiklerini ve 
bu yeni toplar, tüfeklerle savaştıklarını, Osmanlı ordusunun ise o tür yeni 
sılâhları, hatta geleneksel harp aletlerini bile kullanmada çok ihmalkâr 
olduğunu ve bunun sonucu olarak cenge dayanamayıp savaştan kaçtığını 
anlatmaktadır (İpşirli, TED, sy. 10-11 (1981), s. 268). Hasan Kâfi, asker ve 
silâh adedinin zaman zaman yoklanmasının önemli olduğunu söylemekte, 
çok defa ibret verici örneklerini Osmanlı öncesi İslâm dünyasından 
vermektedir. 


XVII. yüzyılın ilk yarısında kaleme alınan ve muhtemelen Kemankeş 
Mustafa Paşa'ya sunulan anonim Kitâbü Mesâlihi”I-müslimin ve menâfit”|- 
mü'minin, şekil ve muhteva özellikleriyle geleneksel ıslahat risâlelerinden 
ayrılmaktadır. Elli iki başlık altında düzenlenmiş olan eseri başlıca ilmiye, 
seyfiye ve kalemiye ile ilgili konular, mali, içtimai-iktisadi mevzular ve 
bunlara dair yorumlar olmak üzere birkaç ana konuda toplamak 
mümkündür. Çağdaşı diğer risâlelerin aksine burada eski özlemi olmadığı 
gibi kanün-ı kadim yerine yeni düzenlemeler önerilmektedir (Osmanlı 
Devlet Teşkilatına Dair Kaynaklar, s. 93-94, 111). Birçok konuda farklı 
yaklaşımıyla dikkat çeken eserde, özellikle ilim erbabına dini ve hukuki 
görev ımkânı olmadığında bunların taşrada timarlı sipahi zümresine ilhak 
edilmelerinin hem kendilerine Iş imkânı olması, hem de asker ve timar 


erbabının eğitim seviyesinin yükselmesine yardımcı olacağı gibi Osmanlı 
sistemini temelden etkileyebilecek bir görüş de yer almaktadır. Aslında bu 
geleneksel timar sisteminin tasfiyesi anlamına gelmektedir. 


XVII. yüzyıl ortalarında Kâtib Çelebi, ilmi çalışmaları ve eserleri yanında 
çok yönlü ıslahatçı kişiliğiyle de dikkati çekmektedir. Onun değişik 
alanlardaki ıslahat önerilerini ayrı ayrı kitap ve risâleler halinde toplamış 
olması, o devri bir görgü şahidi ve yorumcunun kaleminden tanımaya vesile 
olmuştur. Kâtib Çelebi'nin, Mizânü”l-hak fi ihtiyârı”l-ehakk'ı ağırlıklı 
olarak sosyal içerikli bir eserdir. XVI. yüzyıl Osmanlı toplumunda 
çatışmalara kadar varan, büyük sosyal çalkantılara sebep olan yirmi bir 
konu ele alınmış, bizzat görgü şahidi olarak tahlil edilmiştir. Diğer taraftan 
Kâtib Çelebi, ilmiye ve medrese eğitimi konusunda gözlenen gerileme ve 
bozulmanın sebepleri konusunda daha önceki tesbitlerden oldukça farklı bir 
yorum yapmaktadır. Ona göre “felsefiyattır” gerekçesiyle mevâkıf 
derslerinin ve akli ilimlerin kaldırılması medreseleri büyük bir gerilemenin 
içine sokmuştur. Kâtib Çelebi kendi dönemindeki dini ve içtimai karışıklık 
ve tartışmalara şahit olmuş, çok sathi ve basıt bilgilerle toplumun yaşadığı 
kargaşayı ve medrese mezunlarının bunlar karşısında çok yetersiz kaldığını, 
çözüm getiremediğini görmüş, bunun üzerinde düşünmüş, medresenin bir 
çözüm üretememesini tahlil etmiş ve düşünceye, yoruma, felsefeye ağırlıklı 
olarak yer veren bir programın eskiden bulunduğu halde artık 
uygulanmamasının buna sebep olduğunu tesbit etmiş ve bunu etraflı bir 
şekilde örneklerle ispat etmeye çalışmıştır. Fikri plandaki gerileme ve 
ıslahat ihtiyacı Mizân'da müşahhas olarak tasvir edilmiştir. Kâtib 
Çelebi'nin burada Osmanlı ilim hayatı için yaptığı tahliller çok realist 
görünmektedir. Eser kendi çağında değişik yorumlara yol açmış, bunun 
üzerine Şeyhülislâm Hoca Abdürrahim Efendi'den mütalaa sorulmuş, o da 
bu kitapla ilgili fetvasında, “Allah müellifine en güzel mükğfatı versin, bu 
risâlede halkın ahvali için uzlaştırma, irşad ve itidal vardır” şeklinde 
kanaatini ifade etmiştir. 


Kâtib Çelebi bir mukaddime, üç fasıl halinde düzenlediği diğer eseri 
Düstürü'l-amel li-ıslâhı”I-halel?in mukaddimesinde tavırlar nazariyesini, 
bölümlerde ise reâyâyı, asker ahvalini ve hazineyi değerlendirmiş, devlet 
ıdaresi ve toplumsal barışın esası olarak bu tür eserlerde daima ön plana 
çıkarılan “dâire-1 adâlet” formülüne vurgu yapmıştır. Kâtib Çelebi, derya 


ahvali ve deniz seferlerine dair fikirlerini denizcilik tarihiyle ilgili 
Tuhfetü”l-kibâr fi esfârı”I-bihâr adlı eserinde dile getirmiş, çeşitli denizlere, 
sahillere, adalara hâkim olan Osmanlı Devleti için denizin önemini, “Hafi 
olmaya ki bu Devleti Aliyye'de rükn-i a'zam ve şanına takayyüd ü ihtimâm 
elzem olan umür deryâ ahvâlidir” 1fadesiyle belirtip bunun gerekçelerini 
saymıştır. Eserin son bölümü olan yedinci bölümde kaptan ve korsanlar için 
kırk öğüt sıralamıştır. 


Devrin aydınlarının siyaset ve bürokrasi kadrolarının tesbit ve önerilerinin 
ne ölçüde gerçekçi ve isabetli olduğu sorusu önemle üzerinde durulması 
gereken bir husustur. Muhteva açısından tahlil yapıldığında kendi 
dönemlerinde aydınların her zaman derinlemesine analiz ve sentezler 
yapamadıkları, bozulma sebepleri ve bunları gidermek için ileri sürdükleri 
çarelerin esas itibariyle geleneksel “siyasetnâme”, “nasihatü”l-mülük”, 
“nasihatü'l-vüzerâ” edebiyatında anlatılanlara birçok bakımdan benzediği 
gözlenmektedir. Geleneksel olarak hassasiyetle vurgulanan rüşvet ve 
zulmün yaygınlaşması, adalet kavramının sarsılması, müesseselerin iyi 
işlememesi, yetki ve sorumluluk sahibi kimselerin ihmal veya menfaat 
sebebiyle bunun gereğini yerine getirmemeleri, askerin disiplinsizliği ve 
kalitesinin düşmesi gibi sebepler müelliflerin müştereken saydıkları 
konulardır. 


Islahat konusunda yöneticilerin iradesi yanında ulemâ ve askerin durumu ve 
tutumu, bunların ayrı ayrı tavırları kadar ittifak ve ihtilâfları da önemlidir. 
Ulemânın bu konularda verdiği fetvalar başta olmak üzere eğitim ve kazâ 
alanlarındaki rolleri ve padişah hocası ve müşavir olarak ifa ettikleri 
hizmetler, müesseselerin teşkilinde ve ıslahındaki rolleri önemlidir. Islahat 
ve yeniliklerdeki öncü konumları XIX. yüzyıl da dahil olmak üzere 
Cumhuriyet dönemine kadar devam etmiştir. Yenilik ve ıslahatın meşruiyet 
kazanması ve kamuoyu oluşturularak halka mal olması açısından ulemânın 
desteğine daima ihtiyaç duyulmuştur. Ancak muhalefet eden ve bu yönde 
kamuoyu oluşturan ulemâ da daima görülmüştür. 


Askerin durumu ise daha farklıdır. Osmanlı Devleti'nin bir gazâ devleti 
olarak kurulmuş olması askerilik vasfını ön plana çıkarmış, bu durum 
ıslahata ilk defa askeri kurumlardan başlanmasına, gerileme ve Batılılaşma 
dönemlerinde yapılan ilk ıslahatların da bu alanda olmasına sebebiyet 


vermiştir. Ancak bu uygulamalar çok defa askerin muhalefetine yol açmış, 
bu yüzden II. Osman meselesi, Patrona Halıl ve Kabakçı Mustafa 
ayaklanmalarında olduğu gibi kanlı olaylar yaşanmıştır. 


Mühtedi ve yabancı uzmanların ıslahat konusundaki katkı ve yardımları 
üzerinde de durmak gerekir. Başlangıçtan beri Osmanlı Devleti ve 
toplumunda çok değişik konularda Batılı ve Balkan kökenli mühtedilerden 
yararlanılımıştır. Nitekim Kâtib Çelebi'nin bazı eserlerinin hazırlanmasında 
Latince ve Yunanca eserlerden, Batı ve Hıristiyanlık hakkında bilgi 
edinmede Fransız asıllı papaz Şeyh Mehmed İhlâsi Efendi'den 
faydalanması, Macar asıllı mühtedi İbrâhim Müteferrika'nın başta matbaa 
olmak üzere yeni kurumların ve bilgilerin Osmanlı'ya aktarılması, 
Humbaracı Ahmed Paşa ve benzeri uzmanların orduya yaptıkları hizmetler 
ılk planda zikredilebilecek hususlardır. 


Sonuç olarak Osmanlı Devleti'nin yükselme ve olgunluk dönemlerinde 
oluşan aksaklıkların tesbiti, bunların sebepleri ve çareleri konusu o 
dönemlerin yazarları kadar bugünün aydınlarının da çok farklı görüş ve 
fikir ileri sürdüğü sosyal ve entelektüel tarihin önemli bir konusudur. Risâle 
sahiplerinin realist tesbitleri yanında birçok defa geleneksel ifadelerin 
dışına çıkamadıkları, hârici gelişmeleri yeteri kadar değerlendiremedikleri, 
yaşadıkları olayların tesiri altında fazlaca kaldıkları anlaşılmaktadır. Lutfi 
Paşa ve Koçi Bey'in İstanbul'a geldiklerinde her şeyin daha iyi olduğunu, 
aradan geçen birkaç yıl zarfında ise değişip bozulduğunu söylemeleri bu 
yanlış algının tipik iki örneğidir. Yönetimin ağır sorumluluğunu üstlenmiş 
devlet adamı ve idareci kadronun ise daha realist ve pragmatik bir yaklaşım 
içinde olduğu, Batı ve Doğu'daki dış gelişmelerin bütünüyle değilse de 
önemli ölçüde farkına vardıkları, gerek bu ülkelere gerekse stratejik 
konuma sahip sınır eyaletlerine gönderilen fermanlardaki tesbitlerden 
ortaya çıkmaktadır. 
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Mehmet İpşirli 


XVM. Yüzyıldan Tanzimat'a Kadar. 


XVILL. yüzyıldan itibaren Tanzimat devrine kadar gelecek yenilenme ve 
yeniden yapılanma girişimlerinin itici gücünün, savaşın reformlarının 
motoru olduğu söylenen Büyük Petro örneğinde olduğu gibi öncelikli 
olarak savaşlardaki başarısızlıklarda ve toprak kayıplarında yattığını ileri 
sürmek yanlış değildir. Yenilenme zaruretinin bu noktada yoğunluk 
kazanması, yapılmak istenilenlerin genelde askeri sahaya inhisar etmesini 
kaçınılmaz kılmış olmakla beraber giderek yenilenmenin genel bir yeniden 
yapılanma safhasına intikal ettiği dikkatı çeker. 


Köprülüler devrinde veya Halıl Hamid Paşa örneklerinde olduğu gibi askeri 
saha dışında da genel bir iyileştirme düşüncesi sıkça görülmektedir. Savaşın 
başarılı bir şekilde sürdürülmesi için özellikle mali durumun ıslahına ağırlık 
veren ve devlet gelirlerinin arttırılmasına çalışan Fâzıl Mustafa Paşa 
reâyânın durumunu iyileştirici tedbirler almış, genel af ve vergi 
muafiyetiyle Sırbistan ve Bosna'da yerinden kaçan reâyânın geri dönmesini 
temin etmiştir. Nizâm-ı cedid tabiri genel icraatını niteleyen bir tanımlama 
olarak ilk defa ortaya çıkar. Ordunun ve özellikle yeni bir kanunnâme ile 
donanmanın ıslahına Amcazâde Hüseyin Paşa zamanında başarı ile devam 
edilmiştir. Şehid Ali Paşa'nın kapitülasyonların kaldırılmasını düşündüğü 
ise bilinmektedir. Halıl Hamid Paşa genel bir değişimi arzular: Ziraata 
önem verilerek milli gelirin arttırılması, idaredeki her türlü kötü 
uygulamaların önlenmesi, yeniçerilerin disiplin altına alınması, 
Fransızlar?ın yardımı ile ordunun, İsveç'in desteğiyle donanmanın çağdaş 
bir yapıya kavuşturulması. Karadeniz'in bütün devletlere açılarak 
Rusya'nın yeni elde ettiği geniş ticari ımtiyazlarına bir darbe vurulması 
düşünülür. 


1768'de başlayarak Küçük Kaynarca ile (1774) sona eren ve kısa fâsılalarla 
araya giren, ancak mütareke olarak algılanan barış dönemlerine rağmen 
savaş hazırlığı ve özellikle Kırım krizi ve ilhakının baskısı altında geçen, 
nihayet 1787-1788'de başlayarak 1791-1792 Ziştovi ve Yaş antlaşmaları ile 
yirmi dört yıl sürmüş olarak sona eren büyük Rus ve Avusturya savaşları 
devri, devletin bütün müesseseleriyle yeniden yapılanma zaruretini açıkça 
gözler önüne serer. 1699 Karlofça Antlaşması ile başlatılması yaygın hale 
gelen genel zafiyetin bir doruk ve dönüm noktası olduğu yargısı muhakkak 


ki gözden geçirilmeye muhtaçtır ve bu anlamda yeni bir devrin ve idrakin 
tam bir teslimiyetle kabul edildiği dönemeç Küçük Kaynarca ile 
başlatılmalıdır. 


Kırım'ın Osmanlı Devleti'nden ayrılması ve nihayet Rusya tarafından ilhak 
edilmesi (1783), 2 milyona varan bir müslüman nüfus barındırması 
açısından genel amme vicdanında kolayca sineye çekilecek bir kayıp olarak 
algılanmamış ve özellikle bu mesele ile ilgili olarak ağırlığı kuvvetli bir 
şekilde hissedilmeye başlanan ve Kırım'ın Rusya'ya terkedilmesine karşı 
devlet ricâlini genel bir ayaklanma ve padişahın tahttan indirilmesiyle tehdit 
eden ulemânın -bu konuda sadrazamla tartışan ve takip ettiği yumuşak 
siyasetini tekdir derecelerinde sert bir şekilde tenkit eden Şeyhülislâm 
İvazpaşazâde İbrâhim örneğinde olduğu gibi (Vâsıf, Târih fİlgüreli), s. 234)- 
şiddetli tepkisiyle karşılaşılmıştı. Böyle olmakla beraber Rusya'ya karşı 
savaş hazırlıklarının sürdürülmesi için girişilen reform teşebbüslerinin mali 
kaynaklarının temini hususunda, bilhassa Halil Hamid Paşa'nın icraatının 
bu çevrelerce desteklendiğini ve ulemânın devletin yenilenme zaruretini 
ıdrak ve gerekenlerin yapılması istikametinde belirli bir programa sahip 
olduğunu ileri sürmek de mümkün değildir. Kırım ile 


ilgili olarak genelde şeyhülislâm konaklarında icra edilen meşveret 
meclislerinin, ulemânın Kırım ile ilgili hassasiyetini açığa vurmakla ve 
siyasi gelişmelere uygun gerçekçi bir politika takip etmek isteyen sivil 
politikalarla tam bir uzlaşı içinde olmamakla beraber çıkış yollarını 
gösteren bir işarette bulunmak kabiliyetini de gösteremediği bir gerçektir. 
Askeri ıslahat ve düzenlemelere karşı yeniçerilerin çeşitli sebeplerden ötürü 
duymakta oldukları rahatsızlık, ulemânın bu hassasiyetiyle birleşerek köklü 
reform teşebbüslerinin karşısında bir engel teşkil edecektir. Özellikle ağır 
askeri harcamalar için yapılması düşünülen mali reformların bu her iki 
kesimin sürdüregeldiği imtiyazlarını ve bilhassa vakıf gelirleri üzerindeki 
kontrollerini ve paylaşımlarını tehdit edebilecek ve suistimallerine son 
verebilecek boyutlar taşıması bu direnişi daha da katılaştırmaktaydı. 
Dârendeli Mehmed Paşa'nın kısa süren sadâretinde (1777-1778) bu 
ıstikamette atılan adımlar, özellikle ulemânın nüfuzunun kırılmasına ve 
devletin vakıf gelirlerinden istifade etmesine çalışılması tepki ve direnişle 
karşılanmıştır. Köprülü Mehmed Paşa zamanında yapıldığı gibi, ekonomik 
gücü kırılarak siyasi etkinliğinin kısıtlanması türünden teşebbüslerden 


olmak üzere tasarruflarında bulunan zengin kaynakların bilhassa savaş 
hazırlıkları masraflarında kullanılması amacıyla ellerinden alınması hedef 
olarak gösterilmiş olmakla beraber Rusya'ya karşı takip edilen siyaseti 
yumuşak bulan ulemânın savaşçı bir siyaset için gereken parasal 
kaynakların temini için bu anlamda bir fedakârlığa yanaşmayı kabul 
etmemesi daha ilerideki yıllarda da kendini gösterecektir. Dârendeli, 
Rumeli Kazaskeri Murad Molla gibi nâfiz şahsiyetleri sürgüne yollamayı 
başarmakla beraber düşündüğü reforma ciddi bir atılımda bulunamadan ve 
neticede hem büyük zenginlikler içeren vakıflara hem de ulemâya tahsis 
edilen yüklü arpalıklara dokunamadan azledildi. Ulemânın kontrolünde 
bulunan gelirlere ve sonsuz zenginliklere sahip vakıfları cihad gayesiyle 
dahi kullanmayı başaramayan devletin savaş içinde “ecânibden istikrâz” 
teşebbüslerinde bulunması ve bu arada müttefiki Prusya”dan da borç para 
istemesi karşısında (1790) kralın, ölüm kalım mücadelesi vermekte olan bir 
devletin akılcı bir işletme ile semeresinden istifade edemediği ve belirli bir 
kesimin elinde heba edilmekte olan bu sonsuz zenginliklere el atamamasını 
acı bir şekilde tenkit ettiği bilinmektedir (Zinkeisen, VI, 769). Ancak TI. 
Mahmud devrinde (1808-1839) gerçekleşecek ve Yeniçeri Ocağı'nın 
ılgasından hemen sonra kurulan yeni ordunun masraflarını karşılamak 
üzere, dolayısıyla cihad amacıyla vakıf zenginliklerinden istifade edileceği 
ve bunun için bir nezaretin kurulacağı ana gelinceye kadar bu durumda pek 
fazla bir değişiklik olmamıştır. 


Yenilenmenin özellikle merkezde Yeniçeri Ocağı tarafından muhalefetle 
karşılandığı, ancak ordunun Avrupa tarzında eğitim ve 
teşkilâtlandırılmasının boyutunun merkez dışı diğer askeri kuvvetlere de 
teşmil edilmesi gerektiği görülmekteydi. Bilhassa teknik hizmet veren 
sınıfların eğitilmesi hayati bir konu idi. Disiplin ve tâlim, ocakların insan 
yapısı ve ekonomik dayanaklarının değişmesiyle de ilgili olarak zayıflamış 
ve zamanla yeni çağdaş eğitim usullerini benimsememeleri yanında eski 
usullerle yapılan eğitimlere de yanaşmaz olmuşlardı. Bu konulardaki zafiyet 
halleri, son büyük Rus ve Avusturya savaşlarında çeşitli kesimlerce yeterli 
bir açıklıkla dile getirilmiştir. Ordu ile sefere çıkan Sâdullah Enveri ve 
Ahmed Vâsıf gibi devrin tarih yazıcılarının veya olayları İstanbul'da 
zapteden Ahmed Câvid'in kayıtları, Canikli Ali Paşa'nın aynı zamanda eski 
tarz nasihatnâmelerin son örneğini veren Tedâbirü”l-gazavât'ı (telif tarıhi 
1776) yanında devlet ricâli arasında fikir ve kalem adamı kimliğiyle önemli 


bir yer tutan Ahmed Resmi Efendi gibi, devri olaylar içinde bizzat 
yaşayarak gerçek duruma vâkıf olmuş olanlar, yenilenmenin özellikle askeri 
sahada başlaması gerektiği hususunda hemfikir idiler. Koca Râgıb Paşa gibi 
devletin genel zafiyetini idrak ile savaşlardan kaçınan bir siyaset takip 
etmeyi akılcı bulan veya IlI. Mustafa gibi bütün bu zafiyet noktalarını 
hissedip “cihanın yıkılmasının kendi devrinde başlamadığını” ifade ile 
teselli bulan teslimiyetçi bir düşünüşün, savaşlarla yoğrulmuş olan bir 
devrin ricâl ve düşünürlerine verebileceği fazla bir şey yoktur. Yenilenme 
ile ilgili fikir beyanı, edebi bir kalem denemesinin çok ötesinde genelde 
daha tatbik safhasına gelemeden müellifleri ıçın hayati bir tehlike 
taşımaktaydı. 


Ahmed Resmi, savaş içinde hazırladığı lâyihalarla (1769, 1772) 
aksaklıklara ve yapılması gerekenlere temas etmiş ve Kaynarca sonrası 
kaleme aldığı özellikle Hulâsatü”l-i“tibâr adlı eseriyle de (telif tarihi 1783) 
yakın geçmişi hemen unutmuş görünerek yapılan haksız tenkitlere cevap 
vermeye, dolayısıyla bu antlaşmanın mimarı ve imzacısı olarak bir noktada 
kendini müdafaa etmeye çalışmıştır. Sadrazam Halil Paşa'ya sunduğu ilk 
lâyıhasında on üç madde halinde genelde iâşe ve asker toplama sisteminin 
tamamen çökmüş olduğunu dile getirmekte, esâme yolsuzluklarına, 
disiplinsizlik ve eğitimsizliğe değinmekte, savaşın bu ilk senesi içinde 
alınması gereken tedbirlere olumsuzlukları vurgulamak suretiyle işaret 
etmekteydi. Söylediklerinin ileride III. Selim'in girişeceği büyük 
düzenlemelerin ana konularını teşkil etmesi bir rastlantı değildir. Ele aldığı 
konuları cesur, yalın ve açık bir dille ve tenkit öğesi yüksek bir tarzda ifade 
etmesi, Osmanlı siyasi literatüründe yepyeni bir devrin başladığının da 
delili sayılır ve basmakalıp görüşlerden, padişahı merkez alan fazilet ve 
adalet söylemlerinden kopuşu temsil eder (Aksan, s. 192). TI. Selim 
devrinde (1789-1807) takdim edilen lâyıhaların, hatta muhteva zafiyetlerini 
daha da açığa çıkartan bir yalınlık içindeki genel üslübu, Zebire-i Kuşmani 
ve özellikle Sekbanbaşı Risâlesi olarak bilinen metnin pervasız ve yer yer 
saldırgan ifadesi, bu tür metinlerdeki üslüp değişikliğinin artık yerleştiğinin 
bir göstergesidir. Nitekim Rus kuvvetlerine karşı hücuma geçirilmek istenen 
askerin perişan halini tasvir ile düşman karşısında sebat etmeleri için son bir 
defa daha uyarılmasını hedef alan ve orduda bulunan Vâsıf'ın kaleminden 
(Hırsova, 6 Temmuz 1791), dolayısıyla resmi bir elden çıkan “Sânıha” 
metni (bk. Vâsıf, vr. 93a-96a; Cevdet, V, 122-126) kullandığı sert ve 


alışılmamış -veya artık alışılmaya başlanmış olan-ıfade kalıpları itibariyle, 
eğer kendi kaleminin de katkısı olmamışsa, daha sonraları (1803) telif 
edilen Sekbanbaşı Risâlesi ile büyük bir benzerlik içindedir. Bu tür 
metinlerin daha evvelki yüzyıllardakinden ayrılan âdâb dışı yeni ifade tarzı 
ve sertliği, yenilenme zarureti ve bunun idrakindeki inatçılığın sebebiyet 
verdiği bir sinirlilik halini ifşa eder. Nitekim devrin yenilikçi genel 
görüşlerine uyumsuzluk sağlayarak aksi davranışlarda bulunan veya aykırı 
fikirler ileri sürmeye cüret edenlerin en hafif tabiriyle “ahmak ve eşek” 
azarlamalarına mâruz kalmakta olduklarının belirtilmiş olması (Ömer Fâik, 
vr. 4a), “eşek”, hatta “pek eşek herif” olma hali ile sıfatlandırmanın Paris'te 
bulunan Seyyid Alı (1797-1802) ve Abdürrahim Muhib Efendi (1806-1811) 
örneklerinde olduğu gibi artık bizzat padişah lisanında dahi yerleşik bir 
alışkanlık haline gelmesi (Karal, 


Selim IMün Hatt-ı Hümayunları, s. 179, 182) bu hususu ayrıca teyit eder. 


Ahmed Resmi'nin 1772'de Bükreş'te mütareke görüşmeleri sürerken 
kaleme alarak Sadrazam Muhsinzâde Mehmed Paşa'ya sunduğu ikinci 
lâyihası genelde Avrupa ilişkileriyle ilgili görüşler içerir. Ahmed Resmi'nin, 
Çariçe 11. Katharina'nın çevresindekilere kıyasen Osmanlı ricâlinin ve 
askerinin yeteneksizliği ve yetersizliği hakkındaki tenkitleri artık fazla bir 
özgünlük taşımamaktadır. Ancak aşırı genişlemenin getirdiği sakıncalar, 
tabii sınırlar içinde istikrar, Avrupa devletler dengesine katılma ve hıristiyan 
devletlerle yeni ve çağdaş ihtiyaçları karşılayabilecek biçimde ilişkiler 
kurma gereğine işaret etmesi çarpıcıdır. Özellikle Hulâsatü'l-i“tibâr'da dile 
getirdiği barışın gerekliliği ve yararları, eski gazâ telakkisiyle düşmanlara 
karşı durulamayacağı, aklın ve devlet çıkarlarının doğrultusunda politikalar 
takip edilmesi hususundaki tesbitleri önemlidir ve bu görüşleri itibariyle 
Ahmed Resmi'yı Nizâm-ı Cedid devri uygulamaları ve fikirlerinin öncüleri 
arasında görmek gerekir. 


Nizâm-ı Cedid Lâyihalarında Islahat Düşünceleri. Prusya ile yapılan 
ittifakın yardımıyla Avusturya cephesinde savaşın fiilen sona ermesi ve 
Rusya ile sürmekte olan mücadeleye başarı ile devam ederek Kırım'ın da 
geri alınması azminde olan III. Selim'in cephedeki ordu ricâline karşı inatla 
sürdürdüğü baskı nihayet Maçın sahrasındaki genel meşverette (13 Ağustos 
1791) direnişle karşılanmış ve askerin disiplinsizliği ve bu durumda nizamlı 


düşman kuvvetleri karşısında kıyamete dek başarılı olunamayacağının 
itirafı ile barışa karar verilmesi talebi umumi bir mahzar ile padişaha 
duyurulmuştur (Cevdet, V, 122-125; mahzar metni için bk. Mehmed Edib, 
vr. 110a-112a). Ordunun padişah emrine rağmen savaşılmayacağını ifade 
eden ve Osmanlı tarihinde emsali bulunmayan bu genel boykot hadisesi, 
askeri sistemin çöktüğünün tartışmasız bir delili olarak başlatılacak askeri 
düzenlemelerin zaruretini 1fade eden bir kanıt niteliğinde kullanılacak ve 
daha sonraları, meselâ Sekbanbaşı ve Kuşmâni risâlelerinde yapıldığı gibi 
(Koca Sekbanbaşı Risalesi, s. 61; Dihkaânizâde Ubeydullah Kuşmâni, vr. 
24a, 32a) bu düzenlemelere karşı muhalefet edeceklerin de daima yüzlerine 
vurulacaktır. Böylece askerin Avrupa orduları tarzında eğitilmesi, III. 
Selim'in bütün sahalarda yenilenmeyi öngören düşüncelerin serdedilmesi 
istikametindeki talebine rağmen en önde gelen bir mesele olarak bu amaçla 
hazırlatılan lâyıhaların ana konusunu teşkil etti. Ricâl ve ulemâdan, hizmete 
alınmış yabancılardan, yabancı devlet elçisi veya el-çilik mensupları dahil 
olmak üzere çeşitli kesim ve kimselerden talep edilen ve sayıları şimdiye 
kadar belirtilenlerden daha fazla olduğu tesbit edilen lâyihalar, yapılması 
gerekenler hakkında değişik fikirler içermekle beraber genelde askeri 
reformlar ve bunların mali kaynakları hakkında ortak bir yoğunluk arzeder. 
Düşünceler, özellikle Yeniçeri Ocağı ve dolayısıyla eski askeri kurumların 
nasıl ıslah edilebileceği ve bunlara çağdaş Avrupa düzeyinde bir reformun 
nasıl kabul ettirileceği noktasında farklı tedbirler öne sürmekle birlikte 
bunların çağın ihtiyaçlarına cevap verme yeteneğini kaybetmiş oldukları 
hususunda ittifak halindedir. Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılması mümkün 
görülmezse de çağdaş bir düzenlemeye yanaşabileceklerine de ihtimal 
verilmez. Bu durumda ayrı bir ordu teşkili tek seçenek olarak ortaya 
çıkmıştır. Ancak, bu yeni ordunun nasıl tertip edilmesi gerektiği, insan ve 
mali kaynaklarının nasıl sağlanması icap ettiği hakkında genelde sağlam bir 
fikir belirmez. Yapılacak reformlarla Kanüni Sultan Süleyman devrindeki 
parlaklığa erişileceği görüşü bizzat padişahın kaleminde ifadesini bulmakla 
beraber (BA, HH, nr. 9410) mânevi bir itici güç ve heyecan aşılamak 
isteyen bir ideal olmaktan fazla bir kıymet taşımaz. 


Lâyıhalarda, Avrupa'da tatbik edilmeye başlanan yaygın askerlik 
uygulamasını andırır bir fikir Koca Yüsuf Paşa dışında pek temsil edilmez. 
Genelde devşirme usulü ile bilhassa Anadolu'da belki de son savaşların 
ortaya çıkardığı çok sayıdaki yetim ve kimsesiz, fakir halk tabakasının 


çocuklarının toplanması (özellikle Abdullah Birri) teklif olarak ileri sürülür 
ve geçerlilik kazanır. Toplanacak bu gibilere eski ocak mensupları ile temas 
ımkânı verilmeden, dolayısıyla onların kötü huylarından etkilenerek 
zamanla tâlım terbiye ve disiplin dışına çıkmalarına yol açmamak için 
şehrin o zamana göre boş, ücra ve sapa olarak tanımlanan mahallerinde inşa 
edilecek kışlalarda barındırılması ve eğitilmesi önemli bir husus olarak 
öngörülür. Nitekim bu amaçla kurulacak kışlaların (Hasköy Lağımcı ve 
Humbaracı kışlaları, Taksim ve Levent kışlaları, Üsküdar ve Selimiye 
kışlaları) yerlerinin tesbitinde bu görüşlerin etken olduğu ve yine 
Hasköy'deki kışlalar bünyesinde açılan Mühendishâne'nin yer seçiminde 
Ebübekir Râtib Efendi'nin (Büyük Lâyıha, vr. 24b) ve Ignatius 
d'Ohsson'un (Beydilli, TD, XXXIV (1984), s. 268; a.mif., Türk Bilim ve 
Matbaacılık Tarihinde Mühendishâne, s. 30, 36-45) tavsiyeleri 
doğrultusunda hareket edildiği anlaşılmaktadır. 


Avrupa tarzındaki bir eğitimin nasıl yapılacağı ve özellikle eski kurumlara 
bunun nasıl tatbik edileceği, eski usulleriyle bile tâlimlere yanaşmayan 
yeniçerilere bunun nasıl kabul ettirileceği zihinleri en çok işgal eden bir 
konu olmuştur. Yeni usullerdeki eğitimin Kanüni Sultan Süleyman devrine 
kadar dayanan eski tarz eğitimin bir uzantısı olduğu söylemiyle 
yeniçerilerin ikna edilmesi, ileri sürülen teklifler arasında önemli bir yer 
tutmakla beraber bu açık kandırmacaya yanaşılacağına da pek ihtimal 
verilmemekteydi. Bu durumda, II. Selim devri askeri ıslahatının TI. 
Mahmud devrinde yapılacak olanlara kıyasen mümeyyiz vasfını teşkil eden 
uygulamaya, dolayısıyla ilgası mümkün görülemediğinden şimdilik eski 
ocakları kendi haline terk ile ileride bunların varlıklarına son verilebileceği 
ümidiyle düzenli bir askeri kuvvet oluşturulması yoluna zorunlu olarak 
sapılmıştır. Eski askeri ocakların varlıklarının devamına izin verilmesi ise 
reformların sonuçsuz kalmasına yol açacak gelişmeleri olgunlaştıracaktır. 
Avrupa ordularının, Osmanlı ordularının eski alışkanlıklarının aksine yaz ve 
kış aylarında cepheleri terketmeyerek savaşı sürdürmeleri, son savaşlarda 
acı tecrübeleriyle gözlenen bir husus olduğundan bunun önlenmesi için 
yapılan teklifler, Avrupa'daki ordu teşkilâtlanmalarından bilgi düzeyi 
itibariyle ne kadar uzak kalındığının başka bir örneğini verir. 


Bununla beraber lâyihalar işe yarar ve isabetli fikirlerden de tamamen 
yoksun değildir. Ozellikle Rus cephesinin takviyesi önem arzettiğinden 


Dobruca bölgesinin Anadolu'dan “şecâatı ıle mâruf” aşiretlerin nakledilerek 
ıskânı ve Rumeli”deki Tatarların örgütlenmesi gibi uygulanması zor da olsa 
yerinde sayılacak önermeler yanında, ilk hamlede oluşturulacak tâlimli 
askerle önce Rumeli'nin mütegallibe ve eşkıya elinden kurtarılması için 
yeniden fethini ve tanzimini, asayişin temini suretiyle ahalinin nefes alıp 
ekonomik durumunun düzeleceği ve bu halin gelir artışına yol açacağından 
askeri harcamalara kaynak yaratılmış olacağı, dolayısıyla askeri ıslahata 
kolaylık geleceği hususundaki görüşleriyle Nizâm-ı Cedid 


devrinin önde gelen simalarından, tâlimli asker nâzırı ve irâd-ı cedidin ilk 
defterdarı olacak olan Çelebi Mustafa Reşid Efendi ayrıca dikkati 
çekmektedir. 


Avrupa'dan askerin eğitilmesi amacıyla uzmanlar getirtilmesi, 
tâlimnâmelerin ve teknik kitapların tercümesi, gereken alet ve edevatın 
tedarıkı, Avrupa'ya birinin gönderilerek tâlımlı asker hususunu incelemesi 
ve disiplinin nasıl sağlanmakta olduğunun araştırılması uygulamaya 
konulacak tekliflerdendir ve eğitimli asker ve disiplinin sağlanması yanında 
Avrupa'daki bu konularla ilgili olarak bütün katedilen gelişmeler ve 
yapılmış olanlar, Ebübekir Râtib Efendi'nin büyük lâyihasının konusunu 
teşkil etmiştir. 


Son savaş esnasındaki mali sıkıntı sebebiyle gündeme gelen, vakıf 
zenginliklerinden cihad amacıyla istifade edilmesi düşünceleri Defterdar 
Şerif ve Tatarcık Abdullah Efendi lâyıhalarında yer bulur. Şerif Efendi'nin 
defterdar sıfatıyla bu noktaya parmak basmasını tabii karşılamakla beraber 
askeri işlerin tanziminde büyük katkıları görülen Abdullah Efendi'nin 
ulemâ kimliğiyle böyle bir konuyu dile getirilmiş olması anlamlıdır. 
Abdullah Efendi, askeri masrafların “zevâid-i evkâf ve sâir itlâfâttan” 
karşılanabileceğini, Şerif Efendi ise yine önce evkafın tahrir ve zaptını ve 
suistimalin önlenmesini ve böylece evkaf zevâidinin meydana 
çıkartılmasını, ancak bunların devlet tarafından el konulmayarak ihtiyaç 
duyulduğunda ve daha sonra geri ödenmek şartıyla borç alınarak “istikrâzen 
umür-ı cihâdiyyeye sarfolunmasını” teklif etmektedir ki kısa bir dönem 
öncesinin bu netameli konusunun böylece dile getirilmiş olması önemlidir. 


Yapılacak reformlarla ilgili olarak yabancı uzman subayların fikirlerinden 


de istifade edildiği bilinmektedir. Altı ay süreli temel eğitim ve silâh 
sistemleri üzerinde önerilerde bulunan Brentano yanında (Öğreten, s. 95-98; 
ayrıca, ISMA, nr. E 447/2), isimleri bilinen lâyiha sahipleri arasına 
girmemiş başkaca Fransız uzmanların da varlığı tesbit edilebilmektedir ve 
bu danışma sürecinin ilerideki senelerde de devam ettiği anlaşılmaktadır. 
Nitekim Prusya elçisi Knobelsdorf, 1802'de yukarıda adı anılan ve bu 
tarihte reisülküttâb olan Mustafa Reşid Efendi'nin talebi üzerine bir lâyıha 
hazırlamıştır. Elçi, Avrupa tarzında disiplinli ve eğitilmiş bir ordunun 
mevcudiyetini hayati bir zaruret olarak görmekte ve bunu içeride asayişin, 
dışarıda da saygınlığın sağlanmasının tek vasıtası olarak kabul etmekteydi. 


Risâlelerdeki Islahat Düşünceleri. Nizâm-ı Cedid ıslahatını tanıtıcı, 
müdafaa edici ve tamamlayıcı mahiyetteki risâleler sayıca fazla olmamakla 
beraber içerdikleri görüşler ve tartışmalar açısından ayrı bir başlık altında 
ele alınmalarını gerektirecek bir önem arzederler. Islahatı tanıtıcı mahiyette 
olmak üzere Fransızca kaleme alınan ve yeni kurulan matbaada basılan iki 
risâle, Mühendishâne'nin genç mühendislerinden Seyyid Mustafa ve 
Nizâm-ı Cedid'in önemli simalarından Mahmud Râif efendilere aittir. 


Mahmud Râif'in Nümüne-i Menâzım-ı Cedid-i Selim Hâni olarak 
adlandırılan Türkçe yazma metni kendi elinden çıkmış olmakla beraber 
Tableau des nouveaux reglemens de |? Empire Ottoman unvanı ile Fransızca 
hazırlanarak basılan nüshanın (1798) bir başkası tarafından tercüme edildiği 
tesbit edilmiştir (Beydilli, Türk Bilim ve Matbaacılık Tarihinde 
Mühendishâne, s. 155-159). Telif ve basım tarihi itibariyle öncü olan bu 
risâlenin, yapılan yeniliklerle ilgili olarak çıkarılan kanun ve nizamnâmeleri 
özetler halinde vermekte olduğu bilinmektedir. Seyyid Mustafa'nın 
risâlesinde de (Diatribe de Vingenieur S&id Moustapha sur V&tat actuel de 
Vart militaire du gönie, et des sciences â Constantinople, 1803) yapılan 
yenilikler örneklenir ve gerekliliği savunulur. Fikirler aşamasında çağdaş 
görüşleri dile getiren hususlar ise her iki risâlenin mukaddime kısımlarında 
yer alır. Seyyid Mustafa özellikle müsbet ilimlere olan ilgisini ve verdiği 
önemi dile getirir. Öklid daha önceleri bilinmekle beraber Pascal, Wolf, 
Ozanam ve Belidor gibi çağdaş düşünürlerin isimleri ilk defa onun 
risâlesinde zikredilir. Her ikisi de Fransızca öğrenmenin gereği üzerinde 
durur, “vatan” mefhumunu (patrie) modern kavramı içinde kullanma 
öncülüğünü taşır ve çağdaş ilimlerin ancak yurt dışında öğrenilebileceğine 


dair olan kanaatlerini açığa vurur. Hatta Avrupa'ya gidebilme hayali içinde 
olduklarını ifade etmekten kaçınmazlar. İlk dâimi elçiliklerin ihdasında 
Avrupa'ya gidecek gönüllü adam bulma zorlukları hatırlandığında bu son 
hususun ayrı bir değer taşıdığı açıktır. 


Seyyid Mustafa, vaktiyle var olan üstünlüğün kaybedilmiş olmasını müsbet 
ilimlerde görülen geri kalmışlıkla izah eder. Osmanlı Devleti'nin 
gerilemesinin, Avrupa'daki gelişmelerin ve elde ettikleri üstünlüğün 
temelinde bunun yattığına inanmaktadır. Avrupa'nın ilminden ve askeri 
eğitim usullerinden istifade etmekten kaçınılmış olmasını ve diğer 
milletlere benzemenin “dine dokunur” bir husus olarak gösterilmesini, 
“cümleye farz olan mukâbele bi”l-misl kaidesine” riayet edilmemiş 
olmasını geri kalmışlığın sebepleri arasında sayarak devrin genel 
telakkisine karşı cesurca bir tavır almaktan kaçınmaz. 


Yenilenmenin zaruretini öne çıkararak bu faaliyetleri müdafaa eden risâleler 
içinde yer alan, gerek Sekbanbaşı Risâlesi olarak tanınan Hulâsatü”l-kelâm 
fi reddi'l-avâm ve gerekse Zebire-i Kuşmâni (telif tarihi, 1806) genelde 
yenilenmeyi, henüz kısa sayılabilecek bir zaman önce sona ermiş olan 
savaşlardaki perişanlığı öne çıkararak savunmayı tercih eder ve hâlâ 
yaşamakta olanlarca bile unutulmuş gibi görülen bu perişanlığın yüze 
vurulmasını en susturucu bir cevap olarak addeder. Dolayısıyla yine 
bilhassa askeri sahada yapılanların gerekliliği ve haklılığı ana konuyu teşkil 
eder. Bu anlamda düşünce olarak yeni bir şey ileri sürülmez ve açıkça 
görülen ve bilinen bütün zafiyete rağmen yeniliklerin hâlâ genel bir kabul 
görmemiş olmasına duyulan tepki sebebiyle sert bir dil ve üslüp kullanılır. 
Ancak bunların sebepleri, özellikle yenilenmeye karşı oluşan tepkilerin dini 
bir niteliğe bürünmüş olmasının etkenleri ve bu tepkinin muhatap 
kesimlerin ekonomik çıkarlarının zedelenmesinden doğan ana sebepleri 
sorgulanmaz ve tahlil edilmez. 


Sekbanbaşı Risâlesi'ni de kullandığı anlaşılan Kuşmâni, özellikle 
yenilenmenin dine aykırı olduğu noktasında yoğunlaşan muhalif 
propagandayı göğüslemeyi üstlenmiş görünmektedir. Bu anlamda yoğun bir 
şekilde tâlim ve çağdaş savaş ilminin gerekliliğini savunur ve Nizâm-ı 
Cedid'e dil uzatanlara karşı âyet ve hadislerle karşılık verir. Nizâm-ı Cedid 
askerinin Avrupa tarzındaki kıyafetler taşımasının küfür addedilmesine 


karşı çıkarak, bilhassa muhalefetin istismar ettiği trampet çalınması ve 
Avrupa tarzında donanım ve eğitim gibi hususları savunur ve bunları dinen 
câiz bulur. Devrin önde gelen ulemâsından olup daha sonraları Nizâm-ı 
Cedid aleyhine bir tavır takınacak olan Münib Efendi'nin trampet 
çalınmasının şer'an câiz olduğuna dair bir risâle kaleme aldığı hatırlanacak 
olursa (Cevdet, VILI, 159) bu konu üzerinde uzunca durmasının önemi daha 
iyi anlaşılır. 


Kuşmâni'nin trampet çalınmasıyla ilgili olarak söyledikleri meseleyi 
modern orduların teknik bir zarureti olarak kavradığının işaretidir. Trampet 
yeni ordunun bir haberleşme vasıtasıdır, dolayısıyla askere “bermuktezâ-yı 
hâl davranmasını” ihbar eden, “ahvâlât-ı cengi ta'lim” ve “hud'ât-ı harbi 
tefhim” eden “umür-ı cengin ruhu mesâbesindeki” bir alettir. 11. Mahmud 
devrinde Yeniçeri Ocağı'nın ilgasından sonra kurulan yeni ordu bünyesinde 
mehtere yer verilmemiş olması da aynı teknik sebebin kaçınılmaz bir 


sonucu olmuştur. 


Yapılan yenilikleri cihad hazırlıkları olarak takdim eden ve dinen de câiz 
olduğunu delillendirmeye çalışan, dolayısıyla Yeniçeri Ocağı'nı “yalandan 
Bektâşilik davasında olan dâll ve mudıller” türünde çeşitli ağır 
tanımlamalarla suçlayan Kuşmâni'nin ileri sürdüğü bütün akli ve nakli 
delillerden sonra nihayet ülü”l-emre itaatin farz olduğu üzerinde durması 
anlamlıdır ve Yeniçeri Ocağı'nın ilgasından sonra bu konuda, yirmi beş 
hadis üzerinde tertip edilerek Arapça ve Türkçe olarak basılmış müstakil bir 
risâle hazırlayan Şeyhülislâm Yâsincizâde Abdülvehhâb Efendi'nin 
yazdıkları ile (Hulâsatü”l-burhân fi itâati's-sultân, İstanbul 1247) birlikte 
mütalaa edildiğinde umumi efkârın yenilenmeye meyledilerek 
yönlendirilmesi ve disipline edilmesinde dini hislerden istifade edilmek 
istendiği, ancak bunun aynı şekilde muhalif kesim tarafından da aksi 
yönden siyasete çekilmiş olarak istismar konusu yapıldığı ve dinin her iki 
taraf elinde hedefin mubah bir sılâhı olarak kullanılmakta olduğu görülür. 


Yenilenme düşünce ve uygulamalarının çeşitli yönlerdeki eksiklerini dile 
getiren ve tamamlayıcı fikirler ileri süren risâleler arasında Mehmed Emin 
Behic'in Sevânihu”l-levâyih”i (telif tarihi, 1802) ve Ömer Fâik'in Nizâmü”|- 
atik'i (telif tarihi, 1804) önemli bir yer tutar. Ömer Fâik, yenilenme 
meselelerinin konuşulduğu bir mecliste, Nizâm-ı Cedid devrinin önde gelen 


simalarından III. Selim'in sırkâtibi Ahmed Efendi'nin işareti üzerine 
düşüncelerini kaleme almış olmakla beraber yenilenme ile ilgili olarak 
girişilen işlerde “müceb-i mazhar-ı tevfik-i rabbâni olacak esbâba tevessül” 
edilmediği gibi genel telakkiye aykırı fikirler ileri sürmüş olduğunu 
düşünerek ve bu yüzden kendisine “bermuktezâ-yı mizâc-ı vakt ahmak ve 
eşek” diyeceklerinden emin olarak yazdıklarını kimseye göstermeye cesaret 
edememiştir (Nizâmü”l-atik, vr. 4a). Bu ifadesi ve tereddüdü karşısında 
Ömer Fâik Efendi'nin girişilen ıslahat hareketinde mânevi kalkınmaya da 
yer verilmesini istediği anlaşılmaktadır. Bu anlamda, yenilenmeye karşı 
çıkan kesimlerin hassasiyet gösterdikleri bir konuyu sahiplenmiş 
görünmektedir. Risâle, bu düşüncesine uygun olarak dokuz madde halinde 
“tedbirât-ı ma'neviyye” ve yirmi üç madde halinde “nizâm-ı süriyye”den 
oluşmak üzere otuz iki madde halinde kaleme alınmıştır. Bununla beraber 
Ömer Fâik de askeri alanda alınan tedbirleri ve yapılan yenilikleri gerekli 
ve isabetli bulmaktadır. Ayrıca Sekbanbaşı Risâlesi'nden istifade ettiği de 
anlaşılmaktadır. 


Mânevi Tedbirler. Ömer Fâik, mânevi tedbirler kısmına “Devleti Aliyye'nin 
Devleti Muhammediyye” ve TI. Selim'in de “emirü”l-mü”minin” olduğunu 
tasrihle başlar. Bu vurgulama eserini halk arasında dolaşan söylentileri, 
askerlerin konuştuklarını, kahvehanelerde yapılan devlet sohbetlerinde 
duyduklarını ve sağlam havadisleri zaptederek kaleme aldığını ifade eden 
ve bu anlamda umumi efkârın düşüncelerini aksettiren Câbi Ömer 
Efendi'nin tarihinde kaydettiği, “Bu devlet ne Devleti Aliyye ne de Devleti 
Osmâniyye'dir, buna Devleti Muhammediyye derler” şeklindeki kaydı ile 
birlikte mütalaa edildiğinde (Târih, vr. 72b-73a) genel bir eksikliği ve 
hassasiyeti veya reformcuların kendilerini iyi izah edememelerinden 
kaynaklanan bir yanlış anlamayı dile getirdiğine şüphe yoktur. Bu girişin 
tabii sonucu olarak devletin idaresinde şer'i hükümlerin geçerliliğine ve 
devlet işlerinin “şer* ü kânüna mutabakat üzere” yürütülmesinin 
zorunluluğuna dikkati çeker. “İcrâ-yı şerfat ve 1fâ-yı adâlet” ile devletin 
düşmanlarına başarı ile karşı koyacağı ve memleketin mâmur bir hale 
geleceği fikrindedir. Bu hedefe erişilmesi için ortaya koyduğu düşünceleri 
ise şöyledir: “İlm-i dine rağbet ıslâh-ı âleme sebeb” olacağından camilerde 
“fıkh-ı şerif” okutturulması ve ahalinin dini yönden aydınlatılması ve bunun 
“itâat-i devlet ve duâ-yı pâdişâhi”ye müncer olacağı. Başta İstanbul olmak 
üzere Rumeli, Anadolu ve Arabistan'da (Irak ve Suriye vilâyetleri) 


“meşâyıh tarikinden ve küşe-i ihtifâ olan dervişandan müessirü”l-enfâs” 
olanların tesbitiyle bunların “istimdâd-ı taleb-i duâlarını” temin etmek. Bu 
görüşünü tekit babında devletin kuruluşundan kendi zamanına kadar gelen 
meşhur evliya ve meşâyihin isimlerini sayar ve etkinlikleriyle ilgili geniş 
örneklemelerde bulunur, bu tür “esbâb-ı ma'neviyye”ye daima teşebbüs 
edilmesinin gerekli olduğunu ifade eder. Ricâl ve kibâr konaklarında 
bulunan imamlara, hânenin sair müstahdemi gibi muamele edilmemesi 
lâzım geldiği ve “imama ta'zim ü hürmet zâtına değil hâmil olduğu Kur'ân- 
ı azimüşşân” sebebinden olduğu. Fakirlere, düşkün ihtiyarlara ve muhtaç 
yetimlere gizlice yardım yapılması, borç sebebiyle hapishanelere düşmüş 
olanların borçlarının ödenerek âzat edilmesi ve böylece hayır dualarının 
alınmasına çalışılması. “Ulemâ-yı zâhiriyye” ve “talebe-i ilm” korunmalı, 
sayılarının arttırılmasına çalışılmalı ve teşvik edilmeli. Ömer Fâik'in bu 
hususta söyledikleri son derece çarpıcıdır: İstanbul medreseleri ilm-i şerif 
tahsil eden talebeler cihetiyle boş kalmıştır. Ruüs imtihanına girenlerin 
sayısında otuz sene öncesine kıyasen büyük bir azalma vardır. Selâtin 
camilerinde verilen derslerin sayıları üç beş adede inmiş olup bunlar da 
eskiden okutulan derslerle mukayese edildiğinde “etfâl mektebi dersi gibi” 
kalmaktadır. “Ehl-i ilm tenâkus bulup cehele ile ehl-i ılm emr-i maâşda ve 
kadr ü i“tibârda müsâvi” olmuştur. Ömer Fâik'in, Tatarcık Abdullah 
Efendi'nin de değindiği (TOEM, V11/41 (1332), s. 273), mülâzemet ve 
ruüsların para gücü ile elde edilmesi veya ulemânın küçük yaştaki 
çocuklarına verilmesi gibi kötü uygulamalara yaptığı tenkit, Cevdet Paşa 
tarafından da, “Artık âlim ve cahil belirsiz oldu” (Târih, 1, 112; krş. ayrıca 
Neumann, s. 110) tesbitiyle teyit bulur ve yapılan bu değerlendirmeler 
güncel bir anlam taşır (bu hususta ayrıca bk. Beydilli, Türk Bilim ve 
Matbaaçılık Tarihinde Mühendishâne, s. 67-68, 75). Aşağıda temas 
edileceği üzere aynı noktalarda Behic Efendi'nin de acı gözlemlerde ve ağır 
tenkitlerde bulunması bu konudaki yargıları genel bir tesbit haline 
getirmektedir. “Zarüret-i miriyye var” diyerek müsâderede bulunulmamalı 
ve “Beytülmâl-ı müslimin hilâf-ı şer* mâl-i mevrüs ve eytâm malıyla 
mahlüt” olmamalıdır. Son harpler sebebiyle genel bir yoğunluk kazanan bu 
kötü uygulama, Behic Efendi tarafından da dile getirilmiş bir husus olarak 
tenkit konusu yapılmış ve IlI. Selim'in de dikkatini çekmiştir (Karal, Selim 
Tün Hatt-ı Hümayunları, s. 83). Bu kötü uygulamaya ise nihayet Tanzimat 
Fermanı ile son verilecektir. 


Maddi Tedbirler. Ömer Fâik Efendi'nin süri tedbirler hususunda 
söyledikleri ve ıslahat hakkında düşündükleri ise 


risâlesini ortaya çıkarmamış olmasına teessüf edilecek derecelerde önemli 
ve özgün tesbitler içerir. Öncelikle “Enderun ve Birun ve mukarrebân-ı 
saltanat” olan ricâlin nizam ve intizamları üzerinde durur. Bu hizmetlerin 
liyakat kesbetmiş zevatla görülmesindeki zarurete dikkat çeker ve bilhassa 
“mukarrebân-ı saltanatın uyum içinde hizmet vermesini bekler. Burada, 
büyük bir kısmı hükümet üyesi olmamakla beraber yenilenmenin 
öncülüğünü yapmakta olan ve resmi bir mesuliyet taşımadıkları halde işlere 
müdahale eden, birbirleriyle nefsaniyete düşen ve görkemli yaşamları ile 
umumi efkârın tepkisini çeken Nizâm-ı Cedid ricâlinin, dolayısıyla 
“atabekân-ı saltanat” olarak anılan ricâlin söz konusu edildiği 
anlaşılmaktadır. Lâyıha sahiplerinden yalnızca Tatarcık Abdullah 
Efendi'nin temas ettiği tashih-i sikke maddesi üzerinde kısaca dahi olsa 
durmuş olması, ilerideki yıllarda şıkk-ı sâlis defterdarlığı vazifesine 
getirilmiş olan bu zatın mali konulara olan vukufunun işaretini taşır. Bu 
anlamda tasarrufa riayet, gösteriş, özenti ve israftan kaçınılması ve bunun 
sebep olduğu ekonomik yıkıntılar hakkındaki düşünceleri uzun bir yer işgal 
eder. İthal kürk kullanımına şiddetle karşı çıkar ve Rusya'nın gelirlerinin 
büyük bir kısmını müslümanların bu kürk tutkunluğundan elde ettiğini 
kaydeder. Kıymetli taşlarla süslü çubuk, ağır elbise ve şal masrafları, 
evlerde ve hatta gemilerde, hulâsa olur olmaz her yerde bolca 
kullanılmasını tenkit ettiği altın tılâsı, yine altınla tezhip edilerek fiyatları 
iki üç kat artan kitaplar, Avusturya ve İngiliz malı sofra ve mutfak 
takımları, çeşitli bahanelerle hediye verme âdetleri tenkiden dile getirdiği 
hususlardır ve genelde ihtiyaçların yerli mallardan karşılanması 
düşüncesindedir. Behic Efendi dışında Tatarcık Abdullah Efendi'nin 
lâyihasında da yer alan bu son konu üzerinde (II. Selim'in de hassasiyetle 
durduğu bilinmektedir. Bâbıâli kalemlerinde yetişmiş memur kifayetsizliği 
ve bunların maaşlarındaki yetersizlik giderilmesini istediği diğer bir 
husustur. Aynı konu, aşağıda belirtileceği üzere Behic Efendi tarafından 
çarpıcı örneklemelerle önemle ele alınmıştır. Kırım ve Özi düşman elinde 
olduğundan Rus tehdidi karşısında özellikle Karadeniz Boğazı cihetinin 
tahkimine öncelik vermekte olan Ömer Fâik Efendi, donanmanın yalnızca 
İstanbul'da üslenmiş olmasını hatalı bulur, sahillerdeki limanların 
tanzimiyle buralarda deniz üsleri kurulmasını teklif eder. Boğazların 


tahkimi ve Boğaz dışında donanma üsleri oluşturulması önerilerindeki 
isabet, iki yıl kadar sonra (1806) patlayacak olan Rus ve İngiliz savaşları 
esnasında İngiliz filosunun Bozcaada'da üslenmesi ve Çanakkale'yi 
zorlayarak İstanbul önlerine gelmesiyle (20 Şubat 1807) ortaya çıkacaktır. 
Mültezim ve cizyedarların çeşitli sulstimallerle reâyâyı ezdiğine temas 
ederek reâyânın korunması ve durumlarının iyileştirilmesi için tedbirler 
alınmasını öngören Ömer Fâik'in Bâbıâli tarafından yazılan emirlerin kısa, 
öz ve anlaşılır derecede sade ve “ıstılâhât-ı beyhüde ile tatvil-i kelâm” 
olunmayarak “muhtasar ve müfid” yazılması gerektiğini, zira bunları “cahil 
nüvvâb”ın okumaktan, ahalinin ise anlamaktan âciz olduğunu ifade etmesi, 
ahalinin daha rahat anlamasını sağlamak için “açık ve kaba Türkçe” 
kullanılmasını ve olur olmaz maddeler için fermân-ı âli yazılmamasını 
önermesi ayrıca Behic Efendi'nin de temas ettiği konular olarak dikkat 
çekicidir. Müslümanların servetiyle iş gören ve bunların ağır faizler altında 
“müflis ve medyun olarak” perişanlığına sebebiyet veren sarrafların, 
Canikli Ali Paşa'nın daha 1776'da ilk defa olmak üzere dikkatleri çekerek 
uyardığı (TAD, V11/12-13 (1969), s. 159-160) yıkıcı faaliyetlerinin 
önlenmesi gibi konular üzerinde de duran Ömer Fâik, vakıf gelirlerinden 
ıstıfade edilmesi meselesini ele alan nâdir düşünürler arasındadır. Vakıf 
zenginlikleri korunmalı, iyi işletilmeli ve yağmalanmamalıdır. Devlet vakıf 
gelirlerinden, bilhassa “deryâ-yı ummân olan evkâf-ı Haremeyn-i şerifeyn” 
gelirlerinden ihtiyaç halinde faydalanabilmelidir. Ömer Fâik, bu zenginliği 
devletin sıkıntılarını giderebileceği ayrı bir fon olarak düşünmekte ve 
şeyhülislâmın fetvası ile buralardan borç alınabileceğine işaret etmektedir. 


Islahat düşüncelerindeki kapsam ve özgünlük itibariyle diğerlerinden 
ayrılan ve Nizâm-ı Cedid düzenlemelerinin eksikliklerine ve diğer 
yapılması gerekenlere farklı yaklaşımlarla temas etmiş olarak yalnız II. 
Selim devrinin önde gelen ıslahatçılarından değil, aynı zamanda ve bu 
anlamda Alemdar Mustafa Paşa'nın da yakınlarından ve akıl hocalarından 
(Rusçuk yâranı) olan Mehmed Emin Behic Efendi'nin fikirleri üzerinde 
önemle durulması gerekir. Sevânihu”l-levâyıh adlı eseri bu konuda yazılmış 
olanların hepsine takaddüm eder. 


Dini Eğitim ve İlmiye Teşkilâtı. Behic Efendi görüşlerinin izahına, bütün 
meselelerin temelinin ve yapılacak işlere revaç veren kaynağın ilâhi kanun 
olan “şeriat-ı garrâ ve sünnet-i seniyye” olduğunun tasrihiyle başlar. Bu 


anlamda Nizâm-ı Cedid reformlarını, Kuşmâni'nin ifadesiyle “İhdâs-ı 
küffârdır ki isti'mal edenler dahi onlarla beraberdir” (Zebire-ı Kuşmâni, vr. 
10b) diyerek küfür addeden ve Frenkleşme ile aynı gören, hatta, “Bizlere 
göre kâfir olmak ve kefere memleketine gitmek Nizâm-ı Cedid olmaktan 
ehvendir” (a.g.e., vr. 36a) ifadeleriyle tepkilerini tutarsız bir ifrat derecesine 
getiren yeniçeri muhalefetinin bu zannına bir cevap niteliği taşır. Bu 
bağlamda din işleri, dini eğitim ve adalet mekanizması üzerinde önemle 
durur. Devrin diğer kaynakları arasında sıkça dile getirilmekte olan ve 
yukarıda Ömer Fâik'in de değindiğine işaret edilen bu konulardaki tesbitleri 
nelerin düzeltilmesi icap ettiğine dair yapılmış doğrudan birer öneri 
mahiyetindedir. Behic Efendi'ye göre, Anadolu'da ve özellikle hemen 
Edirnekapı”dan başlamak kaydıyla Rumeli?de İslâmi akaidin ve bilimlerin 
öğrenilmesi tamamen durmuş gibidir. Cami ve mescidlerde cemaat, 
medreselerde talebe yoktur. Mahkemeler adaletle iş görmemekte ve ahalinin 
hakkı teslim edilmemektedir. Gerçek din adamı, müftü ve vâizlerin 
varlığından eser kalmamış, ortalığı ulemâ kıyafetinde cahiller kaplamıştır. 
Kadılar ve nâibler ise usül-i diniyyeden olan fıkh-ı şerifi bilmemekte, 
bilenler de rüşvetle iş görmektedirler. Daha XVI. yüzyıl sonlarında Hırzü”|1- 
mülük müellifi tarafından da yapılmakta olan bu yöndeki şikâyetlerin 
(Majer, s. 148) hemen aynı ifadelerle dile getirilmekte olması, eğitimden 
uzaklaşma ve rüşvet olgusunun bir genelleme yapmamak kaydıyla çok 
eskilere dayandığını ve ciddi bir mesele olarak algılandığını gösterir. 
Bununla beraber Behic Efendi'nin, kadı ve nâiblerin bu tutumlarının âyanın 
bunları ve mahkemeleri kendi çıkarlarına göre yönlendirmelerine yol 
açmakta olduğunu ve dolayısıyla mahkemelerin âdil ve güvenilir olmaktan 
çıktığını vurgulaması, devrinde yaygınlaşan bir uygulamanın ve genel bir 
bozulmanın tesbitinden başka bir şey değildir. Dini eğitim ve onun ayrılmaz 
aracı olan Arapça'nın öğrenilmesi için sarf, nahiv, meâni ve mantık kitapları 
ve İslâmiyet'i öğretecek birkaç çeşit Türkçe risâle ve Arapça ve Farsça bazı 
manzum ve mensur na't-lar süratle tertip edilerek 3-4000 adet olmak üzere 
hemen basılmalıdır. Behic Efendi'nin, dini eğitimin yaygınlaştırılması 


için din kitaplarının da matbaada basılmasına dair olan bu teklifinin olumlu 
sonuçlar verdiği ve dini konularda ilk defa olmak üzere matbaada kitap 
basıldığı bilinmektedir. Nitekim Birgivi ve âmentü risâleleri 1803 
Eylülünde basılmıştır (Beydilli, Türk Bilim ve Matbaacılık Tarihinde 
Mühendishâne, s. 136, 143, 255, 327). Müslüman halkın cehaletten 


kurtarılması için din kitaplarının basılmasını özellikle talebenin de istifade 
edeceği bir husus olarak gören Behic Efendi, günlük maişetini güçlükle 
temin etmekte olan talebenin en az 500 kuruş tutan kitap masraflarını 
karşılayamadığını, ancak bunların basılmaları halinde gerekli kitapların 
150-200 kuruş arasında bir masrafla sağlanabileceğini kaydetmektedir. 
Bunun, kitap ihtiyacının ucuz olarak karşılanması yanında matbaanın da iş 
yoğunluğu içinde çalışmasını temin edeceğine işaret etmesi ayrıca 
önemlidir. Mühendishâne Matbaası, risâlenin telifi sırasında Üsküdar / 
Harem'de yaptırılan yeni bir binaya taşınmış (Aralık 1802) ve önceki 
yıllarda faaliyetinde bir durgunluk görülmüş olduğundan satışı garantı 
kitapların basımı işletmecilik yönünden ayrı bir önem taşımaktaydı. Behic 
Efendi'nin bu önerisi ayrıca bu anlamda da isabetlidir (kış. a.g.e., s. 136- 
137). 


Dini konularla meşgul olmak üzere şeyhülislâm ve diğer bazı âlim ve fâzıl 
zevatın imtihanları neticesinde belirlenecek birer şahsın vilâyetlere müftü 
ve birer şeyhin de vâiz olarak tayini; medrese, cami ve mescidlerde 
yapılacak, ders, vaaz ve nasihatlere, mekteplerde verilecek İslâmi bilgilere 
ve memleket ahvaline dair nizamnâmeler tertip edilmesi ve bunların 
basılarak zikredilen müftü ve vâizlere dağıtılması öngördükleri hususlar 
arasındadır. Kadı ve nâibleri denetlemek üzere Anadolu ve Rumeli için 
önde gelen ulemâdan ilgili kazaskerlerden ayrı olarak iki nâzır seçilip 
vilâyetlere tayın edilmeli ve bunlar söz konusu müftülerle birlikte teftişlerde 
bulunmalı, cami ve mescid imamları ve hademesi üç ayda bir denetlenmeli, 
din işlerini özendirici ve devlet işlerini de kolaylaştırıcı bir istikamette 
vazife görmelerini temin etmek üzere bunlar için özel nizamnâmeler 
hazırlanmalı ve basılarak kendilerine dağıtılmalıdır. Bu tedbirler kötü 
uygulamaları önleyecek ve ahali arasındaki fesadın ortadan kalmasını temin 
edecek, bunları zaman içinde memleket meseleleri hakkında sağlam 
görüşleri olan ve meşveret meclislerinde kendilerinden istifade edilen bir 
zümre haline dönüştürebilecektir. Behic Efendi, bu gibi tedbirlerin genel 
olarak devlete itaatin sağlanmasına yardımcı olacağını savunan Ömer Fâik 
ile aynı görüşü paylaşmaktadır. 


Behic Efendi'nin mansıpların ehline verilmesini, herkesin kendi vazifesini 
en iyi şekilde ifaya çalışmasını, konusunda uzmanlaşmasını ve sahası 
dışındaki işlere koşulmamasını istemesi, vaktiyle işe göre adam tayin 


edilmesi ve rütbe verilmesi halinde herkesin kendi mârifet ve tarikine heves 
edeceği gibi hususlara temas eden ve bu yönde düzenlemeler yapılmasını 
isteyen Canikli Ali Paşa gibi (TAD, V11/12-13 (1969), s. 154, 156) aynı 
sorunları uzun seneler farkı ile dile getirmekte olması, bu tür meselelerin 
müzmin bir hal almış olduğunu ve devlet düzenini uzun yıllar tahrip ettiğini 
gösterir. 


Merkezi İdarede Yeni Teşkilâtlanma. Behic Efendi devlet işlerinin tek elden 
ve merkezden yürütülemeyeceği kanaatindedir. Özellikle kethüdâ beylik, 
şıkk-ı evvel ve irâd-ı cedid defterdarlıkları, reisülküttâblık ve hububat 
nâzırlığı gibi nezâretlere riyaset edenlerin, geceleri konaklarına kadar taşan 
bir iş yoğunluğu ve çeşitliliği ve ziyaretçiler dahil olmak üzere kalabalık bir 
ınsan trafiği içinde bulunduklarına ve bunaldıklarına, dolayısıyla sıhhatle iş 
göremediklerine dikkati çeker. Çözüm olarak bütün bu nezâretlerde 
yapılacak işlerin nihai olarak karara bağlanacağı ve alınması gerekli 
tedbirlerin onaylanacağı, on seçkin ve “akıl ricâlden” oluşan, “kalb-i 
devlet” olarak nitelediği bir heyetin vücuda getirilmesini önerir. Bu 
düşüncesiyle Behic Efendi'nin Avusturya, Prusya ve Rusya'da görüldüğü 
gibi, çeşitli iş bölümleri içinde müstakillen vazife gören birkaç başvekil ve 
bir iç kabine veya gizli kabine örneklerinden esinlenmiş izlenimi veren bir 
düşünce ile, son zamanlarda haklarında çeşitli şikâyetler sürdürülmekte olan 
mevcut “atabekân-ı saltanat” uygulamasını doğrudan tenkit eden bir intiba 
vermekte ve sorumluluk taşımak kaydıyla nezâretler üstü son bir karar 
mercii olarak vazife görecek olan böyle bir heyetin resmi bir görev, 
sorumluluk ve kimlik üstlenmeden hükümet işlerine müdahale eden 
“atabekân-ı saltanat”ın yerine geçmesini önermekte olduğu anlaşılmaktadır. 
Birbirlerine tahakküm etmemeleri için eşit yetki ve rütbe ile donatılacak 
olan bu zevatın oluşturacağı “hey?et-i şürâ” ele alacağı konuları, “Hak ve 
bâtıl zıddıyla zâhir olur” ilkesi doğrultusunda serbestçe ve açık fikirlilik 
içinde tartışacak ve nezâretlerde alınacak kararların isabet derecelerini 
sorgulayıp ve bunlara dair kararlarını ittifakla almış olarak onayladıktan 
sonra uygulanmak üzere sadrazama takdim edecektir. Devlet düzeninin 
bozulmasına sebebiyet verebilecek gelişmeleri önlemenin, işlerin düzgün ve 
istenilen istikamette yürütülmesine nezaret etmenin bu heyetin ana vazifesi 
olarak görülmekte olması ve “hey'et-i şürâ” olarak nitelenmesi, hükümetin 
üstünde bir onay ve denetim meclisinin önerilmekte olduğu izlenimini 
uyandırmaktadır ve bu haliyle 11. Mahmud devrinde kurulan çeşitli 


meclislerin habercisi gibidir. 


Taşra İdaresinin Yeniden Düzenlenmesi. Vilâyetlere tayin edilen vüzerânın 
da dini ve idari bilimlere vâkıf olmasını zaruri gören Behic Efendi bunların 
keyfi idareye sapmalarını, delil, tüfenkçi, sekban ve iç ağası namıyla 
başlarına topladıkları kapu halkının ahaliyi ezdiğini ve çeşitli isimler ve 
ıhtiyaç bahaneleriyle paralar sızdırdığını dile getirdikten sonra bu durumun 
düzeltilmesi için Anadolu ve Rumeli'ye merkezleri Kütahya ve Manastır 
olmak üzere iki genel vali tayin edilmesini önerir. Bu valiler için dinen ve 
siyaseten uymaları icap edecek ilkeleri ihtiva eden bir tâlimatnâme 
hazırlanarak uygulanmak üzere kendilerine teslim edilmelidir. 


Hâcegân ve Kâtiplerin Eğitilmesi. Behic Efendi'nin, devlet işlerini zabt ve 
tahrir etmekte olan bu zümre hakkında söyledikleri genel zafiyetin bir başka 
önemli vechesini aksettirir. Temel ilkesi, devlet kalemlerinde çalıştırılacak 
elemanların eğitimli olması gerektiğidir. Kâtiplerin, vazıfelerinin 
öngördüğü evsaftan yoksun olmaları sebebiyle on beşyirmi sene içinde 
kalemlerin tamamen çökme tehlikesiyle karşı karşıya kalacağını ve 
emirlerle tahriratın meâlini anlar adam kalmayacağını belirtir ve sayıları 
500'e varan hâcegân kitlesi içinde iş gören kırk kişinin ancak çıkabileceğini 
çarpıcı bir şekilde ifade eder. Öngördüğü çözüm ise kalemlere ciddi bir 
ımtihandan geçirilmeden iltimasla hiç kimsenin alınmamasıdır. Mevcut 
kâtiplerin eğitimini sağlamak üzere Bâbıâli civarında Arapça ve Farsça 
bilen iki başhoca ve diğer on beş hocadan oluşan bir okul açılmasını, 
bunların ilm-i inşâya, te'lif-i kelâma ve tebyize liyakat kesbetmeleri dışında 
kalemlerdeki iş türüne göre de yetiştirilmelerini ister. Arapça-Farsça dışında 
edebiyat, Avrupa ve Osmanlı tarihi, coğrafya, siyaset bilimi 


öğrenilmesini öngördüğü dersler arasındadır. Bu konularla ilgili kitaplar 
telif ve tercüme edilerek hazırlanmalı ve matbaada basılarak istifadeye 
sunulmalıdır. Devlet kalemlerinde istihdam edilmek üzere istidatlı gençlerin 
yetiştirilmesi için de Bâbıâli ve Bâb-ı Defteri civarında bir medresede ilmen 
önde gelen şahsiyetlerin ders verecekleri ayrı bir okulun açılmasını düşünür. 
Burada, camilerde olan diğer müderrisler gibi işi “mugalataya boğmayarak” 
talebenin anlayacağı tarzda dersler verilmelidir. Arapça, Farsça, Türkçe 
tahrir, tercüme tekniği, coğrafya, tarih, hesap ve hendese öngördüğü dersler 
arasındadır. 


Devlet dairelerine kabul edileceklerin soyu sopu belli, iyi ailelere mensup 
olmaları gerektiği hususu Behic Efendi'nin üzerinde önemle durduğu bir 
başka konudur ve bu münasebetle önemli bir meseleye parmak basar. Hali 
vaktı yerinde, soylu ve iyi aileler özenle eğittikleri, zekâ ve kavrayış 
kabiliyetleri yüksek çocuklarının devlet kapısında çalışmasına taraftar 
değildir. Behic Efendi'ye göre bunun sebebi, siyasete atılmanın getirdiği 
tehlikelerde ve müsâdere uygulamasında yatmaktadır. Herhangi bir 
sebepten ötürü azil, sürgün ve siyaseten katıl yanında mal ve mülke de el 
konulması bu tür aileleri genelde siyasetten uzak tutmaktadır ve dolayısıyla 
meydan “esâfıl”e kalmaktadır. Bu sebeple bu ailelerin çocuklarını ilmiye 
sınıfına dahil etmeyi tercih ettiklerini söyleyen Behic Efendi bu durumun 
sakıncaları üzerinde durur. 1. Mahmud'un, “ehl-i ırzın kendi kazanlarını 
kapılarının önüne çıkarmadıkları sürece işlerin düzelmeyeceğini” 
vurgulaması hatırlanacak olursa bu konunun arzettiği önem daha uzun 
süreler gündemde kalmış olmalıdır ve zamanımıza kadar gelen güncel bir 
boyut taşır. Siyaseten katıl, sürgün ve müsâdere konularının ise Tanzimat 
Fermanı'nın ana ilkeleri arasında yer aldığını bu bağlamda hatırlamak ilgi 
çekicidir. Fermanın ana ilkelerinin bir evvelki devrin sakıncalarını gördüğü 
tecrübelerinin bir neticesi olduğu anlaşılıyor. Bununla beraber LI. Selim 
devrinde Behic Efendi'nin bu görüşüne olumlu cevap verecek bir 
gelişmenin yaşandığı ve müderrris Kadı Abdurrahman Paşa, müderristen 
Kaptanıderyâ Abdullah Râmiz Paşa ve Tahsin Efendi, Kapan nâzırı 
müderris Abdüllatif Efendi gibi ilmiye kökenli pek çok zevatın siyasete 
soyundukları ve ıslahat düzenlemelerini üstlenmek üzere önemli vazifelere 
getirildikleri gözlenmektedir. Ancak Nizâm-ı Cedid'in fiyasko ile sona 
ermesi üzerine bunların da hayatlarını kaybettikleri ve müsâdereye 
uğradıkları, hatta ilmiye mensubu olmalarının dahi hayatta kalmalarını 
sağlayamadığı ve Kapan nâzırının başına geldiği gibi bir gün için olsun 
kâğıt üzerinde kimliği askeriyeye tahvil ile ıdamdan kurtulamadıkları 
bilinmektedir (Cevdet, Vİ, 179). 


Yabancı Dil Eğitimi. Lisan öğretilmesindeki zaruret ilk defa olmak üzere 
açıkça Behic Efendi tarafından dile getirilir. Yalnızca devletler arası 
ilişkilerini yürütmek ve Avrupa ahvalini takip edebilmek için değil 
yenilenme faaliyetleri için gerekli çeşitli eserlerin de kullanılabilmesi ve 
tercümelerinin sağlanabilmesi için lisan öğrenilmesini vazgeçilmez bir şart 


olarak görür ve her lisanda müslüman tercümanlar yetiştirilmesindeki 
zaruretin altını çizer. Çözüm olarak Şark dillerinin öğrenilmesinde ve “dıl 
oğlanları”nın yetiştirilmesinde Avrupa devletlerinin yüzyıllar öncesinde 
başvurdukları bir çareyi önerir ve Üsküdar Harem?deki matbaa binası gibi 
büyük ve müstakil bir bina yapılarak burada bir dil okulunun açılmasını 
gündeme getirir. Bu konudaki zafiyet 11. Mahmud devrinde de devam etmiş, 
nihayet 1821'de Bâbıâlı'de Tercüme Odası'nın açılması ile lisan eğitimi 
için ilk âcıl adımlar atılmış olmakla beraber Behic Efendi'nin önerdiği gibi 
müstakil bir okulun açılması söz konusu olmamıştır. 


Adalet Mekanizmasının Islahı ve Hukuk Dilinin Sadeleştirilmesi. Behic 
Efendi bu konular üzerinde de ısrarla durur. Olur olmaz şeyler için ferman 
çıkarılması ve fermana muhtaç kılınmasını tenkit eder. Ferman iktizâ eden 
hususlarda da dil meselesine tekrar temas eder ve fermanların dıl bilgisinin 
sorgulandığı bir imtihan kâğıdı değil neyin yapılıp yapılmaması gerektiğini 
açıkça bildiren belgeler olduğuna ve bu sebeple ifadenin sadeliğine ve 
anlaşılır olması hususlarına özellikle dikkat çeker. Ömer Fâik'in de işaret 
ettiği gibi genelde kadı ve nâiblerin fermanların meâllerini 
anlayamadıklarını belirtir. İfade ağırlığından dolayı 11. Mahmud'un imamı 
Zeynelâbidin Efendi'nin Rus savaşı esnasında cepheden gelen bir meserret 
mektubunu (Eylül 1828) padişah huzurunda okumaktan âciz kalıp gerisini 
bizzat 11. Mahmud'un yüksek sesle okuyarak tamamlaması hadisesi 
hatırlanacak olursa bu konuda söylenenlerin pek abartılı olmadığını ayrıca 
teyit etmek mümkündür (Abdullah Molla, vr. 6b; krş. Beydilli, Türk Bilim 
ve Matbaacılık Tarihinde Mühendishâne, s. 327). Hukuk davalarının 
fermana ihtiyaç göstermeyecek bir şekilde vilâyet mutasarrıflarının 
buyrulduları ile halledilmesini önerir. Cüz'i meseleler için ferman 
çıkarılmasına gerek olmadığı fikrinden Alemdar Mustafa Paşa'nın da 
etkilenmiş olduğu anlaşılmaktadır (Cevdet, VTİ, 4). 


Behic Efendi verilmekte olan cezaları caydırıcı bulmamaktadır. Şeriata 
uygun olarak verilen cezaların Türkçe bir ceza kanunu kitabı halinde devlet 
memurları, askerler, tüccar ve ahali için ayrı bentler halinde tanzim ve 
tedvin edilerek hazırlanmasını ve basılarak dağıtılmasını ister. Kanunların 
ifade ve ibarelerinin herkesin anlayabileceği bir açıklığa kavuşturulmasını, 
bir başka deyişle hukuk dilinin sadeleştirilmesini önerir. Avrupa'dan 
etkilenmiş olarak Beyazıt veya Cağaloğlu civarlarında kışla gibi büyük, 


gösterişli ve müstakil bir adliye sarayı yapılması, kadılar tarafından 

görülmekte olan davaların zabıt ve ilk işlemlerinin tamamlanmasından 
sonra muhakemelerin bu binada görülmesini ve verilecek cezaların suç 
mahallinde icrası gibi ayrıntılarıyla ilgili olarak düşündüklerini belirtir. 


Ekonomik Kalkınma. Beykoz'da açılan ilk kâğıt iımalâthanesinin fikir 
babası ve işleticisi de olan Behic Efendi'nin (a.g.e., VITI, 107) ekonomik 
hayatın düzenlenmesi ve imalât sektörünün desteklenmesi konularındaki 
görüşleri çeşitli boyutlar içerir. Ekonomik hayatta başkalarına muhtaç 
olmayacak bir hale gelmenin devletin ve memleketin kuvvetlenmesinin tek 
yolu olduğunu vurgulaması, XVTL. yüzyıl Aydınlanma devrinde Avrupa 
hükümdarlarının genelde benimsemiş ve uygulamış oldukları ekonomik 
görüşlerine katıldığını gösterir. İmalâtın arttırılması ve ticaretin 
geliştirilmesi devlet ve milleti zenginliğe götüren tek yoldur. Ekonomik 
kalkınma, zanaatkâr ve sanatkârların korunması ve teşviki, imalât 
sektörünün düzenlenmesiyle ilgili fikirlerinden ötürü Behic Efendi'yi 
modern anlamdaki milli ekonomi düşünürlerinin öncüsü olarak kabul etmek 
mümkündür. 


Behic Efendi, Avrupa devletlerinin ekonomik kalkınmaya ve ticarete 
öncelik verdiklerine işaret eder ve özellikle Rusya'da görülen gelişmelere 
dikkatı çeker. Büyük Petro'nun yürüttüğü reformlar ve bu reformlar 
neticesinde Rusya'nın nasıl kuvvetlendiğine temas ettiğinde Rus ve 
müslümanlar arasında entelektüel bir 


kıyaslamaya gider. Bu mukayese reform düşüncelerini takip ettiğimiz 
müellifler içinde emsalsizdir. Müslümanların “medenisi şöyle dursun ednâ 
bedevisi”nin bile Avrupalılar?'dan çok daha yetenekli olduğunu ileri sürer ve 
“başlarına tokmak ile darb olunsa pek kolay maddeyi on yılda öğrenmeğe 
ısti'dâddan beri hayvân-ı biiz'ân olan, hatta cemi-i milel-i Efrenciyye'nin 
erzeli olan Moskov tâifesi” yargısı bu konuda söyleyeceklerinin özüdür; bu 
ise “Yenilenme ve yeniden yapılanma işini bu evsafta olan Ruslar 
başardıktan sonra bizler nasıl başaramayız” anlamında müslümanlara 
yöneltilmiş bir mesajdır. Behic Efendi'nin bu sözleriyle, Avrupa'daki teknik 
ve sanayi alanındaki gelişmeler karşısında yılgınlığa kapılan okurlarına 
yalnız kuru bir cesaret vermeyi amaçladığını sanmak hatalı bir 
değerlendirme olurdu. O buna samimiyetle inanmakta ve akılcı tedbirlerle 


kısa zamanda Avrupa'ya yetişmenin mümkün olduğuna olan inancını dile 
getirmekteydi. Memleketin insan yapısı, zengin kaynakları ve geniş 
toprakları kendisini böyle bir inanca sevketmektedir. Son yıllarda başarılmış 
olan yenilikleri ise bu yargısının oluşmasında başlıca etken olarak görür. 


Ekonomik tedbirler cümlesinden olmak üzere önce, ileride Tanzimat 
Fermanı'nın da ana konularından birini teşkil edecek olan vergi konusunu 
ele alır ve öncelikle vergilerin zabtı ve kayıp vermeden toplanması 
hususuna eğilir; bu amaçla üç seneden önce azledilmemek kaydı ile her 
vilâyete birer defterdar tayın edilmesini önerir ve defterlerin muntazam 
tutulmasının gereği üzerinde durur. Defterdarların kaydıhayat şartıyla 
tayinlerini öneren Canikli Ali Paşa'nın yanında (bk. TAD, V11/12-13 
(1969), s. 153) bunlara uzun sayılabilecek belirli bir süre için hizmet imkânı 
verilmesi muhakkak ki daha gerçekçi bir görüştür. Halkın gereksiz vergi 
yükü altında ezilmesine ve âyanlar tarafından istismar edilmesine engel 
olunmasını ister. Hint kumaşlarına ve Avrupa'dan gelen çeşitli mallara 
itibar edilmesinden kaçınılması, dolayısıyla yerli malı kullanılması genelde 
hep önerilen bir konu olmuştur ve Behic Efendi de aynı fikirdedir. Ancak 
bu işin zorla değil özendirerek yapılması taraftarıdır. Böyle bir alışkanlığın 
halka da aşılanabilmesi için başta hükümdar olmak üzere en üst kesimden 
başlayarak yerli malı kullanımının yaygınlaştırılmasını ve teşvik edilmesini 
ister, III. Selim'in de aynı görüşü paylaştığı bilindiğinden bu konuda fazla 
bir problem görülmezse de tatbikinin kâğıt üzerinde kaldığı ve Avrupa 
mallarına olan düşkünlüğü gemlemenin o kadar kolay bir iş olmadığı, 
Paris'te sefâret amacıyla bulunan (1803-1806) Hâlet Efendi'ye yapılan ve 
kendisini bunaltan sonu gelmez siparişlerden anlaşılmaktadır (Karal, Halet 
Efendinin Paris Büyük Elçiliği, s. 25-30). 


Yerli imalât sanayiinin kurulması önerileri arasında ağırlıklı bir yer tutar. 
Yünlü kumaş, kadife, atlas, kâğıt, saat, cam, ayna, mineli eşya vesair 
züccaciye, madeni eşya ve çeşitli aletler, hulâsa Avrupa ve Hindistan'dan 
gelen bütün malların üretimi için ayrı ayrı birer imalâthane kurulmasını 
ister ve hatta bütün bunların 150 yıl önce yapılmış olması icap ettiğini 
esefle vurgular. Bu işletmelerin başında bulunanların başarısız olmaları 
halinde yalnızca vazifeden alınmalarıyla iktıfâ edilmesini ve başkaca bir 
cezaya çarptırılmamasını istemesi dikkat çekicidir. Bu son noktada sürgün, 
müsâdere ve idam cezaları gibi yine Tanzimat Fermanı ile ortadan 


kaldırılması söz konusu edilecek olan, devlet kapısında hizmet almanın 
caydırıcı uygulamalarından vazgeçilmesi gerektiği anlamının saklı olduğu 
açıktır. 


İthalâtla uğraşan ve az bir sermaye ile celbettikleri eşyayı sekiz katı fiyatla 
satarak fahiş kazanç sağlayan ve devletin güçlenmesini arzu etmeyen, 
beratlı gayri müslim ve müste'min tüccarların tutumlarını eleştirmesi ayrıca 
dikkat çekicidir. Behic Efendi'nin düşünceleri doğrultusunda Âzadlı”da bir 
yünlü kumaş imalâthanesinin açılmış olduğu (1804) ve o sıralarda 
Beykoz'da açılan kâğıt imalâthanesinin başında bulunan Behic Efendi'nin 
de bu konu ile yakından ilgilendiği ve hatta bu işletmenin de başına 
geçirilmesinin düşünüldüğü bilinmektedir (bk. TSMA, nr. E 1524/3). 


Behic Efendi, imalât sanayiinin denetlenmesi ve işlerinin esnaf kethüdâları 
ve lonca ustaları dahil olmak üzere her türlü engellemeden uzak ve planlı 
bir şekilde yürütülebilmesi için -günümüzdeki Sanayı Bakanlığı'nı 
hatırlatan-müstakil bir nezâret kurulmasını ve buna bir nâzır tayın 
edilmesini, bu işlerle ilgili olarak yeni kanunnâmeler hazırlanmasını, esnaf 
teşkilâtını ve ticareti düzenleyen eski kanunların gözden geçirilerek çağın 
ıhtiyaçlarına cevap vermekten uzak kalan hususların ortadan kaldırılmasını 
gerekli görür. 


Zamanının diğer ricâlı yanında ıslahat düşünceleri bakımından özgün ve 
daha kapsamlı ve köklü tedbirler teklif etmiş olarak sivrilen, alışılmış ve 
bilinenlerin dışında fikirler üreten ve bunları bizzat yürütmekten 
çekinmeyen, siyaseten de etkin bir şahsiyet olan, III. Selim'i tekrar tahta 
çıkarmak amacıyla Alemdar Mustafa Paşa önderliğinde IV. Mustafa'ya 
karşı yapılan darbede öncü bir rol üstlenen Behic Efendi, Avrupa'daki 
gelişmeleri ve uygulamaları yenilenme ile ilgili teklif ve örneklemelerine 
katmış olarak devrin değişik fikirler ileri sürenlere karşı bilinen tavrından 
nasibini almış; ancak bu defa muhtemelen Avrupai fikirlerinden ötürü 
“hoppa” (TSMA, E 1524/3) ve “acayip mizaçlı” (TSMA, E 4776) 
nitelemeleriyle tanımlanmıştır. Âkıbeti, diğer Nizâm-ı Cedid ricâli gibi oldu 
ve yeniçerilerin takibinden kurtulamayarak öldürüldü (1809). 


Dış Siyaset, Sefâretnâmeler ve Büyük Lâyıhalar. III. Selim devri dış 
siyasette yeni düşünce ve uygulamaların geçerlilik kazandığı gerçek bir 


yenilenme dönemi olmuştur. Devletler arası münasebetlerde yeni 
düşünceler, eşitlik ve mütekabiliyet esası ve Avrupa devletler hukukuna 
girme teşebbüsleri, Prusya, İsveç, İngiltere, Rusya ile yapılan ittifaklar, 
İspanya ile yakınlaşma, ihtilâl Fransa'sına karşı takınılan tavır, savaşan 
devletlere karşı ilân edilen tarafsızlık ve denizlerde tarafsızlık ilkeleriyle 
kendini gösterir. Londra, Paris, Berlin, Viyana gibi önemli merkezlerde 
dâimi elçiliklerin açılması ve bunların Rusya, İsveç gibi diğer Avrupa 
devlet merkezlerine de teşmil edilmesinin düşünülmesi bu gelişmelerin en 
önemlileri arasında yer alır. Dış politikadaki bu tür değişiklikler devrin önde 
gelen isimlerinden Râşid, Âtıf, Ebübekir Râtib ve Mahmud Râif gibi 
reisülküttâbların düşünce ve uygulamalarından doğmuş olmakla beraber 
Avrupa ile bu tür bir yakınlaşmaya girilmesinin zaruretine çok daha önceleri 
Ahmed Resmi tarafından işaret edilmiştir. Siyaset Icra etme yeni bir tarza 
bürünür ve eski uygulama ve davranışlardan süratle uzaklaşılır. Avrupa 
siyasi ahlâkına uyum sağlamak ve taklit etmek kaçınılmaz olur. Politika, 
Behic Efendi'nin açıklayıcı kaydıyla zamanla her ne kadar ““kizb ü hile” 
anlamında kullanılır bir kavram haline gelmişse de asıl mânası “siyaset 
işleri ve devlet tedbiri” (umür-ı siyâsiyye ve tedbir-i müdün) demektir. 
Böyle olmakla beraber Osmanlı siyasi ricâlinin de Avrupa'da câri olan 
usulleri kullanması, 


siyasi ahlâkını değiştirmesi, “kizb ü hile”ye tevessül ile sırasında “bazı 
müphem sözler irad edip diplomat ağızı satmaları” (Cevdet, VI, 285) 
gerektiğinde -Talleyrand'ın Seyyid Ali Efendi'ye yaptığı gibi- 
karşısındakileri aldatmaları, yalan söylemeleri ıcap etmekteydi. Bu yeni 
düşünceleri uygulamak uzun zamanlar Osmanlı siyasetçilerini acemilik 
içinde bırakacak, “diplomat ağızı satarken” yüzlerinin kızarması daima 
kendilerini ele verecektir. Avrupa'ya gönderilen bu devir elçileri reel 
politika ile tanışıp yeni politika alışkanlıkları edinirken, düşüncelerde de 
önemli değişiklikler meydana getirdiler ve Osmanlı dış politikasının 
giderek çağdaş bir telakkiye erişmesinde etkili oldular. Devletler arası 
ilişkilerde dostlukların değil yalnızca çıkarların söz konusu edildiğinin ve 
şahsi ahlâkla devlet ahlâkının farklı olduğunun keşfi, acı tecrübelerden 
geçerek uzun tereddütlerden sonra ancak yaygın bir kabul bulabildi. 


Başlangıçtaki bütün bu zafiyete rağmen bu devir sefâretnâmeleri yenilenme 
ve yeniden yapılanma fikirlerinin oluşmasında önemli bir yer tutar; bunları 


kaleme alanlar da genelde Nizâm-ı Cedid devrinin önde gelen simaları ve 
reformların da uygulayıcıları olmuşlardır. Bu eserler yenilenmenin 
doğrudan birer öneri kaynakları değildir. Ancak Avrupa'daki gelişmeleri 
belirlemek suretiyle öne çıkardıkları ile yenilenme fikirlerinin oluşmasına 
dolaylı biçimde katkıda bulunurlar ve nelerin dışarıda nasıl olduğu ve 
dolayısıyla da içeride aynı şeylerin neden yapılması icap ettiği noktalarında 
örnek ve ılham kaynağı teşkil ederler. Şehir düzenleri, ulaşım örgütü, 
hükümet şekli ve işleyişi, ordu ve donanma, üretim ve ekonomik hayat, 
halkın yaşayışı ve durumu, adalet teşkilâtı, sağlık, askeri ve sivil eğitim 
müesseseleri hakkında kaydettikleri, yenilenmenin eğilmesi gereken ana 
konularının neler olabileceğine dair yapılmış dolaylı birer atıftır. Bu 
anlamda bu tür eserlerde doğrudan bir mukayese ve önermeye pek 
rastlanmaz. Reform teklif ve düşünceleri örnekleme yapılan konuların 
içinde gizlidir. Askeri konuların bilhassa öncelikli bir yer tutması 
kaçınılmazdır. Avusturya örneğinde olmak üzere düzenli ve eğitimli ordu, 
en ince ayrıntılarına kadar Ebübekir Râtib tarafından (1792) ele alınmıştır. 
Bu anlamda Rusya'daki gelişmeler ise Mustafa Râsih'in lâyihasına (1793) 
konu teşkil etmiştir. İngiltere Mahmud Râif tarafından gözlemlenmiş, 
parlamentonun işleyişi ve idari mekanizma, Londra şehir idaresi ve limanı, 
ticareti ve özellikle donanma ve tersanesi hakkındaki anlatımdan (1799) 
herhalde büyük ölçüde istifade edilmiştir. 1806-1811 yılları arası Fransa'da 
bulunan Abdürrahim Muhib Efendi gözlemlerinde seçicidir. Yenilenme 
faaliyetlerinde devletin işine yarayacakların ve yapılması gerekenlerin âdeta 
bilinçli bir dökümünü verir ve Avrupa'da kullanımda olan yeni buluşlara 
özellikle yer ayırır. 


Mustafa Râsih, Rusya'da yeniden yapılanmayı başaran Büyük Petro'nun 
bütün Avrupa'yı dolaşarak incelemelerde bulunduğunu ve yapılması 
gerekenleri tesbit ettiğini söylerken Avrupa'nın bu anlamda tetkik edilmesi 
gerektiğine dolaylı olarak işaret etmekteydi. Petro'nun eski düzeni tamamen 
değiştirecek köklü reformlara girişmiş olduğunun ve eski askeri düzeni ilga 
ile ordunun çağdaş ve eğitimli bir hale getirdiğinin belirtilmesi yine bu 
anlamda Osmanlı ıslahatçılarına yapılmış bir hatırlatmadır. Avrupa'da 
kullanılmakta olan kâğıt para, içinde bulunulan mali darlığa ferahlık 
getirebilecek bir çözüm olarak görülmüş olmasından ötürü hemen bütün 
sefâretlerde önemli bir yer işgal eder. Mesaj açık olmakla beraber bunun 
tatbiki mümkün görülmemiştir. 


Ebübekir Râtib ve Râsih efendilerin özellikle imalât sektörüyle ilgili geniş 
tesbitleri Behic Efendi tarafından açık teklifler olarak tekrarlanmıştır. 
Askeri ihtiyaçlar için kurulan miri imalâthaneler her ikisinde de 
ayrıntılarıyla ele alınmıştır. Bu tesbitlerin Nizâm-ı Cedid askerinin 
techizinde, Baruthâne ve Tophane'nin yenilenmesinde önemli örnekler 
oluşturduğu açıktır. Askeri eğitim ve bu ihtiyacı karşılamak üzere 
mühendishânelerin açılması üzerinde önemle durulmuş konulardandır. 
Râsih Efendi'nin, Rusya'nın tesbit ettiği gelişmelere erişebilmesini ancak 
yetmiş seksen senelik bir istikrarlı çalışmanın neticesi olarak görmesi, 
reformlara inat ve ciddiyetle devam edilmesi gerektiğinin bir uyarısıdır. 
Râsih de Behic gibi devletin kısa zamanda güçlenmesi için bütün maddi ve 
İslâm dininin bahşettiği mânevi unsurlara fazlasıyla sahip olunduğuna 
samimi olarak inanır. Ancak Avrupa'nın, özellikle de Rusya'nın katettiği 
mesafenin ciddiye alınmasında gaflete kapılmamasının ve çağa ayak 
uydurulmasının lâzım geldiğine işaret etmekten de kendini alamaz. Bu 
uyarı genelde bütün sefâretnâmelere hâkim olan sonuç mesajı gibidir. 
“Heman Cenâb-ı Hak Devleti Aliyye'yi kâffe-1 umür-ı nizâmiyye-1 
mülkiyye ve askeriyyenin hüsn-i tesviyye ve tensikine muvaffak ve kuvvet 
ü kudreti saltanat-ı seniyyeyi a'dâ-yı din ve düşmânân-ı bedâyin üzerlerine 
gâlib-i mutlak eyleye” (Sefâretnâme ve Lâyıha, vr. 67b) ortak temennisi, 
yenilenme ve yeniden yapılanmanın ana hedefini gösteren bir tariften başka 
bir şey değildir. 


Nizâm-ı Cedid Sonrası ve II. Mahmud Devri. Nizâm-ı Cedid'in tam bir 
fiyasko ile neticelenmesi, ıslahat düşüncelerini sona erdirmemiş olmakla 
beraber yeni şartlar bunların su yüzüne çıkmasını uzun zaman engellemiştir. 
Alemdar Mustafa Paşa darbesi yenilenmeyi kesintiye uğradığı noktadan 
devam azmıni taşır; eğitilmiş asker uygulaması tekrar canlandırılır ve 
Nizâm-ı Cedid'i sona erdiren derebeyi âyan, yeniçeri ve ulemâ 
dayanışmasına, âyanların mevcut olan güçlerini merkezi otoriteye hâkim 
kılan bir ittifakla yeni bir şekil vermeye çalışır. Siyasi otoriteyi tanımlama 
ve sınırlama teşebbüsü olarak meydana getirilen Sened-i İttifâk?'ı düşünce 
itibariyle Behic, Râmiz, Tahsin, Refik gibi Alemdar'ın akıl hocaları olan 
eski Nizâm-ı Cedid ricâlinin eseri olduğunu düşünmek yanlış olmaz. Sened, 
Alemdar'ın kısa süren sadâreti sebebiyle uygulanma imkânı bulamadıysa da 
II. Mahmud'u yeterince tedirgin edip ona bundan sonraki yıllarda da bu 


unsurların bertaraf edilmesi istikametinde sistemli bir siyaset geliştirme 
zaruretini ilham etmiş olmalıdır. Avrupa'da olduğu gibi çağdaş bir devlet 
teşkilâtının merkezi otoritenin kuvvetlenmesiyle sağlanabileceği gerçeği LI. 
Mahmud'un bu sahadaki faaliyetlerinin ana fikrını teşkil etmiştir. 


1826'da Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılması ile ıslahat düşünce ve uygulaması 
yeni bir ivme kazanmıştır. “Usül-i nizâm-ı müstahsene”, bu tarihle başlayan 
yeni devrin teşebbüs edeceği yeniden yapılanma faaliyetlerini tanımlamada 
kullanılan bir tabir olmuştur. Nizâm-ı Cedid başlangıcında olduğu gibi 
birtakım lâyihalarla neler yapılması gerektiği hakkında düşünceler bu 
devirde de gündemde olmakla beraber pek önemsenmez. Divân-ı Hümâyun 
mühimmenüvisânından Debbâğhâne eski nâzırı Râgıb Efendi'nin (Karal, 
TV,1(1942), s. 356-368) veya Keçecizâde İzzet Molla'nın lâyihaları (İÜ 
Ktp., TY, nr. 9670; telif tarihi, 1827), gerek içerik gerekse öngördükleri 
itibariyle Nizâm-ı Cedid'le ilgili olarak kaleme alınan metinlerin son zayıf 
örneklerini verir. Bunların mülki idare ve ekonomik alanlardaki iyileştirme 
düşünceleriyle 


TI. Mahmud'u etkilemiş oldukları söylenemez ve bu tip sıradan önermelerin 
artık radikal tedbirler almaya yönelecek olan padişahın yeniden yapılanma 
düşüncelerine katkıda bulunduğunu düşünmek mümkün değildir. Bununla 
beraber İzzet Molla'nın bazı tesbitleri ilgi çekicidir, ancak Behic Efendi'den 
sonra artık fazla bir özgünlüğü kalmamıştır. Bir meclisi şürâ teşkili ve 
paşakapılarındaki gelen giden kesafetinin iş yapmaya vakit bırakmadığının 
ifadesi bu anlamdadır. “Kefere devletlerinin nizâmâtı Devleti İslâmiyye'ye 
galiptir” yargısının açıkça ifade edilmesi belki artık pek yeni bir tesbit 
sayılmazsa da “usül-i Efrenciye'ye bizim usulümüz mugayirdir dememek 
ıcap ettiği” ve “Efrenç kitaplarının tercüme ile şer'e muvafık olanların 
icrası”; “Nizâmâtı biz onlar kadar düşünemeyiz”; “Onların şer'e dokunmaz 
nizâmlarını maslahatımıza uydurmalıyız” önermeleri yeni devrin 
dayanacağı ana telakkiyi ortaya koyması bakımından önemlidir. Artık eski 
ile yola çıkıp onu muhafaza ve yeni ile uzlaştırma arayışları sona ermiştir 
ve devletin içinde bulunduğu şartlar dahilinde tekrar böyle bir denemeye 
vakit de kalmamıştır. Yeniyi tek kaynak olan Avrupa'dan aynen almak, eski 
tecrübelerin ışığında kaçınılmaz gibi görünmekte ve bu teslimiyet Avrupa 
karşısında duyulan bâriz bir ezikliğin ve kompleksin izlerini dışa 
vurmaktadır. “Zulmet-i küfr ile verilen nizamın” başarıları karşısında 


“şeref-i nür-i imân ile” girişilecek işlerde çok daha fazla başarılı 
olunacağının ifadesi, müslümanların moralini yüksek tutmak için 
sarfedilmiş bir söz gibi görünmekteyse de bunun gerçekten de böyle 
olduğunu kanıtlamak mümkündür. İzzet Molla'nın örnek olarak gösterdiği, 
İslâm dünyası içinde Avrupa tarzında başarılı reformlar yapmış olan Mısır 
Valisi Mehmed Ali Paşa'dan başkası değildir ve böyle bir örnekleme ilk 
defa yapılmaktadır. Nizâm-ı Cedid devrinde Rusya'nın ve Büyük Petro'nun 
yaptıklarına imrenerek bakan ve emsal olarak gösterenlerin aksine nihayet 
artık müslüman bir devlet adamının icraatlarını öne çıkarma gururu yaşanır: 
“Mısır'da padişahın orta zekâlı ve okur yazar olmayan bir veziri o eski 
Mısır'ı yeni dünyaya döndürdü”. Böylece reform fikri Mehmed Ali'nin bu 
sahadaki icraatından hareketle en parlak örneğini bulmuş olmaktaydı. 
Avrupa usulünün kabulünü tek çare olarak gören İzzet Molla'nın önceki 
devirlerde yapılmış olanlara bakılarak devletin yeniden yapılanamayacağını 
açıkça ifade etmesi, klasikleşmiş bir nostaljik takılma haline gelen Kanüni 
Sultan Süleyman devrini ideal alma söylemini bir tarafa bırakarak bu 
görüşün bir çare olamayacağını belirtmesi ayrıca önemlidir. Nizâm-ı Cedid 
devrinde sıkça atıfta bulunulan Kanüni devri nihayet artık bir ideal 
olmaktan resmen çıkmış ve gözler tek istikamet olan Avrupa'ya 
çevrilmiştir. 


IN. Selim'in şehzadeliğinden itibaren cihangir olacağına inandırılması gibi 
devleti yenilemek üzere yüzyılda bir gelen büyük müceddit olarak takdim 
edilmeye başlanan 11. Mahmud'un da (Şirvanlı Fatıh Efendi, vr. 39a-40a; 
Esad Efendi, s. 174-178) kendisini devleti kurtaracak tek kişi olarak 
gördüğüne şüphe yoktur. Devrin iç ve dış güçlükleri ve siyasi baskılarının 
girişilen reformların bir kısmının şekli ve yüzeysel kalmasında önemli bir 
rol oynamış olmasına rağmen bu tip yeniliklerin ilk hamlede göze çarpan ve 
geniş kitleler üzerinde, girilen yeni yolun psikolojik etkilenmesini sağlayan 
tedbirler olarak bilinçli bir şekilde düşünülmüş olduğunu da kabul etmek 
lâzımdır. Devlet memurları ve askerlere öngörülen Avrupa tarzı kılık- 
kıyafet zorunluluğu, askeri Batı müziğinin yaygınlaşması özellikle bu 
anlamdadır. Rusya'da Büyük Petro reformlarının da bu sebepten ötürü bu 
tür biçimsel tedbirlerle başlatıldığı göz önünde tutulmalıdır. Memurların 
maaşa bağlanması gibi İzzet Molla'nın da dile getirmiş olduğu yeni 
tedbirler, merkezi otoritesi tahkim edilmiş çağdaş devlet yapılanmasının 
kaçınılmaz önlemleri cümlesindendir. Vakıfların devlet kontrolüne alınması 


çok daha önceleri gündeme gelmiş olarak nihayet tahakkuk eder. Ulemânın 
denetlenmesi ve devlet siyaseti çizgisinde tutulması, bu kesimin siyaset 
yanında eski ekonomik gücünü de yitirmiş olmasından ötürü büyük bir 
mesele olmadan gerçekleştirilir. Çeşitli meclislerin, özellikle hükümet 
organlarının üstünde nâzım bir rol üstlenecek olan Meclisi Vâlâ-yı Ahkâm-ı 
Adliyye'nin ihdası (1838), nihayet Avrupa'daki kabine sistemini 
hatırlatacak bir hükümet sistemine gidilmesi ve nâzırlardan birinin başvekil 
sıfatı ile riyâseti üstlenmesi, merkeze bağlı bürokrasisi, sindirilmiş ulemâsı, 
yeni ordusu, derebeyi ve âyanların ortadan kaldırılması, 1. Mahmud'un 
çağdaş bir devlet mekanizması kurma yolunda önemli yollar katettiğinin 
göstergesidir. Bütün bu önemli icraatlarında kendisinden başka yönlendirici 
fikir ve düşüncelerin kimlerin eseri olduğunu tam olarak belirlemek oldukça 
zordur. Devrin önde gelen isimlerinden Hüsrev Paşa'nın askeri reformları, 
zaptiye ve asayiş konularındaki katkıları söz konusu olmakla beraber 
reform anlayışında muhafazakâr görüşe sahip olduğu, ancak II. Mahmud'un 
düşüncelerine uyum sağlayıp devrin gidişatına ayak uydurmuş olarak şahsi 
ikbâlini ön planda tuttuğu bilinmektedir. Sâdık Rifat ve Mustafa Reşid 
paşaların yenilenme ile ilgili düşüncelerinin ise genelde dış siyaset ve içte 
bilhassa devletin “anayasal” nizamının yeni bir şekil alması anlamında 
ağırlıklı olduğu gözlenmektedir. Müslüman olmayan tebaanın hukuki 
durumunun iyileştirilmesi ve bunların müslümanlardan farklı olmadıklarına 
işaret eden beyanlar, kilise tamir ve inşaatıyla ilgili olarak takip edilen yeni 
liberal politika, 11. Mahmud devri son dönemi düşünce dünyasının 
katetmekte olduğu merhaleleri göstermesi bakımından önemlidir ve 
Tanzimat Fermanı'nda bu iki kesimin “kanun” karşısında eşit olduklarının 
ifadesiyle sonuçlanacak bir gelişmenin varlığına delâlet eder. 


Sâdık Rifat Paşa Tanzimat'a giden yolda fikirleriyle öne çıkar ve fermanın 
ana ilkelerinin belirlenmesinde Reşid Paşa'nın yanında önemli bir yer işgal 
eder. Viyana'daki ilk sefâreti esnasında (1837) kaleme aldığı düşünceleri 
arasında Avrupa'da can, mal, ırz ve namusun devlet güvencesi altında 
bulunduğunu vurgulaması ve bu hususlarda Osmanlı idaresine hâkim olan 
kötü uygulamaya temas etmesi, “Adalet esâs-ı devlettir” deyişi altında 
kanunların üstünlüğünden ve bütün devlet adamlarının buna uymaları 
gerektiğinden, müsâderenin yasaklanmasından, vergi ıslahı ve adaletinden 
bahsetmesi ve nihayet daha önceki dönemlerde de sıkça dile getirilen bütün 
bu hususları Avrupa “sivilizasyon”unun bir gereği ve mümeyyiz vasfı 


olarak takdim etmesi oldukça önemsenmiştir. “Devletin küfür ile değil 
ancak zulüm ile yıkılacağı” görüşü çok eski devirlerden beri söylenmekte 
iken bütün bunların yeni tesbitler olarak algılanmış olması herhalde abartılı 
bir hatadır. Bu fikirlere ancak, Tanzimat'tan kısa bir zaman önce yapılmış 
olmalarından ve fermana aksettirilmiş bulunmalarından ötürü ayrı bir değer 
biçilmesi doğru bir değerlendirme olurdu. 


Sonuç olarak III. Selim ve TI. Mahmud devri reform düşüncelerinin, geri 
kalmışlığın ve Avrupa'daki ilerlemelerin yüzyıllar 


öncesine uzanan zorlu muhasebesinden çıkartılmış olarak önceki devirlerin 
deneme ve yanılmalarla geçen uzun macerasının bir mahsulü olduğunu 
söylemek mümkündür. Bu durumda, Tanzimat'ı hazırlayan fikri oluşumun 
ve fermanda sözü edilen ana ilkelerin bu birikimin bir sonucu olduğunu 
kabul ile bu ilkelerin Avrupa örneklemesinden geldiği hakkındaki yaygın 
kanaatin sorgulanması gerektiği herhalde yanlış bir tesbit olmayacaktır 
(daha sonraki ıslahat faaliyetleri için bk. BATILILAŞMA; ISLAHAT 
FERMANI; TANZİMAT). 
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Kemal Beydilli 


ISLAHAT FERMANI 


Tanzimat'ın ilânından sonraki uygulamalarla ilgili olarak özellikle gayri 
Müslimlere yeni haklar tanıyan 1856 tarihli hatt-ı hümâyun. 


3 Kasım 1839'da ilân edilen ve bütün Osmanlı tebaasının kanun önünde eşit 
sayıldığını, herkesin can, mal ve namus dokunulmazlığının devletin 
güvencesi altında olduğunu açıklayan Gülhane Hatt-ı Hümâyunu'nu yeterli 
bulmayan Batılı devletlerin, Osmanlı tebaası müslümanlarla gayrı 
müslimler arasında bazı siyasi ve hukuki farklılıkların bulunduğunu ileri 
sürerek daha köklü reformlar yapılmasını istemeleri sonucunda hazırlanan 
ferman olup Osmanlı tarihinde önemli bir yere sahiptir. 


Kudüs ve civarında hıristiyanlarca kutsal sayılan bazı mekânlar (makâmât-ı 
mübâreke) hakkındaki taleplerinin arzu ettiği şekilde halledilmemesi 
üzerine Osmanlı Ortodoksları'yla ilgili olarak resmen himaye hakkı 
verilmesini isteyen Rusya'nın tekliflerinin Bâbıâli tarafından 
reddedilmesiyle başlayan Kırım Harbi (1853-1856) sırasında Batılı 
devletlerin reform konusundaki baskıları arttı. Savaşta Rusya'ya karşı 
Osmanlı Devleti'ni destekleyen Batılı devletler Rusya'nın hıristiyan kozunu 
kullanarak Avrupa kamuoyunu Osmanlı Devleti aleyhine harekete 
geçirmesi tehlikesine karşı Bâbıâlı'nin mutlaka hıristiyanların haklarıyla 
ilgili yeni düzenlemeler yapmasını istiyorlardı. Nitekim barış antlaşmasına 
esas olacak hususları belirlemek üzere Viyana'da toplanan konferansta 
tesbit edilen dört esastan sonuncusu, gayri müslimleri müslümanlarla eşit 
haklara kavuşturacak yeni bir ıslahat programının ilânını şart koşuyordu. 
Gayrı müslimlere verilecek haklar, Avrupa devletlerinin müşterek 
teminatları altına alınmak üzere özel bir madde ile barış antlaşmasına 
eklenecekti. Bâbıâli, kendi iç meselesi olan ıslahat konusunun antlaşmaya 
eklenmesinin hâkimiyet haklarına zarar vereceğini, bunun ayrıca devletler 
hukukuna da aykırı olduğunu ileri sürerek teklifi reddetti. Durumun 
gerginleşmesi üzerine Fransa'nın tavsiyesiyle hükümet gayri müslimler 
hakkındaki iyi niyetini göstermek için cizyeyi kaldıracağını, dolayısıyla 
gayri müslimlerin orduya ve idari görevlere alınacağını açıkladı. 10 Mayıs 


1855'te ilân edilen karara göre gayri müslimler askerlikte miralaylığa, 
ıdarede ise birinci dereceye kadar 


yükselebileceklerdi. Ayrıca izin almadan kiliselerini inşa ve tamir 
edebileceklerdi. Fakat karara en büyük tepki gayri müslimlerden geldi. 
Askerlik yapmak istemeyen gayri müslimler çeşitli yerlerde ayaklandılar. 
Rumeli”dekilerin çoğu dağlara çıkmak veya komşu ülkelere iltica etmek 
tehdidinde bulundu. Bunun üzerine hükümet kararını değiştirmek zorunda 
kaldı. Sınır boylarında yaşayanlar askerlikten muaf tutuldular. Kararda 
öngörülen gayri müslim asker sayısı önce 15.000'den 7000'e indirildi, daha 
sonra bundan da vazgeçildi. 


Bu ilk deneme gayri müslimlerin ıslahat istemediklerini açıkça ortaya 
koymaktaydı. Fakat buna rağmen devletler ıslahat konusundan 
vazgeçmediler. Tekrar toplanan Viyana Konferansı'nda (16 Ocak 1856) 
padişahın kendiliğinden gayri müslimlere verdiği imtiyazları yine 
kendiliğinden genişletmesine ve barış antlaşmasından önce ilân etmesine 
karar verildi. Bunun ise Osmanlı Devleti'nin hükümranlık haklarına ve 
toprak bütünlüğüne zarar vermeyeceği belirtildi. Bu teklifi Rusya da kabul 
ettiği için barış antlaşmasına esas teşkil edecek olan dört maddelik Viyana 
protokolü 1 Şubat 1856'da imzalandı. Hemen arkasından İstanbul'da 
İngiliz, Fransız ve Avusturya elçileriyle sadrazam ve Hariciye nâzırının 
katıldığı bir toplantı yapılarak ıslahat programının hazırlıklarına başlandı. 


Görüşmelerde önce din ve vicdan hürriyeti konusu ele alındı. Toplantının en 
aktif üyesi olan İngiliz elçisi Stratford Canning, İslâmiyet'ten ayrılmayı 
yasaklayan şer'i kanunların da değiştirilmesini istedi. Bâbıâli ise İslâmiyet'i 
tartışmaların dışında tutarak sadece gayri müslimlerin durumlarının ele 
alınacağını elçilere bildirdi. Bâbıâlı'ye göre şimdiye kadar gayri müslimlere 
tanınan dini ve adli imtiyazlar Osmanlı toplumunu kesin olarak ikiye 
ayırmıştı. Dini imtiyazlar yeni düzenlemelerle aynen korunabilirdi. Fakat 
adli muhtariyet derecesine varan medeni hukukla ilgili imtiyazlar, 
Tanzimat'ın öngördüğü kanun önünde eşitlik ilkesine aykırı olduğu için 
mutlaka değiştirilmeliydi. Elçiler ise Osmanlı toplumunda ayrılığa sebep 
olan adli sistemin değiştirilmesini olumlu karşılamakla birlikte gayrı 
müslimler için özel imtiyazlar istemekten de çekinmiyorlardı. Osmanlı 
toplumunu birbiriyle kaynaştırmaya çalışan hükümet, gayrı müslimleri 


müslümanlardan ayıracak imtiyazlar vermenin felâket olacağını ileri 
sürerek teklifleri reddetti. Çok sert geçen müzakereler sırasında birbirinden 
farklı yirmi bir muhtıra verildi. Sonunda bunlar birleştirilerek yeni bir 
ıslahat programı hazırlandı ve bir beyannâme şeklinde ilânına karar verildi. 


İngiliz elçisi, elçilerin gayret ve müdahaleleriyle meydana getirilen ıslahat 
programının devletlerin müşterek taahhüdü ve kefaleti altına alınmasını ve 
barış antlaşmasında da zikredilmesini istedi. Bâbıâlı, Viyana'da olduğu gibi 
bunu hükümranlık haklarına aykırı sayarak kesinlikle reddetti. Bu ihtilâf, 
Fransız ve Avusturya elçilerinin İngiliz elçisini teskin etmelerinden sonra 
halledildi. Islahat programının, padişahın kendi arzusu ile gayri müslim 
tebaasına bazı imtiyazlar verdiği zannını uyandırmak için bir ferman 
şeklinde ilânına karar verildi. Program hemen bir ferman şekline getirilerek 
Il Cemâziyelâhir 1272 (18 Şubat 1856) tarihinde Bâbıâlı”de merasimle 
okundu. Sadrazam Âli Paşa Paris Kongresi'ne gittiği için sadâret 
kaymakamı Kıbrıslı Mehmed Emin Paşa'nın huzurunda yapılan merasime 
devlet ileri gelenleri, şeyhülislâm, patrikler, hahambaşı kaymakamı, cemaat 
başkanları ve devletlerin temsilcileri katıldılar. Islahat Fermanı'nın birer 
kopyası Paris Kongresi'ne katılan devletlere de verildi. 


Islahat Fermanı'nın okunmasından bir hafta sonra (25 Şubat 1856) toplanan 
Paris Kongresi, Viyana protokolünün Osmanlı gayri müslimlerinin 
geleceğiyle ilgili olan dördüncü maddesini ikinci oturumundan itibaren 
müzakereye başladı. Devletler, Islahat Fermanı'nın antlaşmada özel bir 
madde ile yer alması isteklerini tekrar ortaya attılar. Osmanlı baş murahhası 
Sadrazam Âli Paşa, “Devletler fermanı senet ittihaz ederler” şeklinde bir 
ibarenin antlaşmaya eklenmesine şiddetle karşı çıktı. Ancak daha sonra 
uzlaşma sağlandı. 30 Mart 1856 tarihinde imzalanan Paris Antlaşması'nın 
dokuzuncu maddesi şu şekilde düzenlendi: Padişah, tebaasının durumunu 
düzeltmek için kendi iradesiyle ilân ettiği hatt-ı hümâyunun devletlere 
tebliğini uygun görmüştür. Devletler bu tebliğin kıymetini kabul ve tasdik 
ederler. Şurası muhakkaktır ki bu tebligat devletlere, padişahın tebaası ile 
olan ilişkilerine müştereken veya ayrı ayrı müdahale etme hakkını hiçbir 
şekilde vermez. Böylece Islahat Fermanının antlaşmada ıma yoluyla dahi 
zikredilmesini istemeyen Âli Paşa'nın büyük çabaları sonunda düzenlenen 
dokuzuncu maddenin son bölümünün müdahaleyi önleyeceği zannedildi. 


Paris Muahedesi'nin imzalanması İstanbul?da memnuniyetle karşılanmasına 
rağmen Islahat Fermanı'nın meydana getirdiği olumsuz havayı gideremedi. 
Halk Paris Antlaşması'ndan çok fermanın muhtevası ile meşguldü. Bunun 
baş kısmında, müttefiklerin yardımlarıyla hârici durumun düzeldiği şu 
sırada bütün Osmanlı tebaasının refahını arttıracak ve devletin iç durumunu 
da kuvvetlendirecek bazı yeniliklere ihtiyaç duyulduğu ifade edilmektedir. 
Yeni ve hayırlı bir devrin başlangıcı olacağı ümidiyle yapılması düşünülen 
dâhili ıslahat aşağıdaki şekilde açıklanmaktadır: Tanzimat Fermanı ile bütün 
Osmanlı tebaasına verilen imtiyazlar bu defa da teyit edilmiştir. Tamamen 
uygulanması için gerekli tedbirler alınacaktır. Önceki Osmanlı sultanları 
tarafından gayri müslimlere tanınan dini imtiyazlar ve muafiyetler ibka 
edilmiştir. Ancak her cemaat belirli bir zaman içinde bu imtiyaz ve 
muafiyetlerini yeni şartlara ve ihtiyaçlara göre tekrar düzenleyecektir. 
Bunun için hükümetin kontrolünde patrıkhânelerde özel meclisler kurulacak 
ve bu meclislerin kararları Bâbıâlı'nin onayından sonra kesinlik 
kazanacaktır. Patrik seçimleri ıslah edilerek, patriklerin kaydıhayat ile 
tayinleri usulü uygulanacaktır. Patrik, metropolit, marhasa ve hahamlar 
görevlerine başlarken devlete bağlılık yemini edeceklerdir. Ruhban sınıfına 
verilmekte olan “cevâiz” ve “âidat” yasaklanarak bunun yerine patriklerle 
cemaat başlarına belirli gelirler tahsis edilecek, diğer ruhbana da rütbelerine 
göre maaş bağlanacaktır. Fakat ruhbanın menkul ve gayri menkul mallarına 
dokunulmayacaktır. Gayri müslim cemaatlerin işleri, ruhban ve halk 
arasından seçilecek üyelerden oluşan karma meclislerce idare edilecektir. 
Aynı din ve mezhepten olan şehir, kasaba ve köylerdeki mâbed, mektep, 
hastahane ve mezarlık gibi yerlerin tamirine engel olunmayacaktır. Fakat bu 
gibi yerlerin yeniden inşa edilmesi gerektiğinde hükümetten izin alınacaktır. 
Ahalisi karışık olmayıp yalnız bir mezhep cemaatinin bulunduğu yerlerde 
âyinler serbestçe ve açık olarak yerine getirilebilecektir. Değişik din ve 
mezhepten olan şehir, kasaba ve köylerdeki mâbed, mektep, hastahane ve 
mezarlık gibi yerlerin tamirleri veya yeniden inşaları hükümetin iznine tâbi 
olacak, bu gibi yerlerde âyinler belli kurallara göre icra edilecektir. Mezhep 
mensuplarının sayılarına bakılmadan ibadetlerini serbestçe yapmaları 
sağlanacaktır. Bir cemaatın din, dil ve ırk 


bakımından diğer bir cemaatten aşağı tutulduğunu gösteren bütün tabirler 
yazışmalardan çıkarılacak, bu gibi tabirleri halkın ve memurların 
kullanmaları yasaklanacaktır. Osmanlı ülkesinde her din ve mezhebin âyıini 


serbest olduğundan hiç kimse din ve mezhep değiştirmeye 
zorlanmayacaktır. Din ve cins farkı gözetilmeksizin bütün Osmanlı tebaası 
devlet memurluğuna kabul edilecektir. Kanuni ehliyet ve vasıfları taşıyan 
herkes hangi din ve mezhepten olursa olsun askeri ve mülki mekteplerde 
okuyabilecektir. Ayrıca her cemaat kendi milli dilinde eğitim yapmak üzere 
okul açabilecektir. Fakat bu okulların programlarının düzenlenmesiyle 
öğretmenlerinin tayini karma bir maarıf meclisi tarafından yapılacaktır. Bu 
meclisin üyelerini padişah tayın edecektir. Müslümanlarla gayri müslimler 
arasında veya gayri müslimlerin kendi aralarında çıkacak davalar için 
karma mahkemeler kurulacaktır. Yargılamaların açıkça yapılacağı bu 
mahkemelerde gayri müslimlerin de şahitlikleri kabul edilecek ve herkes 
kendi dinine göre yemin edecektir. Âdi hukuk davaları, eyalet ve sancak 
karma meclislerinde vali ve kadının da katılmasıyla şer'i veya adli hukuka 
göre görülecektir. Bu meclislerde de yargılamalar açık yapılacaktır. Gayri 
müslimler arasında çıkacak miras gibi özel davalar tarafların istemeleri 
durumunda patrikhâne meclislerinde de görülebilecektir. Karma ticaret ve 
cinayet mahkemeleriyle ilgili kanunlar ve yargılama usulleriyle ilgili 
nizamnâmeler en kısa zamanda hazırlanarak Osmanlı ülkesinde konuşulan 
dillere tercüme edildikten sonra yayımlanacaktır. Hapishaneler ıslah 
edilecek ve her türlü eziyet ve işkenceye son verilecektir. Buna uymayan 
görevliler cezalandırılacaktır. Hukuk eşitliği ancak görev eşitliğiyle 
sağlanabileceğinden gayri müslimler de askerlik yapacaklardır. Gayri 
müslimler bu yükümlülüklerini fülen yerine getirebilecekleri gibi bedel 
vermek suretiyle de eda edebileceklerdir. Bunun için gerekli nizamnâme en 
kısa zamanda hazırlanarak ilân edilecektir. Vilâyet ve sancak meclislerinde 
üye olan müslümanların ve gayrı müslimlerin hakkaniyetle seçilmelerini 
sağlamak üzere nizamnâmeler hazırlanacaktır. Yerli halkın verdiği vergileri 
ödemek ve tâbi olduğu hükümlere uymak şartıyla ecnebilerin de Osmanlı 
ülkesinde emlâk satın almalarına izin verilecektir. Satın alma işlemlerine 
Osmanlı Devleti ile ecnebi devletler arasında yapılacak düzenlemeden 
sonra başlanacaktır. Bütün Osmanlı tebaası din ve mezhebi ne olursa olsun 
aynı vergiyi ödeyecektir. Vergilerin ve özellikle âşârın toplanması sırasında 
görülen kötü uygulamanın düzeltilmesine en kısa zamanda başlanacaktır. 
İltizam usulüne tedricen son verilerek vergilerin doğrudan doğruya devlet 
tarafından toplanması sağlanacaktır. İltizam usulünü kendi şahsi çıkarları 
için kullanan memurlarla idare meclisi üyeleri şiddetle cezalandırılacaktır. 
Özel nizamnâme ile son zamanlarda yıllık gelir ve giderleri düzenleyen 


bütçe sisteminin tamamen uygulanmasına çalışılacaktır. Memurlara tahsis 
edilen maaşların muntazam bir şekilde ödenmesine başlanacaktır. Bütün 
tebaayı ilgilendiren konuların görüşüldüğü Meclisi Vâlâ-yı Ahkâm-ı 
Adliyye'ye her cemaatın başkanlarıyla devleti temsilen bir memur tayin 
edilecektir. Bir yıl için tayin edilen bu üyeler, müzakerelerde görüşlerini 
serbestçe söyleyebilecekler ve bundan dolayı rencide edilmeyeceklerdir. 
Rüşvet ve yolsuzlukları yasaklayan kanunlar istisnasız bütün memurlara 
uygulanacaktır. Paranın değerini yükseltmek ve maliyenin itibarını 
arttırmak amacıyla banka açmak başta olmak üzere birtakım tedbirler 
alınacaktır. Ülkenin maddi servet kaynaklarının işletilmesi için gerekli 
sermaye sağlanacaktır. Ülke ürünlerini nakletmek üzere yollar ve kanallar 
ınşa edilerek, ziraat ve ticaretin gelişmesine engel olan hususlar ortadan 
kaldırılacaktır. Batı'nın bilgisinden ve sermayesinden de faydalanmanın 
yolları araştırıldıktan sonra peyderpey tatbik sahasına konulacaktır. 
Hükümet bu hatt-ı hümâyunda belirtilen hükümlerin uygulanması için 
görevlendirilmiştir. 


Islahat Fermanı Tanzimat Fermanı'na göre daha ayrıntılıydı. Tanzimat 
Fermanı bütün Osmanlı tebaasını ilgilendiren genel prensipler koyarken 
Islahat Fermanı tamamen müslüman olmayan Osmanlı tebaası ile 
ecnebilere ait hükümler içeriyordu. Gayri müslimlerin Osmanlı 
toplumundaki eski statülerini büyük ölçüde değiştirmekte ve onların 
durumlarını yeniden düzenlemekteydi. Cemaatleri üzerinde büyük yetkileri 
olan patriklerin bu yetkileri sadece dini konularla sınırlandırılıyordu. Gayri 
müslimlerin cemaat teşkilâtlarında önemli değişiklikler yapılarak sadece 
ruhbanın değil sivil kesimden çeşitli kimselerin cemaat idarelerine 
katılmaları sağlanıyordu. Ferman, Osmanlı tebaası gayrı müslim unsurların 
hukukunu müslüman tebaa ile eşit hale getirmek amacını taşımakla birlikte 
müslüman kesimi doğrudan ilgilendirebilecek, anlamı cümle aralarına 
sıkıştırılmış hususları da içine alıyordu. Osmanlı ülkesinde her din ve 
mezhebin icrasının serbest olduğu ve hiç kimsenin din ve mezhep 
değiştirmeye zorlanmayacağı hükmü sadece gayri müslimleri değil 
müslüman kesimi de kapsayacak bir ifade şeklinde zikredilmişti. 
Dolayısıyla daha fermanın neşrinden önce toplanan komisyonda İngiliz 
elçisinin İslâmiyet'ten ayrılmayı yasaklayan şer'i kanunların değiştirilmesi 
teklifi bir bakıma satır aralarında da olsa yerini almış oluyordu. Ferman 
esas itibariyle sadece gayri müslim tebaaya yönelik olarak algılandığından 


bu önemli genel nitelikli ifade dikkatlerden kaçmış ve pek iyi 
kavranamamıştır. 


Tanzimat Fermanı ile Islahat Fermanı hazırlanışları bakımından da önemli 
farklılık arzetmekteydi. Birincisi, dış tesirlerden çok iç dinamiklerin 
zorlamasıyla Osmanlı devlet adamlarınca hazırlandığı halde ikincisi 
tamamen dış baskılar sonucunda yabancı temsilcilerle birlikte hazırlanmıştı. 
Tanzimat Fermanı devletlere tebliğ edilmekle birlikte herhangi bir taahhüde 
girilmemişti. Fakat Islahat Fermanı'nın Paris Antlaşması'nda özel bir 
madde halinde zikredilmesi devleti taahhüt altına sokmaktaydı. Bu yüzden 
Tanzimat Fermanı'nın mimarı sayılan Mustafa Reşid Paşa, Islahat 
Fermanı'nın ülkeyi tahrip etmek için Avrupa'ya verilmiş bir silâh olduğunu 
ileri sürüyordu. Bu tâvizleri veren Âli ve Fuad paşaları da hainlikle itham 
ediyordu (Engelhardt, s. 124). Aslında Reşid Paşa da Islahat Fermanı'nı 
destekliyordu. Nitekim ferman hakkındaki düşüncelerini açıkladığı 
lâyıhasında itirazının fermanın geneline değil bazı maddelerine olduğunu 
belirtiyordu. Paşaya göre müslümanların tepkisi düşünülmeden 
hıristıyanlara havsalalarının alamayacağı derecede imtiyazlar verilmişti. 
Islahat, zaman içinde toplumda huzursuzluk yaratacak dış müdahalelere 
meydan verilmeden yapılması gerekirken bu önemli nokta gözden 
kaçırılmıştı. Reşid Paşa, eşitliğe dayalı yeni düzenlemelerin içtimai 
huzursuzluklara yol açmasından ve bilhassa Anadolu ve Arabistan'da 
sosyal patlamalara sebep olmasından endişe ediyordu. Hükümeti muhtemel 
olaylara karşı bir hazırlık yapmadığı için eleştiriyordu. Ayrıca Islahat 
Fermanı'nın yabancı sefirlerle birlikte hazırlanmış olması ve ayrıca Paris 
Antlaşması'nda yer almasının Osmanlı Devleti'ni yeni siyasi sıkıntılara 
sokacağını ileri sürüyordu (Cevdet, I, 75-82). 


Beklenenin aksine Islahat Fermanı'na en büyük tepki gayri müslimlerden 
geldi. Görünüşte hâkim millet müslümanlarla aynı seviyeye gelmelerine 
rağmen özellikle eşitlik ilkesine karşı çıktılar. Bilhassa Rumlar 
müslümanların üstünlüğüne razı olduklarını, ancak Ermeni ve yahudilerle 
bir tutulmalarını asla kabul etmeyeceklerini ifade ediyorlardı. Gayri 
müslimlerin tepkisine sebep olan hususlardan biri de askerlik yükümlülüğü 
ıdı. Din adamları da fermandan hoşlanmadılar. Cemaatlerinden haraç 
şeklinde aldıkları aidatın kaldırılarak maaşa bağlanmaları, göreve başlarken 
devlete sadakat yemini etmeleri, din adamlarından oluşan sinod meclisine 


halktan da üye seçilmesi gibi hususlar patrik ve metropolitlerin büyük 
tepkisine yol açtı. Nitekim Islahat Fermanı okunduktan sonra atlas keseye 
konulduğunu gören İzmit metropolitinin bir daha bu keseden çıkmaması 
temennisinde bulunduğu söylenir (Engelhardt, s. 125). 


Islahat Fermanı ile gayri müslimlere ve ecnebilere özel haklar tanınması, 
ımparatorlukta edindikleri maddi zenginliklerine şimdi politik hakların da 
ılâve edilmesi müslümanların da tepkisine yol açtı. Bazı müslümanlar, 
atalarının kanlarıyla kazanılmış olan milli ve mukaddes haklarının 
kaybedildiğine, hâkim millet olma vasfının yıtirildiğine inanıyorlardı. Halk 
arasında çeşitli dedikodular dolaşıyordu. Elçilerin, “Eski vükelâ işimizi 
zorlaştırıyordu, yeni vükelâ isteklerimizden daha fazlasını verdi”; Fransız 
elçisinin, “Bâbıâlıi'nin bu kadar fedakârlık edeceğini ummuyorduk. Canning 
ne dediyse hükümet kabul etti” dedikleri rivayeti yayılmıştı (Cevdet, I, 70). 
Bütün bu tepkilere karşı hükümet ferman hükümlerini Avrupalılar'a ve 
müslümanlara farklı şekillerde yorumluyordu. Nitekim ferman hükümlerine 
göre bir gayri müslimin nâzır dahi olabileceğinin söylenmesi üzerine Fuad 
Paşa itiraz etmiş ve nâzır olmak şöyle dursun Meclisi Vâlâ üyesi bile 
olamayacağını ileri sürmüştü (a.g.e., I, 71). Cevdet Paşa'nın ifadesiyle bazı 
“alafranga çelebiler”le bazı devlet ileri gelenleri, Islahat Fermanı'nı Batılı 
devletlerle ilişkilerin ve ittifakın bir delili olarak görüyorlardı. Bunlar 
müslümanlarla gayrı müslimlerin kaynaşacağını, karışık mahallelerin 
oluşacağını, emlâk fiyatlarının artacağını ve medeniyetin gelişeceğini 
söylüyorlardı (a.g.e., I, 68). 


Fermanın uygulanması için Bâbıâli”de Sâmi Paşa, Mümtaz Efendi, Subhi 
Bey ve Ahmed Refik Bey'den oluşan bir ıslahat komisyonu kuruldu. 
Gerektiğinde Maliye Nezâreti'nden, Tersâne-i Âmire ve Bâb-ı 
Seraskeri'den de birer üye komisyona çağırılacaktı. Matbu nüshaları bütün 
vilâyet ve sancaklarla yurt dışındaki temsilciliklere gönderilen fermanın 
uygulanmasına önce Hudâvendigâr sancağından başlanmasına karar verildi. 
Uygulamayla ilgili olarak 30 Mart 1856 tarihinde Bâbıâli”de bir danışma 
meclisi toplandı. Burada ele alınması gereken öncelikli konular tesbit edildi. 
Önce can ve mal emniyetiyle namus dokunulmazlığı maddesinin hayata 
geçirilmesi kararlaştırıldı. Bu konuda daha önce çıkarılmış bulunan 
nizamnâmeler derhal uygulamaya konulacaktı. Fransa'dan alınacak 
örneklere göre Avrupa standartlarına uygun olarak İstanbul?da bir hapishane 


inşa edilecek, işkenceye son verilecekti. İç güvenlik ve asayişle ilgili olarak 
Avrupa'dan kanun ve nizamnâmeler tercüme edilecek ve karma 
mahkemelerin kuruluşu en kısa zamanda tamamlanacaktı. 


Islahat Fermanı'nın uygulamaya konulmasıyla birlikte ülkenin çeşitli 
yerlerinde birtakım olaylar patlak verdi. Gayri müslimlere getirilen âyin 
serbestliği dolayısıyla kiliselerde çan çalınması müslümanların tepkisine yol 
açtı. Hıristiyanlar arasında müslümanların kendilerine saldıracakları 
şeklinde çeşitli yalan haberler yayıldı. Eskiden beri yan yana yaşayan iki 
topluluk birden bire düşman kutuplara ayrıldı. Çeşitli yerlerde 
müslümanlarla gayri müslimler arasında kanlı çatışmalar başladı. 
Maraş”taki olaylarda bir İngiliz tüccarı karısı ve çocuğu ile birlikte 
öldürüldüğü gibi Halep ve Şam'da da ecnebilerin ve gayri müslimlerin 
evleriyle 1ş yerleri tahrip edildi (1860). Cidde'de 1858'de çıkan olaylarda 
yabancı konsoloslar öldürüldü. İsyan İngiliz ve Fransız donanmalarının 
şehri topa tutmasıyla bastırılabıldı. Bilhassa Rumeli, Lübnan ve Girit gibi 
gayri müslim nüfusun yoğun olduğu bölgelerdeki karışıklıklar Batılı 
devletlerin müdahalesine sebep oldu. Osmanlı hükümetinin âdeta bir suçlu 
gibi Avrupa mahkemesine çıkarılması gayri müslimlerin cesaretini arttırdı. 
Olayları önlemeye çalışan Bâbıâlı, Paris Antlaşması'nın dokuzuncu 
maddesine göre devletlerin iç işlerine karışmaya hakları olmadığını 
hatırlattı. Fakat Avrupa devletleri, hatt-ı hümâyunun tatbikine nezaret etme 
hakkını dokuzuncu maddenin kendilerine tanıdığını bildirdiler. Dokuzuncu 
maddeyi sırf iç işlerine müdahaleyi önlemek için kabul etmiş olan Osmanlı 
hükümeti aynı maddenin devletlere müdahale hakkı verdiğini böylece 
öğrenmiş oldu. Paris Antlaşması'nı imzalamış olan devletler, 5 Ekim 
1859'da Bâbıâlı”ye ortak bir muhtıra vererek Islahat Fermanı'nın uygulama 
alanına konulamamasından dolayı üzüntülerini bildirdiler. Bundan sonra her 
devlet, tek başına veya müştereken Osmanlı Devleti'nin iç işlerine 
müdahale etmeye başladı. Rusya Rumeli”deki olayları tahkik için 
milletlerarası bir komisyon kurulmasını, gayri müslimler için daha fazla 
teminat veren bir antlaşma yapılmasını teklif etti. Rusya'nın Osmanlı gayri 
müslimleri üzerinde nüfuz kurmasını istemeyen İngiltere, Rus tekliflerinin 
Osmanlı nüfuzunu zedeleyeceği gerekçesiyle tepki gösterdi. Fransa ile 
birlikte sadrazamın Rumeli'de teftişte bulunmasını tavsiye ettiler. 
Sadrazamın Rumeli tahkikatına başlamasıyla bu olay yatıştırıldı. Bu sırada 
mali sıkıntı içinde bulunan hükümet, hem gelirleri arttırmak hem de 


devletlerin bu konudaki isteklerine cevap vermek amacıyla mali ıslahata 
girişti. İngiliz elçisi H. Bulwer hazine gelirlerinin arttırılması için 
Bâbıâli'ye bir proje sundu. Projede Islahat Fermanı'nda vaad edilen, 
ecnebilere Osmanlı ülkesinde emlâk satın alma veya kiralama izni verilmesi 
ve yabancı sermaye girişini engelleyen vakıf teşkilâtının değiştirilmesi 
tavsiye ediliyordu. En önemlisi de Islahat Fermanı'nda olmadığı halde 
Osmanlı maliyesinin milletlerarası bir komisyonun idaresine bırakılmasının 
istenmesiydi. Osmanlı hükümeti milletlerarası komisyon fikrine karşı 
çıkmakla birlikte o sırada oluşturduğu maliye meclisine yabancı uyruklu üç 
delege aldı. Bu meclis de pek başarılı olamadı. Yabancıların gayri menkul 
satın almalarına ve vakıf sisteminin değiştirilmesine sıcak bakmayan 
hükümet bundan sonra devletlerin müdahaleleriyle karşılaştı. Uzun 
müzakerelerden sonra 1867'de ecnebilerin gayrı menkul satın almalarına 
izin verildiği gibi 1873'te vakıfların mülke tahvili, yani vakıfların da 
satılabilmesi esası kabul edildi. 


Bâbıâlı”'nin Batılı devletlerin her müdahalesinde yeni tâvizler vermesi yeni 
müdahaleleri getirdi. Giderek ülke Avrupa devletlerinin kıskacına daha 
fazla girmiş oldu. Lübnan'da patlak veren olaylar sadrazamın Rumeli'deki 
teftişi yarıda kesmesine sebep oldu. Bunu fırsat bilen Rusya milletlerarası 
tahkikat komisyonu kurulması isteğini tekrarladı (Ekim 1860). Rus 
projesine karşılık İngiltere de yeni bir 


ıslahat projesi sundu. Buna göre Meclisi Ahkâm-ı Adliyye ile Meclisi 
Tanzimat birleştirilerek yeni bir meclis kurulacaktı. Yüksek devlet 
memurlarından ve gayri müslimlerden seçilerek beş yıl için tayin edilecek 
on iki üyeden oluşacak olan bu meclis iyi bir emniyet teşkilâtı kuracak, 
mahkemeleri ıslah edecek, gayrı müslimlerin şahitliğinin kabul edilmesini 
sağlayacak kanunları çıkaracaktı. Ayrıca âşâr usulünün kaldırılması, 
müslümanların ve gayri müslimlerin birlikte okuyacakları mekteplerin 
açılması ve her valinin emrine gayri müslimlerden birer müsteşar tayin 
edilmesi gibi konularla da uğraşacaktı. Projeye göre elçilikler şikâyetçi 
oldukları memurların yargılanmasını bu meclise havale edeceklerdi. Gerekli 
tahkikat sırasında sefâret tercümanlarını yanlarında hazır 
bulundurabileceklerdi. Kısacası İngiliz projesi daha önce İngiliz elçisinin 
tepki gösterdiği Rus projesinden daha ağırdı. Osmanlı memurları âdeta 
konsolos mahkemelerine sevkedilebilecekti. Avrupa müdahalesi dâimi ve 


muntazam bir usul haline gelecekti. 


Siyasi çevrelerde hayretle karşılanan İngiliz projesi padişahı ve hükümeti de 
telâşa düşürdü. Bâbıâli'nin itirazı üzerine İngiltere, yeni bir ıslahat programı 
yapması için Osmanlı hükümetine üç ay süre tanınmasını diğer devletlere 
teklif etti. Rusya Avrupa delegelerinin hemen toplanmasında ısrar etti. 
Bâbıâli, devletleri sakinleştirmek için Rumeli teftişinin tamamlanacağını ve 
ordu kumandanının bu iş için görevlendirildiğini devletlere bildirdi. Şubat 
1861'de de yeni bir ıslahat programını kabul etti. Programa göre âşâr usulü 
değiştirilecek, vergilerin toplanması bir düzene bağlanacak, vilâyetlerde 
güvenlik sağlanacak ve adliyenin düzeltilmesi için müzakerelere 
başlanacaktı. Hükümet bu işlerle meşgul olurken devletlerin Lübnan'daki 
kanlı hadiseler dolayısıyla vâki olan müdahaleleri giderek arttı. Büyük 
devletlerin hazırladığı 9 Haziran 1861 tarihli Lübnan Nizamnâmesi ile 
Lübnan, hıristiyan bir mutasarrıfın yönetiminde imtiyazlı müstakil sancak 
haline getirildi. 


Devletler, Paris Antlaşması'nın kendilerine tanıdığı haklardan yararlanarak 
Islahat Fermanı'nın uygulanması konusundaki müdahalelerini arttırdıkları 
bir sırada fermanı neşreden Abdülmecid vefat etti (25 Haziran 1861). Âli ve 
Fuad paşaların istifa tehditleri üzerine yeni padişah Abdülaziz de Islahat 
Fermanı'nı teyiden yeni bir hatt-ı hümâyun yayımladı. Islahata devam 
edileceğinin açıklanması Batılı devletleri rahatlattı. Bâbıâlı, Islahat 
Fermanı'na uygun olarak taşra teşkilâtını yeniden düzenledi. Fransa'daki 
departman sistemi esas alınarak 1864 vilâyet kanunu uygulamaya konuldu. 
Yine Fransız eğitim sistemine göre Galatasaray Mektebi Sultânisi 1868'de 
açıldı. Müslüman, hıristiyan ve Müsevi çocuklarının birlikte okumalarına 
ımkân sağlanmaya çalışıldı. Fakat bu okula en büyük tepki yine gayrı 
müslimlerden geldi. Bu dönemde gerçekleştirilmeye çalışılan reformlardan 
biri de kiliselerin yeniden teşkilâtlandırılmasıdır. 


Islahat Fermanı'na göre kiliselerin yeniden teşkilâtlandırılması Bâbıâlı”yı 
en çok meşgul eden konulardan biri oldu. Rum patriğı bir süre tereddüt 
ettikten sonra hükümetin emriyle Islahat Fermanı'nı kiliselerde ilân etti. 
Fakat din adamlarından oluşan Sinod Meclisi ferman hükümlerine 
uymamakta ısrar etti. Bu durum karşısında Meclisi Ahkâm-ı Adliyye, bir 
nizamnâme hazırlayarak kiliselerin yeniden düzenlenmesi işine hemen 


başlanmasını istedi. Hükümetin patrıkhâne işlerine doğrudan müdahalesi 
karşısında Rumlar Avrupa'nın devreye girmesini istediler. Osmanlı 
hükümetinin gayrı müslimlerin imtiyaz ve muafiyetlerini kaldırdığını ileri 
sürdüler. Bütün tahriklere ve tepkilere rağmen cemaat sistemleri yeniden 
düzenlendi. Islahat Fermanı hükümlerine uygun olarak 1862'de her cemaate 
ayrı ayrı nizamnâmeler verildi. Nizamnâmelerle din adamlarının cemaat 
üzerindeki keyfi tasarrufları önlenmek isteniyordu. Bunun için her gayri 
müslim cemaatın idaresi laik üyelerden oluşan meclislere bırakıldı. Rum 
Ortodoks cemaatine verilen nizamnâme ile cemaatin mezhep işlerine 
bakmak üzere on iki metropolitten oluşan Sinod Meclisi muhafaza edildi. 
Bu ruhani meclise karşılık olmak üzere on iki laik üyeden oluşan “milli 
meclis” ise cemaatin eğitimi, adli ve idari işleriyle uğraşacaktı. Ayrıca bu 
iki meclisten seçilen üyelerle meslek temsilcilerinden oluşan umumi meclis 
cemaatin önemli işlerini halledecekti. Ermeni cemaatine verilen nizamnâme 
ile patriğin yetkileri korunmakla birlikte 400 üyeden oluşan bir millet 
meclisi oluşturuluyordu. Bu meclis kuruluşu ve seçimlerin yapılışı 
bakımından âdeta Meclisi Meb'üsan'ı andırıyordu. Meclis, cemaatin günlük 
işlerini on dört üyeli ruhani meclis ve yirmi üyeli cismani meclis eliyle 
yürütecekti. Ayrıca idari, mali, eğitim ve hukuk işleriyle ilgili komisyonlar 
da kuracaktı. Müsevi cemaati nizamnâmesi de cemaat başkanına yardımcı 
olmak üzere iki meclis kurulmasını öngörüyordu. Bunlardan biri cemaatin 
dini işlerine bakacaktı, yani bir nevi ruhani mahkeme görevi yapacaktı. 
Diğeri ise cemaatın idari işlerine bakacaktı. 


Gayri müslim cemaatlere verilen bu nizamnâmeler âdeta onların anayasaları 
mesabesinde idi. Müslümanlarla gayri müslimleri kanun nazarında eşit hale 
getirerek tek toplum oluşturmayı amaçlayan Islahat Fermanı gayrı müslim 
toplulukların birliğini dahi koruyamadı. Milli şuura ulaşan cemaatler bağlı 
oldukları kiliselerden ayrılarak kendi kiliselerini kurmaya başladılar. Islahat 
Fermanı'na göre bazı davaların patrikhânelerde görülmesine izin verilmesi 
devletin adli bağımsızlığı ile çatışan bir husustu. Yine ecnebilere Osmanlı 
ülkesinde mülk satın alma izninin verilmesi ve vakıfların mülke tahvil 
edilmesi gibi uygulamalar toplumda büyük yankı uyandırdı. Ülke çeşitli 
karışıklıklara sahne oldu. Bu karışıklıklar Avrupalı devletlerin çeşitli 
baskılarına sebebiyet verdi. Bu ortam içinde fermanda öngörülen 
hapishanelerin ıslahı, işkencenin yasaklanması, mali durumun düzeltilmesi 
ve bayındırlık faaliyetlerine girişilmesi gibi önemli reformlarda fazla bir yol 


alınamadı. Devlet, siyasi ve idari bakımdan fermanda öngörülen 
yükümlülüklerini mümkün olduğu kadar yerine getirdi. Gayri müslimler 
devletin çeşitli kademelerinde görev aldılar. Fakat askerlik konusunda aynı 
başarı elde edilemedi. Cizye vergisi kaldırılarak gayri müslimlerin de askere 
alınması kararı uygulanamadı. Nihayet 1857'de çıkarılan bir kanunla gayri 
müslimlerin askerlik hizmetine karşılık “bedel-i askeri” adlı bir vergi 
ödemeleri kabul edildi. Osmanlı toplumunun birbiriyle kaynaşmasında en 
büyük rolü oynaması ümit edilen bu önemli reform da başarısızlıkla 
sonuçlanmış oldu. Gayri müslimler 11, Meşrutiyet'in ilânına (1908) kadar 
askerlikten muaf tutuldular. Sonuç olarak fermanın, şeriata aykırı hükümler 
ıhtiva ettiği gerekçesiyle müslümanların vicdanını zedelediği ve devrin 
hükümdarını tahttan indirmek, hatta öldürmek amacıyla birtakım tertiplere 
dahi yol açtığı (bk. KULELİ VAK-“ASD), hulâsa devletin dayanmakta 
olduğu hukuki nizamı büyük ölçüde değiştirip gayri müslimleri zimmi 
hukukun dışına çıkardığı söylenebilir. 
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Ufuk Gülsoy 


ISLAHHÂNE 


Osmanlılar”da kimsesiz ve fakir çocuklara mesleki eğitim vermek üzere 
kurulan ve daha sonra sanat mektepleri haline dönüşen kurumların adı. 


İlk ıslahhâne, 1863 yılında Niş”te Tuna Valisi Midhat Paşa tarafından 
kurulmuş olup yetim ve öksüz veya aileleri kendilerine bakamayacak kadar 
fakir olan müslüman ve gayri müslim çocuklara temel eğitim vermek ve 
meslek kazandırmak amacını taşımaktaydı. Bu ıslahhânedeki eğitim ve 
öğretimden iyi sonuçlar alınması üzerine 1864'te Tuna vilâyetinin merkezi 
Rusçuk ile Köstence?'de birer ıslahhâne daha açılmıştı. Türkiye'de hem 
mesleki ve teknik eğitimin hem de korunmaya muhtaç çocukların 
eğitiminin gelişimi bakımından önemli bir yere sahip olan ıslahhâneler 
birkaç yıl içinde Anadolu ve Rumeli?deki birçok vilâyete yayıldı. 1867”den 
itibaren Kastamonu, Bursa, İşkodra, Sofya, Sivas, Edirne, İzmir, Halep, 
Bosna, Erzurum, Diyarbekir, Konya ve Selânık”te birer ıslahhâne kuruldu. 
Bunların hepsi erkek çocuklara mahsustu. Midhat Paşa kız çocukları için de 
1868'de Rusçuk'ta bir ıslahhâne açmıştı. 


Islahhânelerin yönetimi 1871 yılına kadar geçici tâlimatlarla yürütülmüşse 
de bu tarihte çıkarılan Islahhânelere Dair Nizamnâme ile hepsinin teşkilât, 
eğitim ve öğretim gibi işleri aynı esaslara bağlandı. Nizamnâmeye göre 
ıslahhânelerin iç idaresi iki kısma ayrılıyordu. Birincisi çocukların eğitim 
ve öğretimi, disiplini, beslenmesi ve giyimiyle bunlara ait masrafların 
karşılanması, ikincisi de imalâta dair işlerdi. Her ıslahhânede bu iki idarenin 
genel yönetim ve denetimini sürdürmekle görevli bir umum müdür, onun 
maiyetinde kurumun disiplin işlerine bakmakla yükümlü bir zâbıta müdürü 
ıle sanayı işlerini yürüten, hesap ve yazı işlerinden sorumlu bir imalât 
müdürünün bulunması gerekiyordu. Ayrıca birer maiyet kâtibiyle sandık 
emini ve vekilharç da görevlendirilecekti. 


Din farkı gözetilmeksizin on üç yaşından büyük olmayan yetim ve öksüz 
çocuklarla anne veya babasından biri hayatta olduğu halde fakir olan 


çocuklar ıslahhânelere öğrenci olarak alınıyordu. Ancak ıslahhâneye kabul 
edilen çocuğun eğitimi sona ermeden velisi veya akrabası tarafından geri 
alınmak istenmesi durumunda o zamana kadar yapılan masrafların kuruma 
ödenmesi gerekiyordu. Öte yandan anne baba veya akrabaları bulunan 
çocuklar da boş yer olması durumunda yıllık masraflarının ödenmesi 
şartıyla ıslahhânelere alınabiliyordu. Bazı ıslahhânelere farklı özelliklere 
sahip çocuklar da kabul edilebiliyordu. Nitekim çeşitli cezalara çarptırılmış 
suçlu çocuklarla buradaki hapishanede bulunan otuza yakın kadın Niş 
Islahhânesi'nin eğitim öğretim faaliyetlerine dahil edilmişti. Rusçuk Erkek 
Islahhânesi”ne de âmâların kabulü kararlaştırılmıştı. Öğrenci sayısı 
ıslahhânenin sahip olduğu imkânlara göre değişiyordu. Alınan öğrenci ilk 
hafta çeşitli denemelerden geçirilerek kabiliyeti tesbit edilmeye çalışılıyor, 
daha sonra yeteneğine göre bir mesleğe yönlendiriliyordu. 


Islahhâne nizamnâmesine göre bu okullarda elifbâ, Kur'ân-ı Kerim, ilmihal, 
ahlâk, edebiyat, yazı, hesap ve Tuna vilâyetinde ayrıca Bulgarca derslerinin 
okutulması gerekiyordu. Çocuklar kendi dinlerinden olan öğretmenlerden 
ders alacaklardı. Öğretilmesi öngörülen meslekler ise terzilik, kunduracılık, 
debbâğlık ve dokumacılıktı. Bununla birlikte sonraki yıllarda ihtiyaca göre 
başka dallarda da eğitime geçilmiştir. Nitekim Rusçuk Erkek 
Islahhânesi'nde demircilik, marangozluk, matbaacılık ve ciltçilik de 
öğretiliyordu. Öğrenciler bunlardan bazısının uygulamasını vilâyet 
matbaası, demirhane ve vilâyet kalemlerinde yapıyorlardı. Kız 
ıslahhânesindeki öğrenciler ise dikiş nakış ile birlikte piyano dersleri de 
alıyordu. Meslek dersi hocaları o mesleği en iyi icra eden ustalar arasından 
mahallinde seçiliyordu. 


Bu kurumlardaki mesleki eğitim tamamıyla fonksiyonel bir nitelikteydi. 
Öğrenciler burada bir taraftan meslek öğrenirken diğer taraftan bilhassa 
ordunun kundura ve giyim ihtiyaçlarını karşılıyorlardı. Böylece hem 
ordunun ihtiyaçları daha ucuza temin edilmiş hem de bu suretle teşekkül 
eden döner sermaye ile ıslahhânelerin kendi giderleri karşılanmış oluyordu. 


Islahhânelerdeki öğrenciler beş sınıfa ayrılmıştı. Sınıflar büyükten küçüğe 
doğru ilerliyor, böylece beşinci yılında olan öğrenci birinci sınıfa gelmiş 
oluyordu. Sınıf geçme yılda bir defa yapılan ımtıhanda başarılı olmaya 


bağlıydı. Bir öğrencinin mezun olabilmesi için okuma ve yazmayı 
öğrenmesi, hesap yapması, ıslahhâne 


nizamnâmesini okuyup anlayabilmesi ve eğitim aldığı sanat dalında başarılı 
olması gerekiyordu. Ara sınıflarda imtihanlara girerek sınıf atlamak da 
mümkündü. Birinci, ikinci ve üçüncü sınıf öğrencilerine yapmış oldukları 
işlere göre bir miktar ücret verilmesi kararlaştırılmıştı. 


İmtihanı verip diploma alan öğrenciler yevmiye ile veya sözleşmeli olarak 
ıslahhânelerin iş yerlerinde çalışma hakkına sahiptiler. Dışarıda dükkân 
açmak isteyenlere ise ıslahhâneden borç verilmek suretiyle yardımcı 
olunacaktı. Dükkân açanlar mahalli idarelerle iş birliği yapılarak kontrol 
altında tutulacak ve işinde herhangi bir suistimali görülenler hakkında 
gerekli tedbirler alınacaktı (Düstur, Birinci tertip, Il, 292-295). Böylece 
ıslahhânelere bir bakıma, ahi ve lonca teşkilâtlarının önceki yüzyıllarda 
Osmanlı esnaf ve zenaatkârları üzerinde oynamış olduğu olumlu rol 
yüklenmek istenmişti. Zira bir taraftan liyakatli sanatkârlar yetiştirerek 
ülkenin yetişmiş eleman ihtiyacının karşılanması planlanırken diğer taraftan 
bu sanatkârların başarılı ve dürüst birer esnaf olmaları sağlanmaya 
çalışılıyordu. 


Islahhâneler, hemen tamamıyla ıslahhâne sandıklarında toplanan 
yardımlarla açılmıştır. Islahhânelerin normal giderleri, yukarıda sözü edilen 
döner sermaye gelirlerinin yanı sıra akarı kendilerine tahsis edilen bağ, 
bahçe, han, ev, değirmen vb. emlâk ile bazı resmi işlemlerden alınan 
yüzdelerle karşılanmaktaydı. Bu kurumlar, Cumhuriyet dönemine kadar 
faaliyet gösterecek olan sanayi mekteplerine zemin ve model oluşturmuştur. 
Nitekim 1868”de İstanbul'da Sultanahmet'te açılan Mektebi Sanâyi ile 
1869'da Yedikule'de hizmete giren Kız Mektebi Sanâyıli de yine yetim, 
öksüz ve kimsesiz çocuklara mesleki teknik eğitim vermek amacıyla 
kurulmuştu. Fakat bunlar ıslahhânelere göre daha gelişmiş durumdaydı. TI. 
Abdülhamid devrinde (1876-1909) diğer vilâyetlerdeki ıslahhâneler de 
sana-yi mektebi haline getirilmeye başlandı. Ayrıca İstanbul'da korunmaya 
muhtaç çocuklar için ıslahhâne tarzında bir Dârülhayr-ı Âli kurulduysa da 
bu okul 11. Meşrutiyet'in başında kapatıldı. Balkan ve 1. Dünya savaşları 
yıllarında Osmanlı Devleti on binlerce korunmaya muhtaç çocuğun 
barınma, beslenme ve eğitim problemiyle karşı karşıya kaldı. Hükümet, bu 


ıhtiyaçları karşılamak için Maarif Nâzırı Ahmed Şükrü Bey'in 12 
Teşrinisâni 1330 (25 Kasım 1914) tarihli teklifi üzerine Maarif Nezâreti'ne 
bağlı olarak ülkenin birçok yerinde dârüleytamlar açtı. Milli Mücâdele'nin 
buhranlı günlerinde bilhassa şehid çocuklarını kabul ederek büyük 
yararlıklar gösteren bu kurumlar 1926'da kapatıldı (bk. DARÜLEYTAM). 
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ISLÂHİ, Emin Ahsen 


(Dal sl ül) 
(1904-1997) 
Pakistanlı âlim, müfessir ve siyasetçi. 


Hindistan'ın A'zamgarh şehrine bağlı Bumhor köyünde doğdu. İlk 
öğrenimini burada tamamladı. 1914'te aynı şehre bağlı Sarây-ı Mir'de 
Medresetü'l-ıslâh'a kaydoldu ve bu okuldan 1922'de mezun oldu. Zekâsı, 
güzel konuşma ve güzel yazı yazma kabiliyetiyle dikkat çeken Islâhi, hocası 
Abdurrahman Niğrâmi tarafından tahsilini devam ettirmesi yönünde teşvik 
edildi. Utar Pradeş eyaletinde yayımlanan Medine ve Saç gibi bazı 
dergilerde üç yıl kadar yöneticilik yaptı ve yazılar yazdı. 1925'te dönemin 
meşhur âlimlerinden Hamidüddin Ferâhi'nin Sarây-ı Mir'de başlattığı 
derslerine devam ederek tefsir, fıkıh, felsefe ve siyaset okudu; vefatına 
kadar (1930) onun yanında bulundu. Bir yandan da Medresetü'l-ıslâh'ta 
hocalık yaptı. Sünenü't-Tirmizi şerhi Tuhfetü'l-ahvezi'nin müellifi olan 
Mübârekpüri'den hadis ve hadis usulü okuyarak icâzet aldı. Daha sonra 
A'zamgarh'a dönüp el-Işlâh adıyla bir dergi çıkardı (1936-1939). 


Islâhi, 1941 yılında Mevdüdi'nin önderliğinde kurulan Cemâat-i İslâmi adlı 
teşkilâtın kurucuları arasında yer aldı. Teşkilâtta başkan yardımcısı ve 
Meclisi Şürâ üyesi oldu. 1943'te Sarây-ı Mir'den Doğu Pencap'takı 
Patankot'a bağlı Dârülislâm'a giderek faaliyetlerini burada sürdürdü. 
Pakistan'ın bağımsız bir devlet olarak kurulmasından sonra Cemâat-i 
İslâmi'nin merkeziyle birlikte kendisi de Lahor'a taşındı. Pakistan'da 
İslâm'a zarar verdikleri gerekçesiyle Kâdiyâniler'e karşı 1953'te başlatılan 
harekette önemli rol oynadı. Ancak ülkede kamu düzenini bozdukları 
gerekçesiyle bu harekete katılan pek çok âlim ve fikir adamıyla birlikte 
Islâhi de yargılandı ve bir buçuk yıl hapse mahküm oldu. Hapisten çıktıktan 
sonra Cemâat-i İslâmi”deki görevine döndü. Teşkilâtın hangi faaliyetlere 
öncelik vermesi gerektiği hususunda hareketin liderleri arasında çıkan 
ıhtılâfta Islâhi daha ziyade toplumun ıslahı için mücadele verilmesini, 


Mevdüdi ise siyasi faaliyet gösterilmesini savunuyordu. Cemâat-1 
İslâmi'nin bütün üyelerinin katılımıyla yapılan toplantıda alınan kararları 
benimsemeyen Islâhi, Ocak 1958'de bazı arkadaşlarıyla birlikte Cemâat-1 
İslâmi'den ayrıldı. Aynı yıl hacca gitti. 


Islâhi Cemâat-i İslâmi”den ayrıldıktan sonra tamamen ilmi ve fikri 
çalışmalara yöneldi. Bu arada Tanzim-i İslâmi adıyla 


siyasi faaliyetlere yer vermeyen bir teşkilât kurdu (1958). Tefsire dair 
eserini yazmaya ve özel dersler vermeye başladı. Kurduğu derneğin yayın 
organı olarak Haziran 1959'dan itibaren Misâk dergisini çıkardı. Derginin 
ilk sayılarında Mevdüdü'nin siyaset anlayışını eleştirdi (Makâlât-ı Işlâhi, I, 
79-120). Tanınmış bir gazeteci olan oğlu Ebü Sâlih'in Mısır'da uçak 
kazasında ölmesi üzerine dersleri tatil etti (1965). Tanzim-i İslâm'ın ve 
derginin yönetimini Dr. İsrâr Ahmed'e bıraktı (1966). Bütün mesaisini tefsir 
çalışmalarına tahsis edebilmek için 1973 yılı başında Lahor'dan ayrılıp 
Şeyhopür'a bağlı Rahmânâbâd köyüne yerleşti. 1979'da ise Lahor'a geri 
döndü ve 1980'de tefsirini tamamladı. Bu defa hadis üzerinde çalışmaya 
ağırlık verdi. Bu amaçla Kasım 1980'de İdâre-i Tedebbür-i Kur'ân u Hadis 
adlı bir merkez kurdu ve bu merkezin yayın organı olarak Tedebbür 
dergisini çıkarmaya başladı (1981). Bir yandan da yetişkin öğrencilere hadis 
dersleri veriyordu. 1993'ten itibaren sağlığı bozulduğu için derslerine son 
vermek zorunda kaldı. Islâhi 15 Aralık 1997?de Lahor'da vefat etti. 


Toplumun ıslahı ve müslümanların fikri seviyesinin yükseltilmesi Islâhinin 
değişmez amacı olmuş, bu sebeple aktif siyasetin dışında kalmaya 
çalışmıştır. Cemâat-i İslâmi'nin itibarlı bir üyesi olarak faaliyet gösterdiği 
dönemde kaleme aldığı Da' vet-i Din aör Us ka Tarik-i Kâr, İslâmi Riyâset 
meyn Fıkhi İhtilâfât ka Hal ve İslâmi Mu' âşere meyn “ Avrat ka Makâm 
gibi eserlerinde fert ve toplumun ıslahıyla ilgili meselelerin çözümünde 
uyulacak İslâmi kuralları göstermiş, özellikle İslâm?ın şüra anlayışının 
önemini vurgulamıştır. Islâhi, gerek Eyyüb Han gerek Zülfikar Ali Butto ve 
gerekse Ziyâülhak'tan gelen çeşitli teklif ve ödülleri kabul etmemiş, bölge 
âlimlerinin pek çoğunun içine düştüğü Ifrat ve tefritten özenle kaçınmıştır. 
Kur'an'ın anlaşılması konusuna önem veren Islâhi, Mebâdi '-1 Tedebbür-i 
Kur'ân adlı kitabında Kur'an'ın tefsiriyle ilgili düşüncelerini açıklamış, 
yazdığı tefsirinde bunları uygulamıştır. Bu eserinde Islâhi iyi niyetli olmayı, 


Kur'an'ı yüce bir kelâm olarak kabullenmeyi, onun getirdiği prensiplere 
göre değişimi benimsemeyi, üzerinde derinliğine düşünmeyi ve Allah'a 
teslimiyeti Kur'an'ı anlayabilmenin ön şartları olarak ileri sürerken 
Kur'an'ın kendi kendisini tefsir etmesinden, dilinden ve nazmından 
yararlanmayı onu anlamanın dâhili vasıtaları; mütevâtir ve meşhur sünneti, 
diğer hadisleri, sahâbe sözlerini, sebeb-i nüzülü, tefsirleri, semavi kitapları 
ve İslâm öncesi Arap tarihini bilmeyi de hârici vasıtaları arasında saymıştır. 
Islâhi, hocası Hamidüddin Ferâhi gibi nazım prensibi üzerinde fazlaca 
durmuş ve bunu daha da geliştirerek tefsirinde uygulamıştır. Buna göre 
eserinde âyetler arası münasebeti gösterdikten başka birbirini muhtelif 
açılardan tamamladığını ileri sürdüğü süreleri önce kendi aralarında ikişer 
ikişer eşleştirmiş, daha sonra bu ikili grupları bir araya getirerek bütün 
Kur'an'ı kapsayacak şekilde yedi ana gruba ayırmıştır. Bu gruplardan her 
biri bir veya daha fazla Mekki süre ile başlamakta ve en az bir Medeni süre 
ıle sona ermektedir. Ancak Kur'an'ın dört süresi (el-Fâtiha, en-Nür, el- 
Ahzâb, el-Hucurât) yedi gruptan hiçbirinde yer almaz. Çünkü Fâtiha süresi 
Kur'an için bir önsöz mahiyetinde iken diğerleri öteki grup ve sürelerin 
tamamlayıcısı durumundadır. Islâhi, sürelerin kendi aralarında gruplar 
oluşturması düşüncesine delil olarak Hicr (15/87) ve Zümer (39/23) 
sürelerindeki âyetleri göstermiş olup bu âyetlerde yer alan “mesâni” 
kelimesi “ikişer” anlamına gelen “mesnâ” kelimesinin çoğuludur ve 
âyetlerin meâlleri buna göre düzenlendiğinde ikili ve yedili sistem 
kendiliğinden ortaya çıkmaktadır. Bu sistem ilim çevrelerinde ilgi 
uyandırmış, Müstansır Mir, Tedebbür-i Kur'ân'daki nazm prensibi üzerine 
Michigan Üniversitesi'nde hazırladığı doktora çalışmasında (1983) bir 
faraziye de olsa Islâhi'nin bu prensibi uygulamada büyük ölçüde başarılı 
olduğunu ifade etmiştir (Coherence in the Our'ân, s. 102). 


Hadis ilminin önemi üzerinde duran Islâhi, kabulred ve dinde hüccet olma 
bakımından sünnetle hadisin birbirinden farklı olduğunu ileri sürer. Ona 
göre hadis Resülullah'ın söz, fil ve takrirlerinin rivayeti, sünnet ise onun 
yaşayarak veya söyleyerek insanlara öğrettiği İslâm'ın yine yaşanarak 
günümüze kadar gelen şeklidir. Tarihin bir döneminde sünnetin yazılı hale 
gelmiş olması onun yaşanarak intikal eden özelliğini değiştirmez. Islâhi, bir 
konuda sünnetin birden fazla olabileceğini ve bunun için Resül-i Ekrem'in 
hayatında pek çok örneğin bulunduğunu söyler. Ona göre Kur'an'ı yeterli 
görüp sünneti inkâr edenler aslında çelişkiye düşerek Kur'an'ı da inkâr 


etmektedirler. Çünkü sünnet de Kur'an gibi aynı kişilerin rivayetiyle bize 
kadar gelmiştir (Mebâdı '-1 Tedebbür-i Hadis, s. 15, 24-32). 


Islâhi, Pakistan'da İslâm hukukunun kamu yönetimi esaslarının 
belirlenmesi ve bunların kanunlaştırılması amacıyla yapılan çalışmalara 
önemli katkılarda bulunmuştur. Anayasanın ilkelerini belirlemek için 
1956'da oluşturulan İslâm Hukuku Komisyonu'na (Islamic Law 
Commission) üye olarak alınmış ve burada iki yıl görev yapmıştır. 
Ziyâülhak da kendisinden, İslâm hukukunun kanunlaştırılması çalışmalarını 
yürütmek için kurulan İslâm Düşüncesi Konseyi'ne (Council of Islamic 
Ideology) üye olmasını istemiş, ancak sağlık durumunu gerekçe göstererek 
bunu kabul etmemiştir (Islamic Law, s. VII). İslâm devletinde kanunların 
hazırlanmasında mezhep farklılığının doğuracağı problemlerin tartışılması 
ve bazı zorluklar ileri sürülerek devletin laik olmasının istenmesi üzerine 
İslâmi Riyâset ve İslâmi Riyâset meyn Fıkhi İhtilâfât ka Hal adlı eserlerinde 
bu konunun çözümünün mümkün olduğunu ileri sürmüş, İslâmi Kânün ki 
Tedvin adlı eserinde meseleyi ele alarak ilginç görüşler ortaya koymuştur 
(a.g.e.,s. VİI-XIT). 


Islâhi, tasavvufi yapılanma içerisinde bulunduğunu iddia ettiği İslâm dışı 
unsurların tesiriyle oluşan nefis tezkiyesi usullerine karşı çıkmış, Kur'an ve 
Sünnet'e dayalı, fert ve toplumu hareketli unsurlar olarak dikkate alan bir 
usul önermiştir. Ona göre mutasavvıflar kişiyi toplum ve çevresinden 
soyutlayıp köşesine çekilmiş olarak düşünmekte ve bu çerçevede bir nefis 
tezkiyesi önermektedir. Halbuki insan, gerek ferdi gerekse içtimai hayatında 
vazifelerini ihmal etmeksizin nefsini tezkiye edip, kendini yetiştirebilir 
(Tezkiye-i Nefs, 1, 10-14; TI, 9-10). 


Islâhi'nin diğer bir ilgi alanı da felsefedir. Öğrencilik yıllarından itibaren bu 
konudaki belli başlı eserleri incelemiş, Batı felsefesi ve onun kendi 
ülkesindeki uzantıları üzerinde düşünmüştür. Ona göre felsefe müslüman 
âlimlerin önem vermesi gereken bir ilim dalıdır. Sonradan kitap halinde 
yayımlanan konuşma ve makalelerinde Tanrı, insan, hayır ve şer, cebir ve 
ıhtiyar, âhiret, vahiy ve peygamberlik konularında eski ve yeni felsefecilerin 
görüşlerini ele alarak İslâm'la çatışan yönlerine işaret etmiştir. Kur'an, 
sünnet, hadis, tasavvuf ve mezhepler konusundaki düşünceleri bir bütün 
olarak değerlendirildiğinde onun gelenekçilerle modemistler 


arasında bir yerde, fakat gelenekçilere daha yakın konumda bir ilim adamı 
olduğu görülür. 


Eserleri. 1. Tedebbür-i Kur'ân (1-VTI, Lahor 1967-1980). Islâhi'nin 1940'lı 
yıllarda yazmayı tasarladığı, telif plan ve ilkelerini 1953'te ortaya koyduğu, 
yazımını 1958-1980 yılları arasında gerçekleştirdiği tefsiridir. Ona göre bu 
eser kendisinin kırk, hocası Hamidüddin Ferâhi'nin ise otuz-otuz beş yıllık 
emeğinin ürünüdür. Tefsirde âyetler, süreler ve süre grupları arasındaki ilgi 
gösterilirken söz uzatılmamış, daha önce açıklanan bir konuya gönderme 
yapılarak tekrarlardan kaçınılmış ve üslübun akıcı olmasına özen 
gösterilmiştir. İlmi bir tefsir olmasına rağmen Pakistan ve Hindistan'da halk 
arasında büyük ilgi uyandıran eserden Tefhimü”l-Kur'?ân adlı tefsirin yazarı 
Mevdüdi gibi pek çok âlim etkilenmiştir (Bırışık, s. 267). Eserin Lahor'da 
gerçekleştirilen sekiz ciltlik ilk iki baskısının ardından üçüncü (Lahor 1983) 
ve daha sonraki baskıları dokuz cilt halinde neşredilmiştir. Tefsir üzerinde 
üç yüksek lisans, bir doktora çalışması yapılmış, doktora tezinde ağırlıklı 
olarak nazım prensibi incelenmiştir (a.g.e., s. 268). 2. Mebâdi '-1i Tedebbür-i 
Kur'ân (Lahor 1969). Islâhi'nin 1936-1939 yılları arasında el-Işlâh 
dergisinde yazdığı makalelerden ve bunlara eklenen bazı yeni yazılardan 
oluşan eserde Kur'an'ın anlaşılması ve tefsir edilmesi için gereken şartlar 
ve metotlar açıklanmıştır. Hindistan'da yapılan ılk baskısından sonra kitap 
gözden geçirilerek yeniden yayımlanmış (Lahor 1991), İngilizce'ye de 
tercüme edilmiştir. 3. Mebâdı '-1 Tedebbür-i Hadis (Lahor 1989). 4. 
Hakikat-ı Şirk ü Tevhid (Lahor 1973, 1989, 1991). Kelâmcıların İslâm 
dininin temel inanç konularını açıklarken Yunan mantık ve ilâhiyatına 
dayanmasına tepki olarak kaleme alındığı anlaşılan, risâlet ve meâd 
konularının da ele alınacağı bir serinin ilk kitabı olan eserde şirk ve tevhid 
bahisleri genişçe işlenmiş, aykırı görüşler tenkit edilmiştir. Serinin diğer 
kitapları yazılamamıştır. 5. Felsefey key Bünyâdi Mesâ”ıl Kur'ân-ı Hakim 
ki Röşni meyn (Lahor 1991). Din ve felsefenin ortak ilgi alanına giren 
konuların Kur'ân-ı Kerim'in ışığında tahlıl edildiği bir çalışma olup 
İngilizce”ye de çevrilmiştir (Lahor 1992). 6. Tezkiye-i Nefs. Kur'an ve 
Sünnet'e göre nefis tezkiyesinin yollarını gösteren kitabın önce ilk cildi 
yayımlanmış (Lahor 1957, 1961, 1989), daha sonra ll. cildi neşredilmiştir 
(Lahor 1989, 1991). Eser İngilizce'ye de tercüme edilmiştir. 7. Da' vet-i Din 
aör Us ka Tarik-i Kâr (Lahor 1951, 1991 (3. bs.P. Cemâat-i İslâmi'nin 
kuruluşunun ardından yazılan eserde peygamberlerin davet şekilleri ve 


davet esnasında karşılaştıkları problemleri nasıl aştıkları gibi konular 
işlenmiştir. 8. Tefhim-i Din (Lahor 1992). 1959 yılından itibaren Misâk 
dergisinde yayımlanan makalelerden ve okuyucu mektuplarına verilen 
cevaplardan oluşan eser Kur'an, hadis, dinin anlamı, İslâm toplum düzeni 
ve milli konularla ilgili beş bölümden meydana gelmektedir. 9. İslâmi 
Kânün ki Tedvin (Lahor 1976 |2. bs.J, 1991). Pakistan'da İslâm hukukunun 
kanunlaştırılmasının tartışıldığı günlerde çeşitli yerlerde verilen konferans 
ve seminer notlarından oluşan bir eserdir. Kitap S. A. Rauf tarafından 
Islamic Law-Concept and Codification adıyla İngilizce*ye çevrilerek 
yayımlanmıştır (Lahor 1979). 10. İslâmi Riyâset meyn Fıkhi İhtilâfât ka Hal 
(Lahor 1982, 1991). İslâm devletinde ortaya çıkan hukuki ihtilâfların 
çözümü konusundaki tarihi bilgilerin değerlendirildiği, geleceğe yönelik 
önerileri de ihtiva eden eser İngilizce'ye de tercüme edilmiştir. 11. İslâmi 
Mu'âşere meyn “ Avrat ka Makâm (Lahor 1950, 1988, 1992). Müellifin 
hapiste iken kaleme aldığı eserde kadınların ferdi, içtimai ve siyasi hayatta 
başarılı olabilmeleri için uyulması gereken kurallar ele alınmaktadır. 12. 
Makâlât-ı Işlâhi (Lahor 1991). Müellifin Cemâat-i İslâmi”den ayrıldıktan 
sonra yazdığı makalelerden oluşan kitap dört bölümden meydana gelmekte 
olup birinci bölümde Resülullah'ın “üsve-i hasene” olmasının anlamı 
açıklanmış, ikinci ve üçüncü bölümlerde Cemâat-i İslâmi”'den ayrılmasının 
sebepleri, dinde basiretli davranmanın önemi ve toplumun ıslahında 
uygulanacak metotlar işlenmiş, dördüncü bölümde Batı medeniyetinin 
geliştirdiği bilim ve felsefeye karşı tedirginlik duymanın tesirleri üzerinde 
durulmuştur. 


Islâhi'nin diğer eserleri şunlardır: Hakikat-ı Namâz (Aligarh 1985; Lahor 
1989); Hakikat-ı Takvâ (Lahor (?p; İslâmi Riyâset (Lahor |(?); Kur'ân 
meyn Purdey key Ahkâm (Lahor 1982, 1991); Tenkidât (Lahor |(?)); 
TavZihât (Lahor? |). Islâhi ayrıca hocası Hamidüddin Ferâhi'nin on dört 
süreyi içeren tefsiri Nizâmü'l-Kur?'ân'ı (Lahor 1985, 1991; A'zamgarh 
1990) ve diğer iki eserini Urduca'ya tercüme ederek yayımlamıştır (DİA, 
XV, 478). Cemâat-i İslâmi tarafından sekiz cilt olarak yayımlanan 
zabıtlarda Islâhi'ye ait çok sayıda konuşma ve yazı yer almakta olup 
bunların ancak bir kısmı kitaplarına yansımıştır. Onun notlar biçiminde 
Tedebbür dergisinde yayımlanan (1998) el-Muvatta? ve Şahih-i Buhâri 
şerhleri ise henüz kitap halinde neşredilmemiştir. 
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Abdülhamit Birışık 


ISLÂHU”I-MANTIK 


(Gill ön) 


İbnü's-Sikkit'in (6. 244/858) kelimelerin farklı ve hatalı kullanımlarını ele 
aldığı lugata dair eseri. 


Daha çok bu eseriyle üne kavuştuğu için bazı kaynaklarda “sâhibü Islâhi”1- 
mantık” diye anılan müellif eserine mukaddime yazmamıştır. Ancak 
muhtevasından çeşitli dil hatalarını düzeltmek amacıyla yazıldığı 
anlaşılmaktadır. İbn Kuteybe'nin Edebü”l-kâtib'ine mukaddimesinin 
uzunluğu sebebiyle “kitapsız mukaddime”, Işlâhu”I-mantık'a da 
“mukaddimesiz kitap” denilmiştir (İbn Hallikân, V, 442). 


İbnü”s-Sikkit, iki kısma ve 112 bölüme ayırdığı eserinde çeşitli vezinde ve 
yapıdaki kelimelerle vezinleri aynı, mânaları farklı veya mânaları aynı 
vezinleri farklı kelimelere yer vermiştir. İlletli ve sahih kelimelerle hemzeli, 
hemzesiz ve şeddeli kelimeleri incelerken halkın bu kelimelerdeki 
yanlışlarına dikkat çekmiştir. Bu arada lehçe farkları üzerinde de durmuş, 
fasih konuşan bedevilerden nakillerde bulunmuş ve kendisinden önceki 
dilcilerin yanlış diye kaydettikleri bazı hususlara itiraz etmiştir. Müellif, 
halk dilinde kullanılan kelime ve ifadelere de temas etmekle birlikte daha 
çok fasih kelimelere yer vermiştir. Ayrıca sesleri ve mahreçleri yakın 
kelimelerle fonetik ve semantik değişim ve dönüşümler üzerinde durmuştur. 
Sarf konusunda da bilgi veren İbnü's-Sikkit iştikak kurallarından, çeşitli 
vezinler ve sayılarla ilgili kurallardan, bazı atasözlerinin izahı ile ism-i 
mevsül, semâi müennesler ve sadece olumsuz şekilde kullanılan 
ifadelerden, tesniyelerden ve özel isimlerin tesniyelerinden de bahsetmiş, 
eserin sonunda “fuale” veznindeki sıfat ve isimler hakkında bilgi vermiştir. 


Işlâhu”I-mantık Ezheri”nin Tehzibü”l-luğa'sı, İbn Side'nin el-Muhaşşaş”ı, 
İbn Fâris'in Mu“cemü mekâyisi”l-luğa'sı, Feyyümi'nin el-Mişbâhu”|- 
münir'i, Zebidi'nin Tâcü'l-arüs'u, Ebü Ubeyd el-Bekri'nin Faşlü”|- 
makâl'i, Süyütü'nin el-Müzhir'i ve Abdülkâdir el-Bağdâdi'nin Hizânetü”|- 
edebi gibi temel eserlerin başlıca kaynakları arasında yer alır. İbn Kuteybe 


Edebü”l-kâtib'inde, İbnü's-Sikkit'in bu eseriyle el-Elfâz'ındaki metodunu 
takip etmiş, bu iki eserdeki bölümlerin büyük bir kısmını kitabına almış, 
ancak İbnü”s-Sikkit'in adını anmamıştır. Müellifin çağdaşı olan veya daha 
sonra yetişen dil ve edebiyat âlimleri Işlâhu”'I-mantık'tan övgüyle söz 
etmişlerdir. Müberred, Bağdatlılar?ın eserleri arasında İbnü?s-Sikkit'in bu 
eserinden daha iyisini görmediğini söylemiş (Kemâleddin el-Enbâri, s. 
179), bazı âlimler de Bağdat köprüsünden Işlâhu”'I-mantık gibisinin 
geçmediğini ifade ederek bu görüşü paylaşmışlardır (İbn Hallikân, VI, 400). 


Günümüze Ebü Muhammed Kâsım b. Muhammed b. Beşşâr el-Enbâri 
rivayetiyle gelen Işlâhu”l-mantık, 372 (982) yılında Ebü”l-Kâsım Ahmed b. 
Hasan'ın Ahmed b. Fâris'e birkaç defa okuduğu bir nüshası esas alınarak 
Ahmed Muhammed Şâkir ve Abdüsselâm Muhammed Hârün tarafından 
neşredilmiş (Kahire 1949, 1956, 1970, 1987), bu neşirdeki hatalara ilişkin 
olarak Muhammed Sâlih et-Tikriti bir tenkit yazmıştır (bk. bibi.). 


Eser üzerinde şerh, tehzib ve ihtisar türü çalışmalar yapılmıştır. Bunların en 
önemlilerinden biri Hatib et-Tebrizi'nin Tehzibü Işlâhı'l-mantık adlı 
eseridir. Tebrizi mukaddimesinde, Işlâhu”I-mantık”ın hacminin küçüklüğüne 
rağmen önemli bilgiler ihtiva etmesi sebebiyle büyük ilgiye mazhar 
olduğunu görünce eserde bulunan gereksiz tekrarları çıkarıp örnek 
beyıtlerdeki hataları düzeltmek ve bazı güç tarafları açıklamak üzere eserini 
yazdığını belirtmektedir (Hatib et-Tebrizi, neşredenin girişi, 1, 41). 
Tebrizi'nin bu eseri Bedreddin Na'sâni (Kahire 1913), Muhammed Zeki ve 
Sâlıh Ali Bek tarafından kısmen (Kahire 1913), Fevzi Abdülaziz Mes'üd 
tarafından tam olarak iki cilt halinde (Kahire 1986-87) neşredilmiştir. Eser 
için bir tehzib ve ihtisar çalışması da Vezir Ebül-Kâsım Hüseyin b. Ali el- 
Mağribi tarafından yapılmış, kitaptaki karışık lugat malzemesi isim ve fiil 
kalıplarıyla diğer hususlar (lefif) olmak üzere üç bölümde toplanmıştır. el- 
Münehhal muhtaşaru Işlâhi”I-mantık adıyla Cemâl Talebe tarafından 
yayımlanan (bk. bibi.) bu eserle ilgili olarak Ebü'l-Alâ el-Maarri Risâletü”|- 
iğrid'i yazmıştır (bk. DİA, X, 290). Diğer bir çalışma da Yüsuf b. Hasan es- 
Sirâfi'nin Şerhu ebyâti Işlâhı'l-mantık adlı kitabıdır (nşr. Yâsin Muhammed 
Sevvâs, Dübey 19972). Ebü”i-Bekâ el-Ukberi, el-Meşüfü'l-mu'lem fi 
tertibi'l-Işlâh “alâ hurüfil-mu'cem adıyla yaptığı çalışmada (nşr. Yâsin 
Muhammed Sevvâs, Mekke 1403/1983) Işlâhu'l-mantık”ı alfabetik olarak 
tertip etmiş, farklı yerlerde bulunan bilgileri bir araya getirmiş, tekrarları 


çıkarıp karmaşık noktaları izah etmiş ve bazı eksiklikleri tamamlamıştır. 
Buna benzer bir çalışma da Muhammed Hasan Bükâi tarafından 
gerçekleştirilmiştir (bk. bibi.). 
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Nasuhi Ünal Karaarslan 


ISMET 


(bk. İSMET). 


ISPARTA 


Akdeniz bölgesinde şehir ve bu şehrin merkez olduğu il. 


Göller yöresi denen kesimde Akdağ”'ın kuzey eteğinde, şehirle aynı adı 
taşıyan ovanın güneybatı ucunda, denizden yaklaşık 1024 m. yükseklikte 
yer almaktadır. İç Anadolu'dan Akdeniz'e inen güzergâhta önemli bir 
merkez olarak ortaya çıkan şehrin asıl gelişmesi Selçuklu hâkimiyeti 
sonrasına rastlar. Isparta adının nereden geldiği tartışmalıdır. Antik 
kaynaklarda görülen Baris / Bareos adlı şehrin burada bulunduğu ileri 
sürülmüştür. Bazı araştırmacılar, bu adın Sanskritçe vari (su) kelimesiyle 
ilgili olabileceği üzerinde dururlar. Bir kısmı ise buraya Hitit veya Lidya 
dilinde Barida dendiğini, zamanla Grekler'in bu kelimenin başına eis / 1s 
ekini getirerek “Barida'ya” anlamında eis Barida adıyla andıklarını, daha 
sonra bunun 


Sabarda veya Isbarda / Isparta şekline dönüştüğünü belirtirler. E. 
Honigman, Ramsay'ın verdiği bilgilerden hareketle buranın antık Baris 
şehriyle ilgisi olmadığını, önce küçük bir kale iken sonradan geç Bizans 
devrinde sivil iskâna açılan Saporda adlı bir kasaba olabileceğini, bunun da 
Barida ile ilgisinin bulunduğunu ifade etmektedir (Byzantion, XIV (1939), 
s. 655). Bir başka kayıtta ise “eis Barıda” görüşü reddedilerek buranın 
tarihçi Polybios'un bahsettiği Saporda ile aynı yer olduğu ve bu adın Luwi 
dilinde “güzel-kutlu akarsu” anlamına gelen Swarda'ya dayandığı iddia 
edilir (Umar, s. 155, 751-753). Anadolu Selçuklu tarihi kaynaklarından İbn 
Bibi'nin el-Evâmirü'l-alâ'iyye adlı eserinde (s. 76) geçen Saparta'nın 

(45 5s) burayı ifade etmek üzere kullanılıp kullanılmadığı tereddüt 
uyandırmışsa da bu kelime, söz konusu eserin muhtasar Türkçe 
tercümesinde açık olarak İsparta (45 xx!) şeklinde yazılmıştır (Tevârih-i Âl-i 
Selcük, II, 62). VII. (XIV.) yüzyıl Arap seyyahlarından İbn Fazlullah el- 
Ömeri'nin Mesâlikü”l-ebşâr fi memâliki”l-emşâr adlı eserinin sözlü 
kaynağı, Hamidili ile ilgili şehirler arasında sadece Yalvaç, Karaağaç ve 
Eğridir'i zikreder. Buna karşılık İbn Battüta'nın burayı Seberte veya 
Sabarta (4 >) adıyla anması (Seyahatnâme, 1, 315) Saporda ile uygunluk 
gösterir. Bu ad zamanla Türkler arasında Isparta haline gelmiştir. Bedreddin 


el-Ayni, “bilâd-ı Germiyân”dan olduğunu söylediği şehrin Eğridir ile 
Denizli arasında Hamid'de bulunduğunu belirtip İsbarta (6 yal) tarzında 
yazar (Dağlıoğlu, V11/84-86 (1941), s. 1170). İlk Osmanlı kaynaklarından 
Neşri'nin eserinde burası İsparda (03 yel) şeklinde kaydedilmiş (Cihannümâ, 
1, 209), tahrir defterlerinde ise İsparta, İsbârta (4 ya!) imlâsıyla yazılmıştır. 


Tarıh. Şehrin ne zaman ve kimler tarafından kurulduğuna dair herhangi bir 
bilgi yoktur. Ayrıca bugünkü bulunduğu yerde antik döneme ait iskân izine 
rastlanmamıştır. Bununla birlikte Isparta bölgesinin (Pisidia) tarihinin 
10.000 yıl öncesine gıttığı ve bu yörede Arzawa Konfederasyonu'nun etkili 
olduğu, bunların dağılmasıyla Hitit hâkimiyetinin başladığı belirtilir (m.6. 
TI. binyıl). Frigya ve Lidyalılar'ın idaresi altına giren yörede, bu 
sonuncuların hâkimiyeti devresinde milâttan önce VI. yüzyılda Barıs adlı 
şehrin ortaya çıktığı ileri sürülür. Milâttan önce 546'da Persler'in Lidya'yı 
yenilgiye uğratmasından sonra Pisidia bölgesinde milâttan önce 334”te 
İskender'in, ardından Selefkiler?in, milâttan önce 190”dan itibaren de 
Romalılar?ın hâkimiyeti kuruldu. Roma İmparatorluğu'nun ikiye 
ayrılmasından sonra Doğu Roma toprakları içinde kalan bölgeye ılk Arap 
akınlarının Emeviler döneminde başladığı rivayet edilir. Bölgeyi ne 
derecede etkilediği kesin olarak bilinmeyen 713'teki akının ardından 771'de 
yeniden Abbâsi kuvvetlerinin hücumlarına uğradığı, hatta geçici bir süre 
Isparta'nın da ele geçirildiği belirtilmekteyse de o döneme ait kaynaklar bu 
bilgileri doğrulamamaktadır. Ayrıca mahalli tarihçilerce, Isparta'nın Sülü 
Bey mahallesindeki İgci sokakta bulunan ve bugün müzeye kaldırılmış olan 
bir çeşme (Yılankıran) kitâbesindeki kayda dayanılarak şehrin 429 (1038), 
hatta 209 (824) yıllarında müslümanların elinde bulunduğu iddia 
edilmektedir. Bu bilgiler kitâbenin tarihinin hatalı olarak okunmasından 
kaynaklanmıştır (Böcüzâde Süleyman Sâmi, s. 12-13). Öte yandan 
kitâbedeki tarihin 529 (1135) olması gerektiği, diğer bir Farsça kitâbede ise 
925 (1519) tarihinin bulunduğu belirtilmektedir. Dolayısıyla kitâbedeki 
şüpheli ve karışık tarihlerden yola çıkarak Arap ve Türk fetihlerinin ne 
zaman gerçekleştiğine dair bir hükme varmak güçtür. Bununla birlikte 
tarihçi İbn Bibi'nin bir kaydına göre, “Mağrib denizi sahillerinde” büyük 
kalelerden biri olan şehir TII. Kılıcarslan zamanında 1204'te zaptedilmiştir 
(el-Evâmirü”l-“alâ'iyye, s. 76). Ancak İbn Bibi'nin verdiği bilgi yeni 
tartışmalara yol açmış, bazı araştırmacılar onun Isparta'yı değil deniz 
kenarındaki bir başka şehri, muhtemelen Patara'yı kastettiğini, Barıda'nın 


daha önce Türkler'in eline geçmiş olduğunu yazmışlardır. Osman Turan ise 
I. Giyâseddin Keyhusrevw'in Uluborlu”da melik olarak askerleriyle 1196'da 
Menderes havzasına kadar ilerlediği bilgisinden hareketle Isparta'nın daha 
önceleri zaptedilmiş, ancak III. Haçlı Seferi veya kardeşler mücadelesi 
sırasında yeniden elden çıkmış olabileceğini, İbn Bibi'nin kaydının daha 
sonra şehrin yeniden fethiyle ilgili bulunduğunu, dolayısıyla Uluborlu, 
Eğridir ve Atabey'e nisbetle Isparta'da kesin hâkimiyetin geç bir tarihte 
sağlandığını belirtir (Selçuklular Zamanında Türkiye Tarihi, s. 265-267). 


Anadolu Selçuklu idaresinin Moğol istilâlarıyla sarsılmasından sonra ortaya 
çıkan Türkmen beyliklerinden biri olan Hamidoğulları XHI. yüzyıl 
sonlarından itibaren Isparta ve yöresinde hâkimiyet kurdular. Ancak 
Isparta'nın bu sıralardaki durumu ve Hamidoğulları”nca hangi tarihte nasıl 
zaptedildiği bilinmemektedir. Feleküddin Dündar Bey zamanında (1301 - 
1326) Isparta'nın küçük bir kale durumunda bulunduğu tahmin edilebilir. 
Bu dönemde Moğol valileri ve Hamidoğulları arasındaki mücadelelerden 
Isparta'nın da etkilendiği düşünülebilir. İlhanlı Valisi Demirtaş'ın Eğridir 
üzerine yürümesi, Dündar Bey'in Isparta-Burdur yoluyla Antalya'ya 
çekilmesi ve burada öldürülmesinden sonra Isparta Eğridir yöresi doğrudan 
İlhanlıların hükmü altına girdi. Fakat bu uzun sürmedi. Demirtaş'ın 
Mısır'a kaçışının ardından Hamidoğulları bölgeyi yeniden ele geçirdiler 
(1326). Bundan sonra Hamidoğulları ile Karamanlılar'ın çekişmelerine 
sahne olan Isparta'nın 1. Murad devrinde ilginç bir şekilde Osmanlılar'a 
verildiği rivayet edilir. 


İlk Osmanlı kroniklerine göre, 1. Murad'ın oğlu Yıldırım Bayezid'in 
düğününe davet edilen Hamidoğlu Kemâleddin Hüseyin Bey çeşitli 
hediyeler göndermiş, bu arada Murad'ın teklifiyle ülkesinin bir kısım 
topraklarını Osmanlılar'a satmıştır. İsmail Hakkı Uzunçarşılı'ya göre 
1374”te gerçekleşen bu satış sonucunda Osmanlı hâkimiyetine giren 
Hamidili kasabalarının altı parça olduğu, bunlar arasında Isparta'nın da 
bulunduğu söz konusu kaynaklarda belirtilir. Aşıkpaşazâde'nin Târih'inin 
Âli Bey tarafından neşredilen nüshasında Osmanlılar'a satılan yerler 
Akşehir, Beyşehir, Seydişehir ve Karaağaç olarak yazılı iken (s. 59), Atsız 
tarafından yayımlanan nüshada bunlara Yalvaç ve Isparta'nın da eklenmiş 
olduğu görülmektedir (s. 131). Neşri de yine bu sonuncu nüshadaki 
bilgilere benzer şekilde altı kasabayı ismen zikredip bunlar arasında 


Isparta'yı da sayar. Âşıkpaşazâde bu olayın 783te, Neşri ise 783 ile 784 
(1381-1382) arasında gerçekleştiğini yazar. XVI. yüzyıl Osmanlı 
tarihçilerinden Hadidi satılan şehirleri beş parça olarak belirtip Isparta'yı 
saymaz (Tevârih-i Âl-i Osmân, s. 98). Hoca Sâdeddin Efendi ise Isparta'nın 
adını verirken Akşehir'i dışarıda tutar (Tâcü't-tevârıh, I, 98). Söz konusu 
bilgiler tahlil edildiğinde Isparta ve Yalvaç gibi Hamidoğulları'nın eski 
topraklarının Osmanlılar'a satılması akla yakın gelmemektedir. 
Âşıkpaşazâde'nin ilk zikrettiği dört şehrin Hamidili'nin asıl kasabaları 
olmadığı dikkate alınırsa Isparta'nın bu satış sonucu Osmanlılar'a 
bırakılmadığı anlaşılır. Bu hadise aslında Karamanoğulları ile 
Hamidoğulları arasında Eşrefoğulları toprakları üzerindeki çekişmenin bir 
yansımasıdır. 


Akşehir, Beyşehir, Seydişehir, Karaağaç, Eşrefoğulları'nın 1326'dan sonra 
parçalanması sonucu Hamidoğulları'nın idaresine giren ve dolayısıyla 
Karamanoğulları ile ihtilâflı olan yerlerdir. Hüseyin Bey buraları 
Osmanlılar'a vermekle Karamanoğulları”'na karşı güçlü bir müttefik olmuş, 
bir bakıma Osmanlılar ile Karamanlılar?'ı karşı karşıya getirmiştir. 1. Murad, 
Karamanoğulları ile yaptığı mücadele sırasında 1386'da Eğridir?'e hâkim 
olunca Osmanlı himayesine giren Hüseyin Bey Isparta merkez olmak üzere 
Burdur, Uluborlu bölgesinde bir süre daha hâkimiyetini devam ettirdi. 
Dolayısıyla Isparta muhtemelen onun 1391'de ölümünden sonra kesin 
olarak Osmanlı idaresi altına girdi. Yıldırım Bayezid babasının sağlığında 
Hamidoğulları”'ndan intikal eden yerlerde idarecilikte bulunmuştu (Neşri, |, 
241). 


Timur'un Anadolu harekâtı Isparta bölgesini de etkiledi. Timur'un 
ordularının geri dönüşü sırasında Uluborlu ve Eğridir işgal edilip tahribata 
uğramakla birlikte (1403) Isparta'nın bu olaydan etkilenip etkilenmediğine 
dair herhangi bir bilgi yoktur. Onun bu bölgeden ayrılmasından sonra 
muhtemelen Karamanoğulları yöreyi ellerine geçirdiler. Bu sırada 
Isparta'nın kimin elinde kaldığı ve durumu belli değildir. Çelebi 
Mehmed'in Karamanlılar ile mücadeleleri sırasında buranın Osmanlı 
ıdaresine geçtiği düşünülebilirse de katı hâkimiyetin II. Murad döneminde 
gerçekleştiği anlaşılmaktadır. Bu devirde Isparta'nın ilk Osmanlı idarecisi 
olarak Kutlu Bey'den söz edilir. Uzunçarşılı, onun 1. Murad devri 
ümerâsından olup Kosova Savaşı sırasında Hamidoğulları”ndan alınan 


Isparta'ya subaşı olarak tayin edildiğini yazar. Bu bilginin sıhhati çağdaş 
kaynaklarla doğrulanamamakla birlikte Kutlu Bey'e ait 833 (1429) tarihli 
bir vakfiyede kendisinden “emirü'l-ümerâ” şeklinde söz edilmesi onun LI. 
Murad devrinde Isparta*da bulunduğunu ortaya koymaktadır. Kutlu Bey 
buradaki Selçuklu eseri ulucamıi (1299) yeniden yaptırmıştır. Neşri, 
Karamanoğulları ile yapılan Frenk yazısı savaşını anlatırken Kutlu Bey'i 
Eğridir subaşısı olarak tanıtır (Cihannümâ, I, 225) ve onun Kosova Savaşı 
sırasında 1. Murad tarafından Anadolu muhafazasında bırakılan beş emirden 
biri olduğunu yazar. Dolayısıyla 1. Murad devrinden beri aralıklarla Eğridir 
ve Isparta'da idarecilik yaptığı anlaşılmaktadır. 


Osmanlı idaresinin kurulmasından sonra XVI. yüzyıla kadar Isparta'da 
önemli bir hadise cereyan etmedi. Ancak II. Mehmed zamanında 
Karamanoğulları beyliğine son verilene kadar, hatta ondan sonra da 
Karamanlılar'a bağlı aşiretlerle olan mücadeleler sırasında burası bir kale 
olarak askeri önem kazanmıştı. X VI. yüzyıl başlarında bölgeyi tesiri altına 
alan Şahkulu ayaklanmasının Isparta'yı ne şekilde etkilediği hakkında fazla 
bilgi bulunmamaktadır. Bununla birlikte bu isyanla ilgili bir raporda 
Şahkulu yandaşlarının Teke yöresinden Hamidili'ne çıkıp Gölhisar'ı, 
Burdur'u yağmaladıkları ve oradan Isparta ve Eğridir'e doğru yürüdükleri 
belirtilmektedir (Uluçay, V1/9 (1954), s. 67). Bunların Isparta'ya girip 
girmedikleri ise bilinmemektedir. 10 Mayıs 1556'daki büyük depremden 
etkilendiği anlaşılan Isparta yöresi, XVI. yüzyılın ikincisi yarısından 
itibaren suhte / medreseli olaylarına sahne oldu. Ayrıca buna bağlı eşkıyalık 
hareketleri de giderek arttı. Özellikle Uluborlu, Yalvaç, Beyşehir suhtelerin 
merkezleri durumundaydı. XVI. yüzyılın sonlarına doğru bu defa Celâli 
ısyanları bölgeyi etkisi altına aldı. Büyük Celâli reislerinin ve gruplarının 
dolaştığı ve üslendiği yerlerden biri haline geldi. Ahmed Kethüdâ adlı bir 
kişi burayı 1015'ten (1606) önce yağmalamıştı. Özellikle Burdur 
yakınlarındaki bir vadide (Girme / Kremna) bulunan mağaralarda 200 kadar 
eşkıyanın toplandığı ve Burdur, Isparta, Keçiborlu, Ağlasun yöresinde 
eşkıyalıkta bulunduğu, bunların ve Beğtemir adlı bir başka eşkiya reisinin 
Teke sancağı mutasarrıfı Mehmed Paşa tarafından dağıtıldığı 
anlaşılmaktadır (16 Ramazan 1017/24 Aralık 1608; BA, KK, Ahkâm, nr. 
71, s. 42). Özellikle XVI. yüzyıl ortalarında Karahaydaroğlu Mehmed ve 
Katırcıoğlu adlı Celâli reisleri bu yörede faaliyet göstermişlerdi. 
Haydaroğlu Uluborlu, Isparta, Afyon havalisinde hükümet kuvvetlerini 


oldukça uğraştırmış, Afyon'u bastıktan sonra Isparta'ya yönelmiş; Isparta 
sancak beyi Hacısinanpaşazâde Mehmed Paşa'nın mütesellimi olan Abaza 
Hasan Ağa (Paşa), Isparta önlerine gelip şehre saldırmamak için halktan 
3000 kuruş isteyen ve para tedariki amacıyla şehir ileri gelenlerince bir süre 
oyalanan Haydaroğlu üzerine âni bir baskın yaparak onu yakalamıştı 
(1648). Onunla birlikte hareket eden ve daha sonra af dileyerek kendisine 
Beyşehir sancağı verilen ve çeşitli devlet hizmetlerinde bulunup Girit 
savaşları sırasında şehid düşen Katırcıoğlu da (Mehmed Paşa) Isparta 
yöresindendi. 


XVII. yüzyılda karışıklıklar bir süre daha devam etti. XVI. yüzyılda 
Isparta deprem, su baskınları gibi tabii afetlerle karşı karşıya kaldı. Yüzyılın 
ortalarından itibaren güçlü âyan aileleri şehrin ve civarının idaresinde söz 
sahibi oldular. Çelik Mehmed Paşa zaman zaman Isparta'da oturarak 
buranın imarına da çalıştı. 1780”de Gölcük Boğazı'ndan gelen sel Tekke ve 
Yayla mahallelerinde tahribata yol açtı. Çelik Mehmed Paşa'nın ahfadından 
Sald Paşa'nın idareciliği esnasında annesi Taclı Hatun, Dere mahallesine bir 
kanal yaptırarak sel baskınlarına karşı burayı korumaya çalıştı. 11. Mahmud 
döneminde merkezi idareyi güçlendirme çabaları içerisinde diğer yerlerde 
olduğu gibi Isparta'da da güçlü mahalli hânedanların idari yetkileri 
sınırlandırıldı. 1813'te Isparta'ya tayin edilen Vezir Mustafa Paşa civardaki 
bazı mahalli güçleri ortadan kaldırdı, bazılarını da uzaklaştırdı. Mehmed 
Emin Vahid Paşa döneminde 1814'te Isparta çarşısı tamamen yandı, geride 
bir tek bedesten kaldı. 183 1”de Nizâm-ı Cedid Alayı şehre gelerek 1834'e 
kadar burada kaldı. Daha önce 1830'da çıkan veba salgını gerek şehirde 
gerekse çevrede yüzlerce kişinin ölümüne sebep oldu; 1837'ye kadar 
aralıklarla sürdü. 1841'de Isparta mutasarrıfı Celâleddin Paşa'nın sert idari 
tedbirleri huzursuzluğa ve şehir ileri gelenlerinin tepkisine yol açtı. 
Tanzimat Fermanı'nın ilânı halk tarafından olumsuz karşılandı. Bor ve 
Sandıklı müftüleri bu fermanın aleyhinde bulundular ve tepkilerin 
artmasında rol oynadılar. Hatta 1848'de Isparta çayından gelen ve 
Tabakhâne, Fazlullah, İskender mahallelerini tahrip eden sel ile 1850”de 
birkaç yüz dükkânın ve evin yanmasına sebep olan yangın, kılık kıyafet 
değişikliğine karşı ilâhi bir ceza olarak yorumlandı ve halk arasında oluşan 
tepkileri daha da arttırdı. 1871'de Isparta'ya sürgüne gönderilen Hüseyin 
Avni Paşa'yı karşılamaya giden askerlerin şehirden ayrılmasını fırsat bilen 
400 kadar mahküm ayaklandıysa da bu isyan kısa sürede bastırıldı; fakat 


halk üzerinde olumsuz etkilere yol açtı. Bundan sonra şehirde 1914'e kadar 
önemli bir hadise olmadı. Ancak bu yılın ekiminde meydana gelen şiddetli 

deprem Burdur'un yanı sıra Isparta'da da etkili oldu; birçok ev yıkıldı, 500 
kişi yıkıntılar altında kaldı. 


Milli Mücadele yıllarında işgale uğramamasına rağmen Isparta en hareketli 
bölgelerden biri haline geldi. 1. Dünya Savaşı'nın sıkıntılarını yaşayan şehir 
halkı, 


savaş sonunda bir taraftan Anadolu'nun batı kesiminin Yunan, diğer 
taraftan güneyden İtalyan işgalleri sebebiyle büyük bir endişe içine düştü. 
Yunanlılar'ın İzmir'i işgalinden biraz önce 8 Mayıs 1919'da Şehzade 
Abdürrahim Efendi başkanlığındaki bir heyet Isparta'ya geldi; halka 
nasihatte bulundu, dertleri dinlendi. İzmir'in işgalinin öğrenilmesi üzerine 
bunun Isparta'ya kadar uzanacağı şâyiaları yayıldı. Halk muhtemel bir 
işgale karşı teşkilâtlanmaya çalıştı. 20 Haziran 1919'da Isparta Hükümet 
Konağı önünde büyük bir miting yapıldı. Antalya'yı işgal eden İtalyanlar?ın 
Burdur istikametinde harekete geçtiklerinin öğrenilmesi üzerine İtalyan 
hükümeti protesto edildi. İtalyan birlikleri 28 Haziran'da Burdur'u işgal 
ettiler ve 15 Ağustos'ta bir bölük askerle Isparta'ya yöneldiler. Buna karşı 
Isparta”da gönüllü alayları direniş için tedbir aldı. İtalyanlar'ın halkın 
sılâhlarını teslim teklifi reddedildi ve işgale karşı direnileceği bildirildi. 
Halkın silâhlı ve kararlı oluşu üzerine İtalyanlar ertesi günü geri çekildiler 
ve faaliyetlerini Antalya yöresinde yoğunlaştırdılar. Bu arada Kuvâ-yı 
Milliye teşkilâtının Isparta şubesi kurulmuş, bu çerçeve içinde Yunanlılar?a 
karşı Ege bölgesindeki direnişin önemli simalarından olan Demirci 
Mehmed Efe 5 Aralık 1919'da Isparta'ya gelmiş ve törenlerle karşılanmıştı. 
Ankara'da milli hükümetin kurulması, Yunanlılar'ın hızla iç kesimlere 
doğru ilerlemeleri üzerine şehir ileri gelenlerinin bir kısmı İtalya 
himayesine sığınılması, bir kısmı ise savunma hattı oluşturulması görüşünü 
ileri sürdü ve ikinci görüş benimsendi. Ancak Demirci Mehmed Efe ile 
yörenin önde gelenleri arasında bazı anlaşmazlıklar çıktı. Demirci'nin 
başına buyruk hareket etmesi ve yöredeki tahakkümü halkın şikâyetlerine 
yol açtı. 1920'de Isparta'ya sevkedilen Miralay Refet Bey (Bele) 
idaresindeki milli kuvvetler şehre geldiler; Demirci Efe bunların 
baskınından kurtularak geri çekildi. Isparta'nın emniyeti yeniden sağlanmış 
oldu (Böcüzâde Süleyman Sâmi, s. 371-372). 9 Ekim 1921'de çıkan 


yangında 160 kadar dükkân yandı. 18 Ekim'de Burdur tarafından gelen bir 
İtalyan uçağı şehri bombaladıysa da herhangi bir kayıp verilmedi. 
Cumhuriyet'in ilânından sonra Isparta bir il merkezi olma özelliğini 
sürdürdü. 


Sosyal ve Ekonomik Yapı. Bizans döneminde küçük bir kale olan 
Isparta'nın kasaba haline gelişi muhtemelen Anadolu Selçukluları 
zamanında gerçekleşmiştir. Nitekim burada Selçuklu eseri bir ulucaminin 
bulunduğu ve sonradan Kutlu Bey tarafından yeniden inşa edildiği 
bilinmektedir. Ayrıca İbn Bibi'nin kaydettiğine göre Selçuklular'ın fethi 
sırasında burası son derece müstahkem bir kale durumundaydı. Şehrin bir 
başka erken tarihli önemli tasviri İbn Battüta tarafından yapılmıştır. Ona 
göre kalesi yüksek bir dağın üzerinde bulunan kasabanın güzel çarşıları 
vardı (Seyahatnâme, I, 315). Bundan hareketle Hamidoğulları döneminde 
kale dışında sivil iskânın oluştuğu ve bu kesimin gelişmiş bulunduğu 
söylenebilir. 


Isparta, önemli bir liman şehri olan Antalya'ya inen yolların üzerinde yer 
aldığından XIV. yüzyıldan itibaren giderek büyümeye başladı. Bu 
gelişmesini Osmanlı hâkimiyeti altında da sürdürdü. 1478 tarihli olduğu 
kabul edilen tahrir defterinde burası mahalleleriyle birlikte değil timar 
hisselerine bölünmüş bir tarzda toplu şekilde kaydedilmişti. Burada sekiz 
hisse halinde nüfus verilmiştir. Defterde toplam 497 erkek nüfusun üçü tam 
çift, üçü yarım çift sahibi, 296'sı evli (bennâk), üçü bekâr (mücerret), on 
yedisi muaf olarak belirtilmiştir. Hepsi müslüman olan bu nüfusun dışında 
kırk yedi kadar da hıristiyan bulunuyordu. Dolayısıyla bu dönemde 
ahalisinin şehirli statüsünden çok tarım ağırlıklı bir özellik gösterdiği 
söylenebilir. Geniş ölçüde fiili bir ziraata dayalı meşguliyetin ve buna bağlı 
ekonomik faaliyetin zenaat kollarını etkileyip etkilemediği 
belirlenememekle birlikte söz konusu ayırımın daha ziyade timar sisteminin 
uygulanma şeklinden kaynaklandığı anlaşılmaktadır. XV. yüzyılın sonlarına 
ait diğer bir tahrir defterinden buranın yine sekiz hisse olarak kaydedildiği; 
354 evli, otuz dokuz bekâr, yirmi yedi kadar da yaşlı, imam, hatip, 
zâviyedar vb. vergi muafı zümrelerden oluştuğu, buna ilâve olarak elli iki 
hıristıyanın bulunduğu tesbit edilmektedir. Her iki defterde bulunan bu 
rakamlardan hareketle XV. yüzyılın ikinci yarısı için Isparta'nın ortalama 
olarak 2000-3000 dolayında bir nüfusa sahip kasaba hüviyetinde bulunduğu 


söylenebilir. 


XVI. yüzyılın başlarından itibaren defterlerde Isparta ile ilgili kayıtlarda 
önemli bir değişiklik olduğu dikkati çekmektedir. Bu da şehrin artık 
mahalle taksimatının verilmesinden kaynaklanmaktadır. Söz konusu 
değişikliğin Isparta'daki fiziki gelişmeyle nasıl bir ilgisi olduğu tesbit 
edilememekle birlikte bir önceki tahrirlerden 1522'ye kadar geçen 
yirmiyirmi beş yıllık bir süre zarfında bu mahallelerin ortaya çıktığı da 
söylenemez. Bu durum muhtemelen değişen tahrir anlayışının bir 
yansımasıdır. 1522 tarihli deftere göre mahalle sayısı on yedi olup bunlarda 
toplam 437 hâne (613 nefer) bulunuyordu. Bu rakamlar yaklaşık 3000 
dolayında bir nüfusa işaret etmektedir. Dolayısıyla XVI. yüzyılın yirmili 
yıllarına doğru Isparta'nın nüfus ve buna bağlı olarak fiziki yönden esaslı 
bir gelişme içinde bulunmadığı anlaşılmaktadır. Bunda, Şahkulu isyanının 
ve bunun getirdiği belirsizlik ortamının rolü olup olmadığı kesin olarak 
bilinmemektedir. 1522 tarıhlı tahrire göre Isparta'nın en kalabalık 
mahalleleri Çeribaşı (46 hâne), Dere (39 hâne), Camı (35 hâne), Mescidi 
Karaağaç (36 hâne), Mescidi Hocaoğlu (25 hâne), Yenice (25 hâne), İğneci 
(25 hâne), Doğancı (24 hâne), İskender (22 hâne), Debbağlar (21 hâne), 
Mescidi Şüyüga Bey (21 hâne), Hisar Efendi (19 hâne) idi. Hıristiyanların 
sayısı elli beş hâne olup bunlar toplu olarak bir mahallede oturmaktaydılar. 
Diğer bir ilgi çekici özellik Farsaklar adlı bir mahallenin varlığıdır. Tekeli 
bölgesinin bu iyi bilinen Türkmen boyunun şehirde bir mahallenin adı 
olarak görülmesi, hem eski iskânın izlerini, hem de sivil müslüman halkın 
terkibini göstermesi bakımından dikkat çekicidir. Mahalleler arasında Cami 
(Ulucami / Kutlu Bey) adını taşıyanının yanı sıra altı kadar mescid adıyla 
kayıtlı olanlar vardır. 


1567”ye doğru Isparta'nın fiziki bakımdan olduğu gibi nüfusça da 
büyüdüğü tesbit edilebilmektedir. Bir önceki tahrirde mevcut on yedi 
mahalleye yedi mahalle daha eklenmiş ve böylece bu son tarihte mahalle 
sayısı yirmi dörde yükselmiştir. 1522'den sonra ortaya çıkan mahalleler 
İlisucu, Hacı Elfi, Evren, Yayla, Leblebici (Keçeci), Mescidi Hacı İvaz, 
Mescidi Tavasoğlu olup bunların içinde Hacı Elfi ve Leblebici nüfusça 
kalabalık olanlarıdır. Eski mahalleler arasında ise Hisar Efendi, Çeribaşı, 
Cami, Doğancı ve Yenice nüfus bakımından ön plana çıkmıştır. Özellikle 
Hisar Efendi ve Cami mahallelerindeki artış sivil iskânın şehir merkezinde 


toplanmış olduğunu ortaya koyar. Öte yandan yeni iskân mahallerinin dış 
çevrede bulunduğu söylenebilir. Bunda nisbi de olsa genel nüfus artışının 
rolü vardır. Nitekim 1522'de 613 olan erkek nüfus (nefer) sayısı bu son 
tahrirde 904'e (468 hâne) ulaşmıştır (yaklaşık 3500 kişi). Bu nüfus içinde 
hıristiyan topluluğun hâne 


sayısı elli beşten kırka düşmüşken erkek nüfus toplamı altmış beşten altmış 
dokuza yükselmiştir. Bu ilginç gelişme bekâr sayısının artışıyla ilgilidir. 


XVI. yüzyıl tahrir defterlerine göre Isparta'da boyahâne, bozahâne, başhâne 
gibi hemen her Osmanlı şehrinde mevcut bazı işletmeler vardı. Pazar 
vergileriyle birlikte bütün bu işletmelerden alınan vergi yekünü 42.038 akçe 
olarak tahmin edilmişti. Bu vergi hacmi, Isparta'nın ticaret ve zenaat 
dallarıyla ilgili üretim kapasitesinin düşük olduğu izlenimini vermektedir. 
Fakat bu rakamların gerçek bir üretimi yansıttığı söylenememekle birlikte 
genel olarak zirai yapısı ağır basan bir ekonomik yapının hâkim olduğu 
düşünülebilir. Pazarda hububatın satılması halinde muhtesibe ölçüyle ilgili 
vergilerin ödendiği ve bunun şehre 5 km. uzaklıkta bir krater gölü olan 
Gölcük'teki dalyanla birlikte 3900 akçe kadar olduğu görülmektedir. Bu 
asırda vakfı olan ve deftere kayıtlı bulunan eserler Isparta Camii (Kutlu Bey 
Camii), Hisar Efendi Mescidi, Hüsâmeddin Zâviyesi, Şeyh Receb Zâviyesi, 
Sâdeddin b. Süleyman Bey Medresesi, Veled-ı Evren Mescidi, Hızır Abdal 
Zâviyesi, Doğancı Mescidi, Sülü Bey Mescidi, Abdurrahman Çelebi 
Mescidi, Debbağ Mahallesi Mescidi, Yayla Mescidi ve Firdevs Bey Camii 
idi. 


XVII ve XVTIL. yüzyıllarda büyümesini sürdüren şehir hakkında Evliya 
Çelebi hemen hemen hiç bilgi vermez. Buranın sadece iyi ve güzel bir şehir 
olduğunu söyleyerek XVI. yüzyıl sonlarına ait Aşık Mehmed'in 
Menâzırü”l-avâlim adlı eserindeki bilgileri tekrar eder (Seyahatnâme, IX, 
283-284); Firdevs Bey Camii'nin Mimar Sinan yapısı olduğunu yazar. 
Cihannümâ'da ise kalesi bulunmayan, “meyvedar” büyük bir şehir olduğu, 
“boğası” denilen pamuklu bezinin çok meşhur olup pek çok boyahânenin 
mevcut bulunduğu kayıtlıdır (s. 639). Şehir hakkında yetersiz bilgiler 
buraya gelen yabancı seyyahların eserlerinde de görülür. X VT. yüzyılın 
başlarında Isparta'da yirmi gün kalan Paul Lucas buranın ovaya kurulmuş 
güzel bir şehir olduğunu, fakat önemli bir özelliğinin bulunmadığını, 


etrafının dağ silsileleriyle çevrili olup bunlar üzerinde iki kalenin yer 
aldığını belirtir. Bunlardan birinin Hisar dağı tepesinde bulunduğu 
salnâmelerdeki bilgilerden anlaşılmaktadır. 


Bu dönemlerde ince pamuklu dokumaların şehrin ticari hayatında önemli 
bir yeri olduğu belirtilir. İmal edilen bezler İstanbul başta olmak üzere Tuna 
ıskelelerine, Lehistan'a, Erdel?'e ve Macaristan'a kadar yayılıyordu. Daha 
XVI. yüzyılda sadece Isparta'da damgalanmış boğasılardan alınan yıllık 
vergi 3000 akçeydi ve bu miktar zamanla artış göstermişti. Öte yandan 
buradaki boyahânenin varlığı söz konusu üretimle ilgili olmalıdır. Ayrıca 
dericilikle ilgili yan dallar bir diğer faal üretim alanını oluşturmaktaydı. 
Yine XVTI. yüzyılda burada güçlü bir esnaf teşkilâtının varlığından söz 
edilir. Böylece Isparta bölgedeki Eğridir, Uluborlu, Burdur'a nisbetle X VI. 
yüzyıldan itibaren iktisadi faaliyeti ve ticari kapasitesiyle giderek ön plana 
çıkmıştır. 


XIX. yüzyılın yirmili yıllarında Isparta'da yirmi dokuz mahalle vardı. 
Bunların önemli bir kısmı eski adlarını korumaktaydı. Bu sıralarda Temel, 
Çavuş, Kemer, Emre, Bilâzâde, Hacı Elfi, Câmi-i Atik, Çelebiler, 
Hocazâde, Fazlullah, Yenice, Keçeci, Debbâğhâne, Sülü Bey, Hisar Efendi, 
Doğancı, Dere mahalleleri nüfusça kalabalık olanlarını teşkil ediyordu. 
Zimmiyân mahallesinde Rumlar, Ermeniyân veya Acemler mahallesinde 
Ermeniler oturmaktaydı. Bunlar ayrıca Temel, Kemer, Emre ve Çavuş gibi 
mahallelere de yayılmıştı. 1260-1261 (1844-1845) yıllarına ait bir temettuat 
sayımı sırasında Isparta”da müslüman nüfusun oturduğu mahalle sayısı 
yirmi üç olarak tesbit edilmişti. Bunlar arasında Çelebiler, Yaylazâde, 
Hocazâde, Câmi-i Atik, Keçeci, Yenice, Hacı İvaz mahalleleriyle 
Karaağaç'ın hâne sayısı 100'ün üzerindeydi. Ancak bu defterde hıristiyan 
mahalleler yer almamıştır (BA, Temettuat Defterleri, nr. 10119, s. 1-385). 
XIX. yüzyıla ait şehirle ilgili gelişmeleri çok ayrıntılı biçimde tesbit eden 
Böcüzâde Süleyman Sâmi, gayri müslim nüfusun şehre gelişinin XVI. 
yüzyıldan itibaren hızlandığını, bunların adlarındaki nisbelerin de delâlet 
ettiği üzere İzmir, Sivas, Adalar, Mısır gibi yerlere mensup olduklarını 
yazar. Ermeniler ise XVMI. yüzyılın ilk yarısından itibaren İran?dan kaçarak 
gelmişler ve buraya yerleşip Acemler mahallesini kurmuşlardır. Bu mahalle 
otuz hâneden ibaret bir yerleşim yeri iken zamanla genişleyip 1908'de 
doksan sekiz hâneye ulaşmıştır (Kuruluşundan Bugüne Kadar Isparta 


Tarihi, 1, 29-31). 


XIX. yüzyılda Isparta'ya gelen seyyahlar burayı ovada güzel bir şehir 
olarak tasvir ederler. Charles Texier, Hamid paşalığının en büyük ve güzel 
şehri olduğunu, ticaretiyle ön plana çıktığını, fakat eski eser bulunmadığını, 
İstanbul camilerine benzer büyük bir camiyle otuz kadar mahalle 
mescidinin var olduğunu, Isparta Rumları'nın Türkçe'den başka bir dil 
bilmediklerini yazar (Küçük Asya, III, 262). Burası seyyahların 
tahminlerine göre XIX. yüzyılın ikinci yarısında 30.000 dolayında nüfusa 
sahipti. 1830'da 12.600 dolayında olan nüfusu Sarre 18-20.000 dolayında 
gösterip 4000'e yakın ev (800'ü Rum, 120'si Ermeni) olduğunu belirtir. A. 
Rifat, 12.000 nüfustan söz ederken Kâmüsü'l-a'lâm?”da 17.000 (4500'ü 
gayri müslim), Cuinet'de 20.000 (7000 gayrı müslim) rakamlarına rastlanır. 
1300 (1883) tarihli Konya Vilâyeti Salnâmesi'nde merkez kasabanın 8559 
erkek nüfusu bulunduğu, bunun 2087'sinin Rum, 235'inin Ermeni olduğu, 
toplam hâne sayısının ise 3320'ye ulaştığı kayıtlıdır (s. 221); dolayısıyla 
toplam nüfusun 17-18.000 civarında olduğu anlaşılmaktadır. 1921 
Mayısında gönderilen emir gereği on altı yaşından yukarı, altmış beş 
yaşından aşağı olup askerlik hizmeti görebilecek kudrette bulunan 
Rumlar'ın tamamı Konya'ya tehcir edildi. Böcüzâde, bu sürgün sırasında 
Rumlar'ın sattıkları eşyaların yüksek fiyatlarla müslümanlar tarafından 
alındığını, müslümanlarla bunların arasındaki dostluğun sürdüğünü, hatta 
gitmeyen veya kaçanları evlerinde sakladıklarını belirtir (Kuruluşundan 
Bugüne Kadar Isparta Tarihi, 1, 379). 


XIX. yüzyılın ikinci yarısında Isparta'da ekonomik gelişmeler hakkında 
yine Böcüzâde'nin eserinde geniş bilgi bulunmaktadır. Ona göre kuvvetli 
bir esnaf grubunun bulunduğu şehirde kendisine yeten, hatta mâmulleri 
dışarı gönderilen bir üretim varken yüzyılın son çeyreğine doğru ucuz 
Avrupa mallarının şehir pazarlarını istilâ etmesiyle söz konusu faaliyet 
durmuş, esnaf teşkilâtı bir daha toparlanamamıştır. Ancak 1890”dan itibaren 
gül işleme sanayii kurulmuş ve giderek şehir iktisadiyatında önemli bir yere 
sahip olmuştur (a.g.e., I, 35). Genellikle birbirini tekrarlayan bilgiler veren 
salnâmelerden 1300 ve 1302 (1883 ve 1885) tarıhli olanlarında başlıca 
mâmuller bez, astar, havlu, alaca, çizme, kundura, sahtiyan olarak gösterilir. 
Verilen istatistiki bilgilerde de bu sahalarla, yanı dokumacılık ve dericilikle 
ilgili iş yerlerinin sayısının fazla olduğu görülür. Meselâ 101 manifaturacı, 


108 çulha ve dokumacı dükkânı yanında 200 kefşger (ayakkabıcı), yirmi 
kavaf, otuz kundura, on dört mutaf dükkânının bulunduğu belirtilir. Bunun 
dışında yirmi beş bakkal, on bir ekmekçi, on iki helvacı, altı aşçı, on kasap, 
yirmi kalaycı, yirmi bir demirci, dokuz çilingir, beş çakmakçı, üç bakırcı, 
yedi kuyumcu, on iki nalbant, on dört semerci, altı berber dükkânı ile altı 
kiremithâne, altmış dükkân ve mağazayı içine alan bir bedesten, on sekiz 
değirmen, on üç kahvehane vardı (Konya Vilâyeti Salnâmesi, 1302 senesi, 
s. 128-131). Bu iş yerlerinin mahiyetine bakıldığında Isparta'nın iktisadi 
kapasitesinde darlaşma tesbit edilebilir. Muhtemelen gülcülük ve halıcılığın 
XX. yüzyıl başlarından itibaren şehir ekonomisinde etkili bir rol 
oynamasıyla bu darlık aşılmıştır. Halıcılığın gelişmesinde İzmir halı ihracat 
şirketlerinin önemli payı olmuş ve halı tezgâhlarının sayısı artmıştır. 


Salnâmelerdeki bilgilere göre XIX. yüzyılın son çeyreğinde Isparta'da 
yedisi minareli yedisi minaresiz on dört cami, altmış dört mescid, etrafı 
kâgir duvarla çevrili şehir dışında bir namazgâh, sekiz medrese, 377 ciltlik 
bir kütüphane, sekizi Rumlar'a, biri Ermeniler'e ait dokuz kilise, bir 
rüşdiye (1860), otuz yedi sıbyan mektebi (bunlardan altısı Rumlar'a, biri 
Ermeniler'e aitti), altı hamam, yedi han bulunuyordu (a.g.e., 1300 senesi, s. 
116-118; aynı bilgiler Kâmüsü”l-a'lâm”da da tekrarlanmıştır, bk. II, 857- 
858). Ayrıca şehirde resmi bina olarak bir hükümet konağı (yenilenmesi 
1880) ve telgrafhâne binasıyla askeri kışla ve 1833'te karantinahâne olarak 
yapılan ve daha sonra askeri depo olan bina vardı. 


1908'de Isparta'daki tarıhi âbideler ve mekteplerle ilgili en geniş bilgi 
Böcüzâde'nin eserinde bulunmaktadır. Böcüzâde şehirde on beş cami ve 
kırk dört mescid sayar. Camilerden en önemlileri Ulucami'dir (Kutlu Bey 
Camii). Buraya ait 1429 tarihli bir vakfiye ile cami minaresi temelinde 
karışık şekilde yazılmış 478 (1085) tarıhı Böcüzâde tarafından tesbit 
edilmiştir (Kuruluşundan Bugüne Kadar Isparta Tarıhı, 1, 74). Ancak bu 
sonuncu tarihin yanlış okunmuş olma ihtimali yüksektir. 1914”teki 
depremde yıkılan cami yeniden yaptırılarak bugüne ulaşmıştır. Hacı Abdi 
Efendi (İplik Pazarı) Camii çarşı civarında bulunmakta olup XVI. yüzyıl 
yapısıdır. Bunun 970'te (1563) inşa edildiği yazılıdır. Halil Hamid Paşa'nın 
sadrazamlığı sırasında şehirde giriştiği imar hareketleri bu cami etrafında 
teşekkül etmiştir. Buranın doğu ve batı yanlarına birer kanat ekletmiş, doğu 
tarafına bir minare ve kütüphane ile avlusuna şadırvan, iki katlı son cemaat 


yeri ve bir muvakkithâne, cami avlusu kapısının üstüne bir çırak okulu 
yaptırmış (1197/1783), burası Halil Hamid Paşa Camii adıyla da anılmıştır. 
Hamid sancak beyi olan İskender Paşa oğlu Firdevs Bey adına yapılan cami 
vakfiyesi Rebiülevvel 973 (Ekim 1565) tarihini taşır ve bunun Mimar Sinan 
yapısı olduğu belirtilir. Diğer mâbedler arasında, çinilerle süslü olduğu için 
Çinili Cami de denen Abdi Paşa (Peygamber) Camii (1196-1197/1782- 
1783), çarşı içinde Derviş Paşa (Ferâhiye) Camii (1231/1816), Keçeciler 
mahallesinde Hızır Bey Camii (XIV. yüzyıl), Yaylazâde mahallesinde 
Karabelâ Mescidi'nin genişletilmesiyle yapılan Meydan Camii (1315/1898) 
sayılabilir. Böcüzâde, bunların dışındakilerin küçük mescidler olduğunu 
belirterek bazılarının adlarını verir (Tabakhâne, Kıncızâde, Hisar Efendi, 
Alâeddin Efendi, Yenice ve Dere camileri). Ayrıca Rumlar'a ait on 
kiliseden en eskisinin Temel mahallesindeki Aya Nikola olduğunu, 1061'de 
(1651) eski temelleri üzerinde yeniden yaptırıldığını; Çavuş mahallesinde 
Hızır İlyas (Aya Yorgi), HI. Selim zamanında tamirine izin verilen (1794) 
Emre ve Kemer mahalleleri kiliseleri (her ikisi de Meryem Ana adını taşır), 
Temel mahallesinde 1220'de (1805) yeniden yaptırılan Azılıoğlu (Cebrâil / 
Mikâıl) kilisesinin bulunduğunu yazar (a.g.e., I, 83-84). Başlıca medreseler 
Sâdiye, Şâkirzâde, Harâbizâde, Hasan Efendi, Müfti Efendi, Mehdioğlu 
adlarını taşır. Ayrıca bir mevlevihâne, beş tekke, dokuz han, altı hamamın 
adlarını verir. Mevlevihânenin bulunduğu yerde 300 yılına ait bir kilise 
kitâbesinin varlığından da söz edilir. 


İdari Yapı. Osmanlı yönetimi altında Isparta ve yöresi eski beyliğin adını 
taşıyan bir idari bölge haline getirilmişti. Hamidili veya Hamid sancağı 
denilen bu idari 


birim Anadolu eyaletine bağlı olup 1522'de Karaağac-ı Gölhisar, Yavice, 
Irle, Burdur, Uluborlu, Keçiborlu, Gönen, Isparta, Eğridir, Afşar, Ağlasun, 
Yalvaç, Karaağac-ı Yalvaç adlı kazalardan ve Anamas, Yıva (Bavlul), 
Kartas, Ağros nahiyelerinden oluşuyordu. 1568'de Yavice, Siroz ve Kemer, 
Irle, Karaağac-ı Yalvaç birer nahiye olarak zikredilmişti. Sancakta kasaba 
veya şehir hüviyeti taşıyan on iki yerleşme yeri olup bunlar başta Isparta 
olmak üzere Eğridir, Uluborlu, Burdur, Gönen, Keçiborlu, Barla, Yalvaç, 
Karaağac-ı Yalvaç, Afşar, Gölhisar, Ağlasun'dan ibaretti. XVI. yüzyılda 
toplam köy sayısı 500 civarındaydı ve nüfus 1522'den 1568'e kadar 
ortalama “6 50 nisbetinde bir artış göstermiş, 13.000 hâneden 24.000 


hâneye yükselmiştir. XVII ve XVIII. yüzyıllara ait veriler düzenli 
olmamakla birlikte sancağın durumunu koruduğu söylenebilir. Asıl önemli 
değişiklikler XIX. yüzyıldaki idari düzenlemeler sırasında gerçekleşti. 
1846'da Karaman / Konya vilâyetine bağlanan Isparta 1867'de bu vilâyetin 
bir sancak merkeziydi. 1857”de Karaman eyaletine bağlı Hamid sancağı, 
Isparta ve nâhiye-i Pavlu, Ağlasun ve nâhiye-i İncipazarı, Eğridir, Barla, 
Yalvaç, Karaağac-ı Yalvaç, Hoyran, Uluborlu, Keçiborlu, Afşar, Agras, 
Gönen'”den oluşuyordu. 1877”de ise sancak (Isparta), Eğridir, Uluborlu, 
Karaağaç ve Yalvaç kazalarına ayrılmıştı. Bu durumunu uzun süre koruyan 
sancağın merkez kazası Senirkent ve Keçiborlu nahiyelerine sahipti. 
1831'de Hamid sancağı 39.311 erkek nüfustan ibaretti. 1869'da sancakta 
toplam 240 köy, tahminen 50.000 dolayında nüfus varken bu rakamlar 
1877”de 280 köy, 64.000 nüfus şeklinde idi. 1882'de Isparta merkez kazası 
iki nahiyesi, yirmi dokuz köyü ile birlikte toplam 3320 hânede 2087”'si 
Rum, 235'1 Ermeni 8559 erkek nüfusa mâlikti. Kâmüsü'l-a'lâm'”da ise köy 
sayısı elli iki olarak gösterilirken nüfus toplamı 45.000 olarak belirtilir. 
1908 yılı başlarında Hamid sancağının dört kazası, altı nahiyesi ve 209 
köyü vardı. 
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Feridun Emecen 


Bugünkü Isparta. 


Milli Mücadele yıllarını İtalyan saldırısına uğrayarak atlatan Isparta, 
sönükleşmiş ve nüfusu imparatorluk devrine göre azalmış bir şekilde 
Cumhuriyet dönemine girdi. Yapılan ılk sayımda (1927) şehrin nüfusu 
15.000'1 biraz geçiyordu (15.855) ve bu rakam arada bazan düşüşler de 
göstererek 1950 sayımına kadar fazla değişmedi (1935'te 18.433, 1940'ta 
18.313, 1945'te 17.292, 1950'de 18.363). Cumhuriyet döneminin 
başlarında Isparta, Akdağ'dan inen Isparta çayının iki yakasında yer alıyor 
ve rakımı 1040 m. civarındaki düzlükte kurulmuş Iş ve ticaret merkeziyle 
1080 metreye doğru gittikçe yükselen mahallelerden meydana geliyordu. 
1924 yılında kurulan Halı İpliği Fabrikası, XIX. yüzyılın sonlarından 
itibaren Isparta'nın simgesi haline gelmiş olan halı üretiminin gelişmesini 
sağladı. O yıllarda halı atölyeleri güneyde derenin iki kenarında toplanmıştı 
ve en muteber semtler de merkezle bu eski sanayi alanını birbirine bağlayan 
eksenin etrafında bulunuyordu. Bu durum, 1936 yılında Eöridir-Karakuyu 
demiryolu hattı üzerindeki Bozanönü İstasyonu'ndan ayrılan 14 
kilometrelik bir kolun şehre ulaşmasına kadar devam etti. Bu tarihten sonra 
merkezi istasyona bağlayan caddenin açılması üzerine yerleşmenin ağırlığı 
bu caddenin çevresine kaydı. İstasyon caddesinin iki yanındaki Kepeci ve 
İstiklâl mahalleleri daha çok rağbet görmeye ve şehir daha alçak kesimlere 
doğru büyümeye başladı. Demiryolu ve istasyon uzun yıllar iskânın kuzey 
ve kuzeydoğuya doğru genişlemesine engel olduysa da sonraki yıllarda 
büyüme bu yönlere de sıçradı ve istasyonun kuzeyinde Sanayi mahallesi, 
doğu ve kuzeydoğusunda da Davraz mahallesi teşekkül etti. 


Isparta'nın gelişimi, düzenli karayollarının canlandırdığı ticaret sayesinde 
1950'li yıllardan sonra daha belirgin bir hal aldı. Buna ek olarak 
gülyağcılığın kooperatifleşmesi (1948) ve halıcılıktaki ilerlemeler 
sermayenin hızla örgütlenmesini sağladı. Ticaret ve sanayi alanındaki bu 
hareketlilik göç akınlarını da kamçıladı ve böylece Isparta çevrede oturanlar 
için bir çekim merkezi haline geldi; 1950 sayımında nüfus 20.000'e 
(18.363), 1955 sayımında da 25.000'e yaklaştı (24.567). Bu gelişmeler 
sonucunda şehir kuzeye doğru modem binalarla yayılırken doğudaki 


Karaağaç ve güneydoğudaki Gülcü mahallelerinde ilk gecekondulaşma 
başladı; daha sonraki yıllarda Bağlar, Bahçelievler, Sanayi ve Yedişehitler 
mahallelerindeki gecekondular da bunlara eklendi. 1960 sayımında nüfus 
35.000'i aştı (35.981) ve aynı yıl İmar ve İskân Bakanlığı tarafından bir 
ımar planı yaptırıldı; bu plan şehrin 290 hektara yayılmasını ve nüfusunun 
da 


50.000”e ulaşmasını öngörüyordu. 1965 sayımında tesbit edilen 42.901 
nüfus planda öngörülen rakama yaklaştı; fakat alan açısından büyüme pek 
düzenli olmadı ve özellikle kuzeydeki Bahçelievler, batıdaki Yayla, 
güneydoğudaki Gülcü ve doğudaki Karaağaç mahallelerinde tasarlanan 
sınırların dışına taştı. Bu sebeple 1968 yılında söz konusu aksaklıkları 
düzeltmek için başka bir plan hazırlandı ve eski planda fazla bir değişiklik 
yapılmadan sadece şehrin yeni gelişen kesimleri göz önüne alınarak yol ağı 
genişletildi. Burdur-Konya, Burdur-Antalya ve Konya-Antalya transit 
bağlantısını sağlayacak bir çevre yolunun önerilmesi 1968 planının en 
önemli özelliklerindendir. 


1975 yılında Isparta'nın otuz mahallesi vardı (Bağlar, Bahçelievler, 
Çelebiler, Davraz, Dere, Doğancı, Emre, Gazikemal, Gülcü, Gülevler, 
Gülistan, Halifesultan, Hızırbey, Hisar, İskender, İstiklâl, Karaağaç, Keçeci, 
Kepeci, Kiracılar, Kurtuluş, Kutlubey, Pirimehmet, Sanayı, Sermet, 
Sülübey, Turan, Yayla, Yenişehitler, Yenice) ve buralarda 62.870 kişi 
yaşıyordu. Nüfusun hızlı artması ve 1ıskân edilen yerlerin yine planlanan 
sınırların dışına taşması 1976'da tekrar yeni bir plan yapılmasını gerektirdi. 
Bu planda kuzeye bir organize sanayı bölgesi önerildi. Bu alan için Çünür 
köyü yakınında yer ayrıldığından bu köy belediye sınırları içine alınarak 
mahalle statüsüne kavuşturuldu. Ayrıca şehrin kuzeyi yüksek öğrenim 
kurumlarının kampusu olarak düşünüldü ve daha sonra buraya Süleyman 
Demirel Üniversitesi kuruldu. Çünür köyü gibi çevredeki başka köylerin de 
eklenmesi ve bazı mahallelerin ikiye bölünmesiyle mahalle sayısı arttı ve 
1994 yılında kırkı buldu; Anadolu, Ayazmana, Binbirevler, Çünür, Fatıh, 
Halıkent, M. Tönge, Sidre, Vatan ve Zafer yeni oluşan mahallelerdir. 


İş yerleri şehrin hemen hemen geometrik merkezinde bulunur. Geniş mekân 
ıhtıyacı duyan sanayi kuruluşları dış kesimlere doğru taşma eğilimi 
gösterirse de büyük firmaların, özellikle Isparta ile âdeta özdeşleşmiş olan 


halı ve gülyağı ticaretini denetleyen firmaların satış büroları merkezi alanda 
yer alır. Gülyağcılık Isparta'nın dış satımında en önemli yeri tutar; Fransız 
parfümeri sanayii Bulgaristan gülyağından sonra en çok Isparta'nınkini 
kullanır. Gülistan, Gülcü, Gülevler ve Halıkent gibi mahalle adları, sanayı 
kollarının şehrin hayatında ne derecede önem taşıdığını ortaya koyar. 
Sanayide bu iki geleneksel kolun dışında bir çeşitlilik de dikkati çeker 
(şarap, yem, çimento, çeşitli gıda vb.). Nüfus ilk defa 1985 yılında 
100.000'1 aşmış (101.215), 1990”da 112.117” ye ve son sayımın yapıldığı 
1997'de de 134.271'e ulaşmıştır. 


Isparta ili Burdur, Afyon, Konya ve Antalya illeriyle çevrilidir. Merkez 
ilçeden başka Aksu, Atabey, Eğirdir (Eğridir), Gelendost, Gönen, 
Keçiborlu, Senirkent, Sütçüler, Şarkikaraağaç, Uluborlu, Yalvaç ve 
Yenişarbademli adlarında on iki ilçeye ayrılmıştır. 8933 km? genişliğindeki 
Isparta ilinin 1997 sayımına göre nüfusu 461.571, nüfus yoğunluğu ise 
52'dir. 


Diyanet İşleri Başkanlığı'na ait 1995 yılı istatistiklerine göre Isparta'da il 
ve ilçe merkezlerinde 210, kasabalarda 134 ve köylerde 256 olmak üzere 
toplam 600 cami bulunmaktadır. Il merkezindeki cami sayısı ise doksan 
yedidir. 
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Metin Tuncel 


ISPARTA ULUCAMİİ 


(bk. ULUCAMİ), 


ISSIK KÖL 


(bk. ISIK GÖL). 


ISSIZ HAN 


Bursa yakınlarında XIV. yüzyıl sonlarında inşa edilen han. 


Bursa'nın 65 km. kadar batısında, Karacabey ilçesine bağlı Seyran köyü 
yakınında Ulubat gölünün kuzey sahilinde bulunmaktadır. Burası, Roma 
döneminden beri İzmir?den İstanbul'a uzanan yolun önemli bir noktasını 
oluşturuyordu. Yapı, Anadolu'daki ticaret yolları üzerinde özellikle 
Selçuklular devrinden kalma pek çok benzeri bulunan kervansaraylardan 
biridir. Issız Han'ın önemi, Selçuklu kervansaraylarının mimari özelliklerini 
taşıyan bir erken Osmanlı dönemi yapısı olmasıdır. Cümle kapısı üzerindeki 
kemerin içinde yer alan, girift bir sülüs hatla yazılmış iki satırlık Arapça 
kitâbeye göre 797 (1394-95) yılında Celâleddin Eyne Bey b. Felek 
Meliküddin tarafından yaptırılmıştır. Balıkesir-Karesi subaşılığı görevinde 
bulunan ve 1. Kosova Savaşı'nın 


kumandanlarından olan Celâleddin Bey, 808'de (1405) Şehzade Süleyman 
ile Isâ Bey arasında Ulubat'ta meydana gelen çarpışmada ölmüştür. 


Issız Han, Bursa gibi büyük bir merkezin yakınında ve işlek bir yol 
üzerinde bulunmasından dolayı eski tarihlerden itibaren seyyahların 
uğradıkları ve seyahatnâmelerinde bahsettikleri bir yapı olmuştur. Aslında 
bir papaz olan Stephan Gerlach, XVI. yüzyılın son çeyreğinde Bursa'ya 
yaptığı seyahat sonrasında Ulubat üzerinden Karacabey'e giderken uğradığı 
bu handan “kervansaray” diye bahseder. Seyyah Richard Pococke 1740 yılı 
yazında bu hanı görmüş, 1779'da Bursa'yı ve yakın çevresini gezen İtalyan 
rahip Dominico Sestini, Hassis Han dediği bu yapıyı etraflı şekilde 
anlatmıştır. 1834 yılında Bursa'da incelemelerde bulunan Fransız mimarı 
Charles Texler yapıdan Kırsız Han, bundan bir yıl sonra mart ayında 
Bursa'ya uğrayan William J. Hamilton ise Kız Hanı diye söz etmektedir. 
George Perrot ise yapıyı 1861 yılında görmüştür. 


Kuzey-güney doğrultusunda uzunlamasına dikdörtgen planlı, 42,30 x 21,30 
m. boyutlarında bir yapı olan Issız Han'ın cümle kapısı güneydeki dar 
cephede, sivri kemerli yüksek ve derin bir eyvanın içinde yer almaktadır. İki 


yan duvarlarından dikdörtgen nişlerle genişletilmiş, cümle kapısı çift 
kademeli kör bir kemer içine alınmıştır. Kapının iki yanında dışa kapalı 
dikdörtgen planlı birer mekân bulunmaktadır. Üzerleri beşik tonozlarla 
örtülü olan bu odalar birer kapı ile ana mekâna açılmaktadır. Ana mekân, 
köfeki taşından yapılmış beşerli iki pâye sırasının ayırdığı üç nefli (sahn) 
bazılikal bir plana sahiptir. Dairevi kemerleriyle bağlantılı olan bu pâyeler 
nöbetleşe olarak haçvarı ve dikdörtgen kesitli biçimde yerleştirilmiş, 
neflerin üzerleri uzunlamasına tuğladan yapılma beşik tonozlarla 
örtülmüştür. Ortada yer alan nefin zemini yanlara göre 0,64 m. kadar 
yükseltilmiş, bu yükseklik örtü sistemine de yansıtılmıştır. Yolcuların 
kullanımına mahsus olan ortadaki nefte, granitten yapılma dörder adet 
bodur sütun üstünde, yekpâre taştan basık kemerler üzerinde yükselen iki 
baca bulunmaktadır. Tuğla örgülü olan bu bacalar tavana doğru kademeli 
biçimde daralmaktadır. 


İki pencere dışında hanın diğer on dokuz penceresi mazgal şeklindedir. 
Bunun sebebi hiç şüphesiz ısı kaybını önleme ve güvenliği sağlama 
düşüncesidir. Bugün oldukça harap durumda bulunsa da yapının üzerini iki 
yana eğimli bir kırma çatının örttüğü anlaşılmaktadır. 


İri blok kesme taş ve tuğla malzeme kullanılarak temiz bir işçilikle inşa 
edilen yapının duvarlarında iki sıra taş, dört sıra tuğla dizisi almaşık olarak 
kullanılmıştır. Tonoz ve kemerlerle bacalardaki malzemenin tamamı tuğla 
ıse de bunlarda süs unsuru yoktur. Bunun yanında, eyvanın doğu yan 
duvarındaki nişte tuğlanın dekoratif örgülü olarak kullanıldığı dikkati çeker. 
Burada tuğlaların yatay ve dikey durumda yerleştirilip “meander” motifi 
meydana getirildiği görülür ki yapıda bu basıt süslemeden başka süslemeye 
rastlanmaz. Binanın inşasında kullanılan blok taşlar, yapının yakınındaki 
Apollonia (şimdi Gölyazı) şehri harabelerinden alınmış olmalıdır. 
Duvarların dış yüzünün değişik yerlerinde bulunan bazı mimari parçalarla 
üzeri yazılı taşlar da antik yapılardan devşirilmiştir. Bunlara sütun gövdeleri 
de eklenebilir. Ocaklara ait sütun başlıkları antik malzeme olsa da bunların 
üzeri Türk üslübunda işlenmiştir. İşçilikleri oldukça kaba görünen bu 
başlıklar üç ayrı tiptedir. Bir kısmı baklavalı tipin sade örnekleri olup iki 
başlık köşelerinde uçları aşağı doğru yönelik mızrak ucu yapraklar bulunan 
kesik piramit biçimindedir. İkinci ocağın sütun başlıkları ters döndürülmüş 
çok kenarlı kesik piramidal biçime sahip olup kıvrılmış yaprak uçlarıyla 


köşeleri pahlanmıştır. 


Erken Osmanlı döneminde eski mimari geleneklere bağlı kalınarak inşa 
edildiği anlaşılan yapı halen depo vazifesi görmektedir. Son olarak 1956 
yılında restore edilmiştir. 
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Enis Karakaya 


ISTABL 


Hükümdarlık sarayına ait binek ve yük hayvanlarının barındırıldığı yer. 


Kelimenin aslı halk Grekçe”'sinde “ahır” anlamına gelen stablon (stablion, 
staulon; Lat. stabulum) olup Gassâniler zamanında İslâm literatürüne girmiş 
ve “saray ahırı” karşılığında kullanılmıştır; Arapça'nın kurallarına göre 
ıstablât, asâbil şekillerinde çoğullarının da türetildiği görülür. 


Emeviler döneminde büyük sarayların yanına ahırlar da yapılmış, ancak 
bunlardan hiçbiri günümüze ulaşmamıştır; varlıkları bazı elçi raporlarından 
öğrenilebilmektedir. Abbâsiler zamanında başta Bağdat olmak üzere bazı 
yerlerde atlar ve filler için taştan muhteşem ıstabllar inşa edilmiştir. 
Abbâsiler”de saray ahırının âmiri olan mirâhur halifenin maiyeti erkânından 
biriydi. Kahire'de de Fâtımiler'in özellikle sarayların ve hanların yanına 
yüzlerce, hatta binlerce hayvanı alabilecek kapasitede büyük ahırlar 
yaptırdıkları bilinmektedir. Buralarda “kayyim, müdebbir, mütevelli, üstat, 
müşrifül-ıstablât” unvanları altında birçok görevli bulunurdu. Istabllar aynı 
zamanda posta ve haberleşme hizmetlerinin de görüldüğü yerlerdi. 
Fâtımiler zamanında Mısır'da çeşitli adlar altında yapılan ahır harcamaları 
için Divânü'l-ıstablât kurulmuştu. Eyyübiler ve Memlükler döneminde de 
atların beslenip bakıldığı yere ıstabl denirdi. 


Mağrib Arapçası'nda ıstabl kelimesine pek rastlanmazken bunun Endülüs 
lehçesinde mevcut olduğu görülür. Fas'tan Tunus'a kadar Kuzey Afrika'da 
at ve katırların barındığı yere rivâ denirdi. Endülüs Emevileri zamanında 
İspanya'da çok sayıda ıstabl inşa edilmişti. Ahırların genel idaresi 
“sâhibü”l-hayl” unvanıyla anılan bir görevlinin uhdesindeydi. Arif yük 
hayvanlarından sorumluydu; bir diğer görevli ise develerle meşgul olurdu. 


İran'da kurulan İslâm devletlerinin ıstabl teşkilâtında Abbâsi tesiri büyüktü. 
“Ahır beyi” anlamında kullanılan âhursâlâr unvanı Sâsâniler'in 
ahavarasalar kelimesinden geliyordu. Istabllarda savaş atlarından başka cirit 


ve av amacıyla kullanılan hayvanlar da beslenirdi. Hârızmşahlar devrinde 
atlardan ve şahinlerden oluşan av hayvanlarının bakımı “emir-i şikâr” 
denilen görevlinin sorumluluğu altındaydı. Karahanlı hükümdarlarından 
Şemsülmülük Nasr b. İbrâhim Tamgaç Han'ın Buhara yakınlarında bir 
sarayla bunun yanında saray atları ve diğer hayvanlar için guruk veya koruk 
denilen dört tarafı kapalı bir avlu yaptırdığı bilinmektedir. Gazneliler 
zamanında saray ahırlarının âmiri âhursâlâr veya emirâhur unvanıyla 
tanınıyordu. Gazneliler askeri amaçlarla fıl de kullanır ve bunları “fılhâne” 
adını verdikleri yerlerde barındırırlardı. Gazne'deki filhâne 1000 fil 
kapasiteliydi. Selçuklu sultanları Rey, İsfahan ve Merv gibi şehirlerde 
ahırlar yaptırmışlardır. Saray ahırlarının âmirine mirâhur veya ahur beyi 
denirdi. Safeviler devrindeki ıstabl teşkilâtında iki önemli ahır 
görevlisinden birinin unvanı mirâhurbaşı-yı cilâv, diğerininki ise 
mirâhürbaşı-yı sahrâ idi. Bunlardan birincisi merkezdeki, ikincisi taşradaki 
saray ahırlarından sorumluydu. 


Eyyübiler?”de mirâhur unvanlı bir görevlinin bulunduğu bilinmektedir. Bu 
devletin mirasçısı durumundaki Memlükler?'de sultana ve yakınlarına ait 
ahırlar, Memlük hükümdarlarının ikametgâhının yer aldığı Kal'atülcebel?'de 
bulunurdu. Resmi adı Istabl-ı Sultâni olan saray ahırının nâzırı mirâhur-ı 
kebir unvanını taşırdı. Bir süre Memlük sultanlarına halife tarafından 
yapılan ahdi yenileme merasimi Istabl-ı Sultâni”de icra edilmişti. 


Moğollar?'da saray ahırlarının en büyük görevlisine “ahtacı” veya “aktacı” 
denirdi. Hint-İran literatüründe ıstabl terimine pek rastlanmasa da 
Hindistan'daki Türk devletlerinde saray ahırları mevcuttu. Pâygâh adı 
verilen bu ahırlar Gazneliler aracılığıyla İran tesiri altında teşkilâtlanmıştı. 
Dehli Sultanlığı zamanında pâygâhın önemli bir devlet müessesesi olduğu 
anlaşılmaktadır. Burası mirâhur, şahne-yi âhur veya ahur beyi tarafından 
ıdare edilirdi; bazan da bu hizmet sağ ve sol ahur beyi denilen görevliler 
arasında paylaşılırdı. Alâeddin Muhammed Şah Halaci'nin pâygâhında 
70.000 at vardı. 1340 yılına doğru Dehli Sultanı Muhammed b. Tuğluk, 
Moğol ileri gelenlerine ve başka hükümdarlara binlerce Arap atı dağıtmıştı. 
Tâbi beyler ve önemli yollara yakın yerlerdeki yüksek dereceli eyalet 
görevlileri de sultana atlar gönderirlerdi. Merkezdeki divanlardan birinde 
pâygâha gelen atlar için ödenmek üzere para ayrılır, bazan da bu atlar yıllık 
vergiye mahsup edilirdi. XIV. yüzyıla doğru pâygâh mevki itibariyle beş 


kısma ayrılmıştı. Büyük ve ikinci pâygâhlar başşehir Delhi'ye yaklaşık 160 
km. uzaklıkta idi; üçüncü pâygâh Delhi'deydi ve “pâygâh-ı mahalli hâs” 


adıyla anılırdı. 1200 atın barındığı dördüncü pâygâh, “pâygâh-ı şikârhâne-i 
hâs” denilen saray doğancılığı ve avcılığı teşkilâtına bağlanmıştı. “Pâygâh-ı 
bârgirdârân-ı bendegân-ı hâs” adıyla anılan beşincisi ise saray görevlilerine 
ve gulâmlarına binek hayvanı sağlardı. Pencap'ın doğusundaki büyük 
pâygâhta gayri müslimler devlet için askeri amaçlı at yetiştirmekle 
yükümlüydüler. Dehli Sultanlığı'nda filhâne daha sonraki Hint-İslâm 
devletlerinde olduğu gibi pâygâhın farklı bir bölümüydü ve “şahne-yı fil” 
denilen yüksek dereceli bir görevlinin idaresindeydi. 


XV ve XVI. yüzyıllarda Hindistan'da Mâlvâ Sultanlığı, belki de at 
ticaretiyle varlığını sürdüren tek Hint-İslâm devletiydi. 1422 yılına doğru 
Sultan Hüşeng, savaş filleriyle değişmek üzere değerli bir at sürüsünü 
devamlı hazır tutardı. XVI. yüzyıl sonlarından itibaren Ekber Şah'ın 
hükümdarlık ahırının teşkilâtı hakkında ayrıntılı bilgiler vardır. Saray ahırı 
“tavile” (tavla) denilen bölümlere ayrılmıştı. Bunların tamamında 12.000 at 
vardı. At tâcirleri emin-i kervansaray denilen bir görevli tarafından 
denetlenirdi. Ot ve saman tahsisatı sıkı kurallara bağlanmıştı. Istabl 
ımalâthanesinde ise at takımlarıyla ilgili çeşitli görevliler bulunurdu. XVL. 
yüzyılda imalâthane “ahta beyi” unvanıyla anılan yetkilinin idaresindeydi. 
Her tavilede bir daruga (müfettiş), bir müşrif (muhasebeci) ve bir didevâr 
(bekçi, gözetici) görev yapar, ayrıca koşum takımlarından sorumlu ahtacı, 
atları eğiten çâbüksüvâr, beygirleri eğiten bârgirsüvâr, her on seyisin başı 
olan mirdehe ile baytar ve bir de nakib bulunurdu. İki atın bakımıyla bir 
seyis ilgilenirdi. Tavilenin öteki görevlileri cılavdarlar, nalbantlar, saraçlar, 
âbkeşler, ferrâşlar ve sipendsüzlar idi. Aralarına yabancı hayvanlar 
karışmasın diye ıstabldaki atların her biri işaretlenirdi. İhmal yüzünden 
ölen, çalınan veya yaralanan atın bakıcıları çeşitli cezalara çarptırılırdı. 
Şütürhâne (deve ahırı), filhâne, gâvhâne (öküz ahırı) ve esterhâne de (katır 
ahırı) ıstabi teşkilâtı içerisinde düzenlenmişti. 


Osmanlı Devleti'nde padişaha ve saray mensuplarına ait atların barındığı 
Has Ahur'un resmi adı Istabl-ı Amire?dir. Osmanlılar, diğer bazı 
müesseseler gibi Has Ahur teşkilâtını da Selçuklular'dan ve Memlükler?den 
almışlardır. Padişah saray veya köşklerinin olduğu yerlerde mutlaka atlar 


için ahırlar da yer alırdı. İlk sarayın bulunduğu Bursa”daki Has Ahur 
hakkında fazla bilgi yoktur; Edirne'deki ise varlığını İstanbul'un fethinden 
sonra da sürdürmüştür. 


İstanbul?da başta Topkapı Sarayı olmak üzere şehrin birçok yerinde has 
ahurlar vardı. Asıl Istabl-ı Amire, Topkapı Sarayı'nın ikinci kapısından 
girilince sol taraftaydı; burada atlardan başka deve, katır gibi yük 
hayvanları da bulunurdu. Topkapı Sarayı'nın inşa edildiği yıl olan 883'te 
(1478) Istabl-ı Âmire”de bir emin, bir kâtip, bir kethüdâ, on üç saraç, yirmi 
altı seyis, beş nalbant, beş arabacı, üç saka, on altı katırcı, kethüdâ ile 
birlikte elli kadar deve bakıcısı ve iki eşekçi olduğu anlaşılmaktadır 
(Ahmed Refik, V111/49 (1919), s. 20-23). Bu teşkilât zamanla büyüyüp 
genişlemiştir. Saraydaki Has Ahur'un, padişahın özel dairesini içine alan 
üçüncü avluya bir girişi vardır. Burada padişaha ve has kullarına ait 200 
kadar seçkin at mevcuttu; iki atın bakımı bir seyise verilmişti. XX. yüzyıl 
başlarında Topkapı Sarayı'ndaki Has Ahur binası Harem Ağaları 
Hastahanesi, Bahçıvanlar Koğuşu ve Yakalı Baltacılar Ocağı olarak 
kullanılıyordu (Abdurrahman Şeref, 1/6 (1910), s. 339-340). Bu Has 
Ahur'dan başka Topkapı Sarayı'nın sahil kısmında da bir ahır vardı. 
Enderun ricâliyle harem ağalarının atları ise halen Ahırkapı adıyla anılan 
yerdeki ahırda barınırdı; Vefa ve Kadırga semtlerinde de saray atlarına 
mahsus ahırlar bulunuyordu. Vefa'daki ıstablın 1782 yılına kadar mevcut 
olduğu, fakat bu yıl içinde çıkan büyük yangında buradaki ahırların da 
yandığı anlaşılmaktadır (Derviş Mustafa, vr. 17a). Ayrıca İstanbul dışında 
Edirne ve Bursa'dan başka Selânik başta olmak üzere Rumeli ve 
Anadolu'nun bazı yerlerinde de saray atlarına ait ahırların varlığı 
bilinmektedir. XIX. yüzyılda Dolmabahçe ve Yıldız saraylarının inşasından 
sonra ise Istabl-ı Âmire bu sarayların civarına taşınmıştır. 


Istabl-ı Âmire”nin en büyük âmiri aynı zamanda Birun ağalarından olan 
mirâhur idi. Fâtih Sultan Mehmed devrine kadar tek olan mirâhur sayısı, bu 
padişah zamanında mirâhür-ı evvel ve mirâhür-ı sâni olmak üzere ikiye 
çıkmıştır. Bu iki âmirin yönetiminde Acemi Ocağı'ndan alınan birçok 
görevli çalışırdı. Bunlardan birinci kethüdâ mirâhür-ı evvelin emrindeydi ve 
Istabl-ı ÂAmire'ye ait her türlü işe bakardı. Hazinedar, değerli taşlarla 
süslenmiş eyer ve at takımlarının muhafaza edildiği raht-ı hümâyun 
hazinesinin nâzırıydı. Bu hazine Istabl-ı Âmire”nin üst odalarında yer alırdı. 


Raht-ı hümâyun hazinedarı buradaki değerli eşyanın listesini tutar ve bunun 
bir suretini defterdarlığa verirdi. Raht hazinedarının bir başka önemli görevi 
de Başmuhasebe Kalemi'ne bağlı kâtibiyle birlikte raht hazinesinin 
hesaplarını tutmaktı (Atâ Bey, 1, 308). Raht-ı hümâyun hazinesinde 
padişahın eyer takımlarıyla meşgul olan ve gerektikçe bunları hazırlayıp ata 
vuranlara “rahtvan ağaları” veya “rahtvân-ı hâs” denirdi. Bunlardan başka 
her iki mirâhurun emrinde emin, rüznâmeci, rüznâme halifesi ve voynuk 
kâtibi gibi görevliler vardı; ayrıca Has Ahur'a gelen arpa ve hassa 
çayırlardan biçilen otun mali kontrolünü yapan kâtipler bulunurdu. Devletin 
para sıkıntısı çektiği zamanlarda bazan Has Ahur'daki altın ve gümüş eşya 
Darphâne-i Âmire”de sikke haline getirilirdi (Defterdar Sarı Mehmed Paşa, 
s. 287). 


At oğlanları veya seyislerle serâhurlar (salâhur) Istabl-ı Amire'nin hademe 
zümresindendiler. Bunlardan mirâhür-ı evvele 


bağlı at oğlanları İstanbul?daki has ahurlar ve haralarda çalışır, sefer 
zamanında padişahın ve maiyetindekilerin atlarına, ağırlıklarını taşıyan 
beygirlere bakarlardı. Mirâhür-ı sâniye bağlı at oğlanları ise Vefa 
semtindeki ahırlarla Edirne, Yanbolu, Hayrabolu ve Zara gibi yerlerde 
bulunan ahır ve haralarda çalışırlardı. Gerek at oğlanları gerekse yanlarında 
görev yapan şâkirdleri dış hizmete tımarlı sipahi olarak çıkarlardı. 
Yanlışlıkla salâhur denilen serâhurların başlıca görevi at terbiyeciliği ve 
binicilikti. Resmi günlerde bunlar yetiştirdikleri atlara binerek hüner 
gösterirlerdi; mevcutları 2000 kişiyi bulurdu. Serâhurların âmiri terfi ederse 
ikinci mirâhur olurdu. 


Istabl-ı ÂAmire'de ayrıca saraç, nalbant, katırcı ve deveci adları altında 
hizmet bölükleri vardı. Bunlardan, mevcudu zamana göre altmış ile 300 kişi 
arasında değişen saraçlar eyer, koşum, yular imali vb. saraciye işleriyle 
uğraşırlardı. Birinci mirâhurun emrinde çalışanlara birinci saraçlar veya 
hassa saraçları, ikinci mirâhurun emrinde çalışanlara ise beygir saraçları 
veya ikinci saraçlar denirdi. Saraçlar kendi aralarında onar, on birer kişiden 
oluşan bölüklere ayrılırlardı. Her bölükte ayrıca şâkird denilen çıraklar 
bulunur, bunların arasında ölen saraçların oğulları da yer alırdı. Her saraç 
bölüğünde ayrıca kethüdâ, odabaşı, kürsidâr ve rahtvan ağaları vardı. Terfi 
eden saraçlar genellikle tımarlı sipahi olurdu. Hassa nalbantların mevcudu 


300 civarında idi. Birinci mirâhurluğa bağlı nalbantlar yaptıkları işe göre 
nal ve mıh yapanlar, hayvan nallayanlar, hayvanların hastalıklarıyla 
ilgilenen ve gerekenleri iğdiş edenler gibi sınıflara ayrılırlardı. Padişahın 
hususi atlarıyla ilgilenenlere ise esbân-ı hâssa nalbantları denirdi. Ayrıca 
ikinci mirâhurluğa bağlı nalbantlar da vardı. 


Harbende denilen katırcılar on bir bölüğe ayrılmıştı; görevleri şakirdleriyle 
birlikte saraya ait 2000 kadar katıra bakmaktı ve kendi aralarında yular, 
palan, kolan, koşum, kebe imal etme ve nalbantlık gibi meşgul oldukları işe 
göre sınıflara ayrılmışlardı. Mirâhür-ı evvele bağlı olan harbendelerin âmiri 
harbendebaşıydı; ondan sonra birinci bölüğün bölükbaşısı ile harbendeler 
kethüdâsı gelirdi. Istabl-ı Âmire?”de harbende bölüklerinden başka her iki 
mirâhurluğa bağlı sârbân (deveci) bölükleri de vardı. Deveciler genellikle 
Anadolu'nun değişik yerlerindeki kışlaklarda bulunur ve Has Ahur'a ait 
1000 kadar devenin bakımıyla meşgul olurlardı. Erkek deve bakıcılarına 
sârbân-ı ner, dişi deve bakıcılarına sârbân-ı mâde denirdi. Has Ahur'da 
ayrıca iki de fil bakıcısı bulunurdu. Istabl-ı Âmire'de çalışan ehl-i hiref ise 
efsârdüzân (yular dikiciler), yapukciyân (eyer örtüsü |yapuk, belleme| 
yapanlar), tilbâfân (iplik yapanlar), palandüzân (palan dikiciler), çıngırcıyân 
(zincirciler), müytâbân (mutafçılar), keçeciler ve debbâğlardan oluşuyordu. 
XVI. yüzyılda Has Ahur personelinin mevcudu 3341 kişiydi. 


Zaman zaman iç hazineden çıkan parayla Istabl-ı Âmire'nin ihtiyacı olan 
deve, katır gibi hayvanlar satın alınır ve bunlara özel bir damga vurulurdu. 
Hayvanların yem işleriyle arpa emini ilgilenirdi (Selâniki, s. 53, 453, 734) 
ve bunun için kendisine her yıl önemli miktarda para verilirdi. XVTI. yüzyıl 
ortalarında bu tahsisatın 295 kese 16.379 akçe olduğu anlaşılmaktadır 
(Hezarfen, vr. 42b-43a). 


Merkez Istabl-ı Âmire teşkilâtından başka Anadolu ve Rumeli”de yine 
mirâhür-ı evvele bağlı çeşitli hizmetliler vardı. Bunlardan yundciyânın 
(yund oğlanları, mâdiyân-ı hâssa) görevi devlete ait kısraklara bakmaktı. 
Taylar ağasının emrindeki taycılar Istabl-ı Amire adına taylarla 
ilgilenirlerdi. Genellikle Anadolu'nun Sultanönü, Eskişehir ve Karacahisar 
dolaylarında bulunan taycılar bu hizmetlerine karşılık vergiden muaf 
tutulurlardı. Korucular Istabl-ı Âmire'ye ait koruları beklemek ve 
korumakla yükümlü bir sınıftı. Bekçi de denilen bu görevliler zamanı 


gelince buralardaki otları biçerek satarlar, mirâhür-ı evvel de her yıl otların 
bedelini Enderun Hazinesi”ne teslim ederdi. Bu mirâhurluğa bağlı koru ve 
meraların sınırları ile davar mevcudu her üç yılda bir tahrir olunur ve 
defterleri Defterhâne'de saklanırdı. Korucuların bir kısmı maaşlı çalıştırılır, 
bir kısmı da hizmetleri karşılığında bazı vergilerden muaf tutulurdu. Hassa 
ve amme diye iki kısma ayrılan voynuklar ise bu mirâhurluğa bağlı hizmet 
neferleriydi. Başlıca görevleri atlara bakmak, hassa çayırlarını beklemek ve 
zamanı gelince buralardaki otları biçmekti. 


II. Mahmud zamanında Istabl-ı Amire teşkilâtı yeniden düzenlenmiş (BA, 
HH, nr. 24052 ve melfüfları), bu arada gereksiz görülen ikinci mirâhurluk 
1835'te lağvedilmiştir (Lutfi, IV, 164). Ayrıca yine bu tarihte kapıcıbaşılık 
müessesesi rikâb ve dergâh-ı âli kapıcıbaşılıkları diye ikiye ayrılmış, 
bunlardan padişahın selâmlık resmine katılmak üzere ayrılan kırk rikâb 
kapıcıbaşısı Istabl-ı Âmire'ye bağlanmıştır (a.g.e., V, 32 vd.). 1837 yılında 
mirâhur unvanı kaldırılarak (BA, HH, nr. 31750) yerine Istabl-ı Amire 
Müdürlüğü kurulmuş (Lutfi, V, 100) ve Istabl-ı Hümâyun Müdürlüğü diye 
de anılan bu kurum varlığını saltanatın sonuna kadar devam ettirmiştir. 
Gerek mirâhur gerek Istabl-ı Amire müdürü unvanlarının bazan da yüksek 
rütbeli pâye olarak verildiği görülür (BA, HH, nr. 33572). Istabl-ı Âmire 
müdürlüğü daha sonra askeri kaymakamlığa denk tutulmuştur. 


Topkapı Sarayı'nın ıstablı İkinci Meydan'ın solunda 130 m. uzunluğunda, 
12-13 m. genişliğinde bir yapıdır. Aslı 1478 yılında inşa edilmiştir. Fakat 
geçirdiği değişikliklerle ana duvarlar dışında orijinalitesi kalmamıştır. 
Sadece Has Ahur'un raht hazinesi denilen, değerli eyerlerle at koşum 
takımlarının muhafaza edildiği bölümünün Fâtih döneminden kaldığı 
söylenebilir (Eldem-Akozan, s. 72-73). 


Dolmabahçe Sarayı'nın ıstablına ait harita Topkapı Sarayı Müzesi 
Arşivi'nde bulunmaktadır (nr. E 9466). Buna göre avlunun solunda ahır 
nalbanthânesi, manej (at meydanı), ahır görevlilerinin daire ve koğuşları; 
sağ tarafta ise ınşa edilecek 


ahır, yanı başında arpa ambarı, mutfak ve imalathânenin varlığı dikkati 
çekmektedir (Ünsal, Türk Sanatı Tarihi Araştırma ve İncelemeleri, 1 (19631, 
s. 169). Behcet Unsal'a göre ilk yapının 1853'te, ilâvelerinin ise 1861-1875 


yılları arasında yapıldığı sanılmaktadır (a.g.e., II, 60). Dolmabahçe Sarayı 
Istabi-ı Âmiresi, Dolmabahçe-Ayaspaşa arasının tanzimi sırasında tamamen 
yıkılmış, yerine günümüzdeki İnönü Stadyumu yapılmıştır. Buradaki ıstabl 
500 hayvan alacak şekilde iki devrede inşa edilmiş bir bina idi. 


Beylerbeyi Sarayı'nın ıstablı da saray arazisinin güneyindeki düzlükte ınşa 
edilmiştir. Havuzun Boğaziçi Köprüsü ayağı tarafında saray atlarının 
bakımı için yaptırılmış, tavanında renkli armalarla hayvan tasvirleri bulunan 
ve türünün en zengin örneğini yansıtan Ahır Köşkü bulunmaktadır. 


Adını II. Abdülhamid'in çok sevdiği atı Ferhan'dan alan Yıldız Sarayı'nın 
ıstablı kuzeyinde dış bahçe sınırları içindedir. 1903 yılında bugünkü şeklini 
almış olan yapının ortasında ve iki ucunda hayvanların bakımıyla meşgul 
görevliler için özel mekânlar vardır. 
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Abdülkadir Özcan 


ISTIFÂ 


(bk. TASFİYE),. 


ISTILÂHÂT-ı EDEBİYYE 


(ayal elan) 


Muallim Nâci'nin (1850-1893) edebiyat terimlerini örnekleriyle açıklayan 
eseri. 


Belâgatla ilgili olarak Tanzimat dönemine kadar yazılmış kitaplar plan ve 
muhteva bakımından, hatta çok defa örnekleriyle klasik Arap belâgat 
kitaplarını taklit etmiştir. Tanzimat'tan sonra edebiyat alanındaki değişiklik 
bu tür eserlerde de kendini göstermeye başlamış, Süleyman Paşa'nın 
Mebâni”l-inşâ adlı eseriyle (I-TI, İstanbul 1288-1289) klasik belâgat 
meseleleri ve Batı kaynaklı retorik anlayışı uyumlu hâle getirilmeye 
çalışılmıştır. Bundan sonra Ahmed Cevdet Paşa'nın, yine klasik Arap 
belâgatı çerçevesinde kalmakla beraber Osmanlı Türkçesi'ne uygulama 
açısından yeni bir çığır açan Belâgat-ı Osmâniyye'siyle (İstanbul 1298) 
Recâizâde Mahmud Ekrem'in hemen tamamıyla Batılı retorik anlayışını 
Türk edebiyatına uygulayan Ta*lim-i Edebiyyât”ı (İstanbul 1296), konunun 
eski ve yeni telakkisi şeklinde iki yönde gelişmesine yol açmıştır. Muallim 
Nâci'nin Istılâhât-ı Edebiyye'si bu iki anlayış arasında kalan bir edebiyat 
sözlüğü denemesidir. 


Alfabetik veya herhangi sistematik bir tasnifi olmayan Istılâhât-ı Edebiyye, 
fihristine göre 184 madde başlığı ihtiva eder. Kitap metni içindeki ana 
başlıklar veya alt başlıklar dikkate alındığında bu sayı daha az veya daha 
çok olabilir. Maddelerin hacmi arasında da bir tutarlılık yoktur. Birkaç satır 
içinde açıklanan kavramlar yanında ayrıntılı alt bölümleri ve bol 
örnekleriyle kafiye bahsine elli altı sayfa ayrılmıştır. Eserle ilgili 
değerlendirmelerin çoğunda belirtilmiş olan bu dağınıklık, onun Muallim 
Nâci'nin verdiği ders notlarından derlenmiş olmasıyla açıklanabilir. 
Nitekim kitabın daha önce Mecmüa-i Muallim?'de yayımlanan bazı 
konularının baş tarafında “Mektebi Sultâni derslerinden” kaydı 
bulunmaktadır. 


Ahmet Hamdi Tanpınar'ın “eski belâgatın bizde en iyi eseri” şeklindeki 


değerlendirmesine rağmen Istılâhât-ı Edebiyye sadece eski belâgat 
çerçevesinde yazılmış bir kitap değildir. Eserde klasik belâgat 


kitaplarına göre beyân ve meâni bahisleri hemen hiç bulunmamakta, sadece 
bedi' ilmine ait terimler yer almaktadır. Buna karşılık belâgat kitaplarında 
rastlanmayan klasik nazım şekilleri örnekleriyle beraber kırk sayfayı bulan 
bir hacmi işgal etmektedir. 


Istılâhât-ı Edebiyye, ağırlıklı olarak bir divan edebiyatı sözlüğü olmakla 
beraber örneklerinin çoğunu çağdaşlarından, hatta Batılı yazar ve şairlerden 
seçmesiyle de eski belâgat kitaplarından ayrılır. “Şiir? maddesinde nazım ve 
şiir kavramlarının birbirinden ayrılması ve nesir halinde de şiir 
bulunabileceği düşüncesine yer verilmesi eserin dönemin yeniliklerine 
kapalı olmadığını göstermektedir. 


Istılâhât-ı Edebiyye'nin özellikle eski nesrin kuralları hakkında getirdiği 
tenkitler de dikkati çekmektedir. “İtilâf”, “Hazif”, “Haşiv”, “Vasıl-Fasıl” 
gibi maddelerde bu anlayışla yazılan metinlerin eksiklikleri ve kusurları 
üzerinde durulmaktadır. Böylece Veysi, Nergisi, Âsım, Naimâ ve Âkif 
Paşa'dan alınan metinlerin değerlendirmeleri ve tenkitleri, Istılâhât-ı 
Edebiyye'nin bazı araştırmacıların sandığı gibi tamamıyla klasik belâgata 
bağlı olmadığını ortaya koymaktadır. Ayrıca Muallim Nâci'nin kitabının 
baş tarafına koyduğu “İhtar”da, “Bu ıstılâhâta dair verdiğim izahat 
edebiyyât-ı Türkiyye'nin şimdiki haline ve istikbâline göredir. Öteden beri 
Arap veya Fars tarz-ı edebisini aynen kabul etmek fikrine iıştirak edenlerden 
değilim” demesi, onun döneminin yenilik hareketlerine daha milli bir 
çerçevede yaklaşma arzusunu göstermektedir. 


Eserin son sayfasında yer alan “birinci cildin nihayeti” ibaresinden konunun 
devam edeceği anlaşılıyorsa da kitabın diğer cildi veya ciltleri 
yazılamamıştır. Daha önce üç basımı gerçekleştirilen Istılâhât-ı Edebiyye 
(İstanbul 1307, 1307, 1314) biri Alemdar Yalçın - Abdülkadir Hayber 
(Ankara, ts., tenkidi için bk. Divlekçi, sy. 40, s. 99-101), diğeri M. A. Yekta 
Saraç (İstanbul 1996) tarafından olmak üzere iki defa da yeni harflerle 
basılmış, her iki baskıda da maddeler alfabetik sıraya konulmuştur. 
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M. A. Yekta Saraç 


ISTILÂHÂT-ı FIKHİYYE 
KAMÜSU 


(bk. HUKUÜK-ı İSLÂMİYYE ve ISTILÂHAT-ı FIKHİYYE KAMÜSU). 


ISTILÂHÂT-ı İLMİYYE 
ENCÜMENİ 


Batı kaynaklı terimlere Türkçe karşılıklar bulmak üzere 1913 yılında 
İstanbul?da kurulan cemiyet. 


İslâm dünyasında ilim dili başlangıcından itibaren Arapça olduğundan bu 
kültür dairesi içinde yüzyıllar boyunca ortaya konulan ilmi eserler 
genellikle bu dille kaleme alınmış, böylece ilim terimleri de Arapça olarak 
belirlenmiştir. Ancak Osmanlı Devleti'nin Tanzimat'tan sonra Batı dünyası 
ıle daha ciddi şekilde gelişmeye başlayan temasları çerçevesinde başta 
Fransızca'dan olmak üzere diğer Batı dillerinden birtakım kelime, kavram 
ve terimler zamanla Türk diline girmeye başlamıştır. 


Nâmık Kemal'in 1866 yılında Tasvir-i Efkâr gazetesinde yayımlanan 
“Lisân-ı Osmâni'nin Edebiyatı Hakkında Bazı Mülâhazâtı Şâmildir” adlı 
makalesinde, Türk edebiyatının yenileşmesi konusunda ileri sürdüğü 
fikirlerden biri de Türk dilinin bir sözlüğünün yapılması ve bu sözlükte 
özellikle Batı dillerinden Türkçe'ye giren ilmi ve teknik terimlerin 
gösterilmesi gerektiği hususudur. Aynı yıllarda Ali Suâvi'nin de bu konuda 
yazdığı makalelerde ve Kâmüsü'l-ulüm ve'I-maârif adıyla yayımlamaya 
başladığı ansiklopedide milletlerarası ilim terimlerinin Batı dillerinden 
aynen alınması taraftarı olduğu dikkati çekmektedir. Kamuoyunda bu 
görüşler tartışılırken 1900”de Dârülfünun'un dördüncü defa açılıp öğretime 
başlamasıyla birlikte özellikle müfredata “felsefe takımı” adı altında 
konulan dersler dolayısıyla, bu derslerde karşılaşılan Fransızca terimlere 
Türkçe karşılıklar araştırılıp bulunması konusu yeniden gündeme gelir. Bu 
mesele başta Rıza Tevfik, Abdullah Cevdet ve Felsefe Mecmuası ile 
Teceddüd-i İlmi ve Felsefi Kütüphanesi'nin kurucusu Bahâ Tevfik olmak 
üzere Ziya Gökalp ve Subhi Edhem gibi devrin bir kısım aydınlarını da 
ciddi biçimde meşgul eder. Rıza Tevfik'in 1896 yılından başlayarak çeşitli 
makalelerinde kullandığı Fransızca terimlerin parantez içinde Türkçe 
karşılıklarını da göstermesi, Bahâ Tevfik'in Felsefe Mecmuası'nda “Felsefe 
Kamusu” adı altında doğrudan doğruya felsefe terimleri için bazı karşılıklar 


bulup teklif etmesi, ve Abdullah Cevdet'in terimler konusunda İctihad 
dergisinde yaptığı bir anket bu yoldaki çabaların 1fadesidir. 


II. Meşrutiyet'in ilânından sonra devrin Maarif Nâzırı Emrullah Efendi'nin 
teşebbüsüyle tekrar ele alınan bu konu bir süre sonra, İttihat ve Terakki 
kabinelerinde 1913'ten 1917” ye kadar Maarif nâzırlığı görevinde bulunan 
Şükrü Bey tarafından ciddi şekilde yeniden gündeme getirilir. Bazı 
çalışmalara rağmen öteden beri böyle bir ihtiyaca henüz tam olarak karşılık 
verilemediği düşüncesinden hareketle ve büyük bir ihtimalle Ziya 
Gökalp'in teşvik ve tavsiyeleriyle 1913 yılında Maarif Nezâreti tarafından, 
devrin tanınmış şahsiyetlerinden oluşacak Istılâhât-ı İlmiyye Encümeni 
adıyla ilmi bir cemiyet kurulmasına karar verilir. Encümen üyelerinden olan 
Rıza Tevfik'in ifadesiyle Istılâhât-ı İlmiyye Encümeni”nin amacı, “elsine-i 
müterakkiyyede câri ve müsta'mel olan birçok ta'birât-ı ilmiyye ve kelimât- 
ııstılâhiyyenin kendi lisanımızda mukabillerini bulup tayin etmek ve 
binaenaleyh mazbut ve müdevven bir kâmüs-ı ıstılâhât vücuda getirmektir” 
(Mufassal Kâmüs-ı Felsefe, 1, 3). 


Istılâhât-ı İlmiyye Encümeni şu kişilerden meydana gelir: Mahmud Esad 
(başkan, Şürâ-yı Devlet Tanzimat Dairesi reisi), İbrahim Aşki ((Tanık| 
Bahriye emeklilerinden), Ahmed Naim (Maarif Nezâreti Telif ve Tercüme 
Dairesi üyelerinden), Esad Şerefeddin (Dârülfünun muallimlerinden), 
Ağaoğlu Ahmet (Dârülfünun muallimlerinden), Besim Ömer Paşa ((Akalın| 
Hılâl-ı Ahmer Cemiyeti ikinci başkanı), Celâl Esat ((Arseven| Kadıköy 
Belediye Dairesi müdürü), Celâl Sâhir ((Erozan)| Türk Bilgi Derneği 
başkanı), Hasib (Ticaret ve Ziraat Nezâreti ziraat umumi müfettişi), Hulüsi 
(Dârülfünun muallimlerinden), Hâlid Ziya ((Uşaklıgıl| Dârülfünun 
muallimlerinden), Rıza Tevfik ((Bölükbaşı| Karantina Meclisi üyelerinden, 
filozof), Rauf Yektâ Bey (Bâbıâlı Divân-ı Hümâyun Kalemi Tesvid ve 
Tebyiz Şubesi müdür yardımcısı), Sâlih Zeki (Dârülfünun umum müdürü), 
Sabri (Mülkiye Baytar Mektebi Âlisi muallimlerinden), Âli (Ticaret ve 
Ziraat Nezâreti Ticaret umum müdürü), Ziya ((Gökalp)| Dârülfünun 
muallimlerinden), Kemal Cenab ((Berksoy)| Dârülfünun muallimlerinden), 
Mehmed Cemil (Erkân-ı Harbiyye-i Umümiyye Merkez Şubesi müdür 
vekili, binbaşı), Muhammed Hamdi (( Yazır) Medresetü”l-kudât ve 
Medresetü”l-vâizin müderrislerinden), Mehmet Ali Ayni (Dârülfünun 
muallimlerinden), Mehmet Fatin ((Gökmen)| Rasadhâne-i Âmire müdürü), 


Mehmed Fuad ((Köprülüzâde)J, Dârülfünun muallimlerinden), Mazhar 
Hüsnü (Dârülfünun Ulüm-ı Tabiiyye ve Riyâziyye şubeleri müdürü), 
Mahmud (Maarif Nezâreti Tedrisât-ı Aliye İkinci Şube müdürü), 
(Süleyman) Nutki (Bahriye emeklilerinden, Osmanlı Kaptan ve Makinistler 
Cemiyeti reisi). 


Faaliyetlerini Dârülfünun Kütüphanesi'nde sürdüren encümenin çalışmaları 
düzenli olarak bir yıl kadar devam edebilmiş ve bu süre içinde çalışma 
usullerini gösteren bir tâlimatnâme ile fihrist mahiyetinde Fransızca'dan 
Türkçe'ye şu terim mecmuaları yayımlanmıştır: Istılâhât-ı İlmiyye 
Encümeni Tarafından Kâmüs-ı Felsefede Münderic Kelimat ve Ta'birat İçin 
Vaz' ve Tedvini Tensib Olunan Istılâhat Mecmuasıdır (İstanbul 1330); 
Istılâhât-ı İlmiyye Encümeni Tarafından Sanâyi-i Nefisede Mevcud Kelimat 
ve Ta”birat İçin Vaz” ve Tedvini Tensib Olunan Istılâhat Mecmuasıdır 
(İstanbul 1330); Kâmüs-ı Istılâhât-ı İlmiyye (İstanbul 1333). 


Latin harflerine göre alfabetik olarak düzenlenen bu mecmuaların ilkinde 
toplam 1132 Fransızca felsefi terimin Türkçe karşılığı yer alırken encümen 
üyelerinden Celâl Esat tarafından düzenlenen ikinci mecmuada tamamı 
plastık sanatlara ait olmak üzere toplam 1004 terimin Türkçe karşılığına yer 
verilmiştir. Hemen bütün ilim alanlarını kapsayacak şekilde düşünülmüş 
olan üçüncü kitap ise sadece “A” harfine ait terimler ve karşılıklarından 
ibaret orta boyda 210 sayfalık bir mecmuadır. Bu sonuncu kitabın baş 
tarafındaki “ıhtar”da eserde birtakım yanlışlıkların bulunduğu, buna rağmen 
duyulan ihtiyaç karşısında bir an evvel yayımlanması arzusu ile bunlara göz 
yumularak ileride bir doğruyanlış cetveli ilâve edileceği belirtilmekte ve 
bundan, o yıllarda en azından bazı çevrelerde bu gibi terim çalışmalarının 
beklendiği anlaşılmaktadır. Bir nevi fihrist niteliğindeki bu çalışmalar 
özellikle felsefe terimlerinin tesbitinde, 1902'den beri fasiküller halinde 
yayımlanan Bulletin de la Sociğte Française de Philosophie adlı süreli 
yayının esas alınarak daha çok bunlara Türkçe karşılıklar bulunduğunu 
göstermektedir. 


Encümenin üyeleri arasında Ağaoğlu Ahmet, Ziya Gökalp, M. Fuad 
Köprülü gibi Türkçüler ve “yeni lisan”cılar da bulunmakla beraber 
terimlerin Arapça asıllı köklerden türetilmesini savunanların çoğunlukta 
olduğu ve teklif edilen terimlerin hemen tamamının Arapça kelimelerden 


türetildiği dikkati çekmektedir. Hatta Kâmüs-ı Istılâhât-ı İlmiyye”de yer 
alan maddelere bakıldığında sadece terimlerde değil tanım ve açıklamalarda 
bile devri için dahi oldukça ağır bir dil kullanılmış olduğu görülür. Buna 
karşılık güzel sanatlar için hazırlanmış olan mecmuada pek çok terim için 
Türkçe karşılıklar verilmiştir. 


Faaliyete geçmesinden yaklaşık bir yıl sonra 1. Dünya Savaşı'nın çıkması, 
ülkedeki siyasi ve iktisadi dengelerin bozulması, encümenin dil ve özellikle 
terim konularının tamamen dışında bulunan bir kısım üyeleri arasındaki 
ciddi görüş ayrılıkları gibi sebeplerle encümen kendiliğinden dağılmıştır. 
Ancak daha sonra ferdi planda da olsa bu doğrultuda dikkate değer 
mahiyette şu çalışmaların yapıldığı görülmektedir: Rıza Tevfik'in Mufassal 
Kaâmüs-ı Felsefe'si (“Classificatıons des sciences” maddesine kadar, I-II, 


İstanbul 1330, 1332); Vâhid'in Bazı Istılâhât-ı Mühimme-i Sınâiyye 
Hakkında Mütâlaât”ı (İstanbul 1331); Ahmed Naim'in Fonsgrive?'den 
çevirdiği Mebâdi-i Felsefeden İlmü”n-nefs Tercümesi”nin sonunda 1900 
terime bulduğu karşılıklar (İstanbul 1331); Subhi Edhem'in Ulüm-ı 
Tabiiyye Lugatı (İstanbul 1333); İsmail Fenni'nin (Ertuğrul) Lugatçe-i 
Felsefe'si (İstanbul 1341); Celâl Esat'ın Fransızca”dan Türkçe'ye ve 
Türkçe'den Fransızca”ya Sanat Kamusu (İstanbul 1340/1926). 
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Tasavvuf terimlerini açıklayan eserlerin ortak adı. 


Kur'an ve hadiste geçen tövbe, sabır, zikir, şükür, havf, takvâ, mücâhede, 
ihlâs gibi kavramlar, tasavvufun doğuşuyla birlikte süfüler arasında yeni 
anlamlar kazanarak birer terim haline gelmiş, zamanla bunlara yenilerinin 
eklenmesiyle bir tasavvuf terimleri literatürü ortaya çıkmıştır. Abdülkerim 
el-Kuşeyri bir ilim dalına, mesleğe veya sanata mensup olan kişilerin 
çalışma alanlarıyla ilgili konuları birbirine anlatmak için kendilerine özgü 
birtakım terimler kullandıklarını ifade ettikten sonra süfilerin de tasavvufi 
bilgileri kendilerine has ruhi ve sırri mânaları anlatmak, açıklamak ve kendi 
yollarına yabancı olanlardan bu anlamları gizlemek için bazı tabirler 
kullandıklarını söyler. Süfiler, ehli olmayanlar arasında yayılmasını 
istemedikleri bu sırları anlamı belirsiz ve anlaşılmaz görünen terimlerle 
anlatmayı tercih etmişlerdir. 


Tasavvufi hakikatler çalışılarak, düşünülerek kazanılan şeyler olmayıp 
Allah'ın mânevi lutuflarını kuluna açması (feth) ve bu suretle kalbin ilâhi 
feyze nâil olması şeklinde ruha emanet edilen sırlar olarak 
düşünüldüğünden bu hususları ifade için kullanılan terimler diğer ilim ve 
mesleklerdeki terimlere göre bazı yönlerden farklılık arzetmektedir. Bunları 
öğrenmek bir anlamda tasavvufu da öğrenmek demektir. Ancak tasavvuf 
terimlerinin öğrenilmesi, tasavvufi hakikatlerin ve sırların anlaşılmasını 
sağlamak için yeterli değildir. Yine de tasavvuf anlaşılması için yaşanması, 
öğrenilmesi için tadılması, bilinmesi için zevkine erilmesi gereken bir ilim 
(ilm-i hâl) olmakla birlikte onun söz ve yazı ile anlatılan bir yanı vardır. 
Süfüler tasavvufun bu esrarlı yanını kendi aralarındaki konuşmalarında, 
kitaplarında ve mektuplarında ortaya koymuşlar, tasavvuf terimlerini de bu 
sohbetlerde ve eserlerde ortak bir dil olarak kullanmışlardır. Hatta süfüler 
arasında yaygın olan, “Süfi ibare ve işaretten menedilmiştir” sözünün 
gereği olarak tasavvufi halleri kâğıda dökmenin doğru olmadığını savunan 
süfiler olmuştur. Hâris el-Muhâsibi, Zünnün el-Mısri, Bâyezid-i Bistâmi, 


Hakim et-Tirmizi, Sehl et-Tüsteri, Cüneyd-i Bağdâdi ve Hallâc-ı Mansür 
gibi süfiler sohbet, mektup ve risâlelerinde kendilerine has 1fadelerle örülü 
dil kullanmışlar, bu terimler IV. (X.) yüzyılda sistemli bir hale getirilmiş, 
sonraki yüzyıllarda da bu durum gelişerek devam etmiştir. 


Tasavvuf terimlerinin büyük çoğunluğu Arapça, bir kısmı da Farsça'dır. 
Üçler, yediler, kırklar, dede, baba, el almak, el vermek, erenler gibi Türkçe 
olanları da bulunmakla birlikte bunlar Türkçe konuşmayan muhitlerde pek 
tutunmamıştır. Tarikatların teşekkül ettiği XII. yüzyıldan önceki dönemde 
tasavvufi kavramlar daha sade bir dille, genellikle Kur'an ve hadislerden 
alınan kavramlarla anlatılırken bu yüzyıldan sonra vahdeti vücüd, aşk ve 
mârifet merkezli tasavvuf anlayışını terennüm eden yeni terimler 
oluşturulurken, ayrıca eskilerine yeni anlamlar yüklenmeye başlanmış, bu 
terimler konuyu geleneksel İslâmi telakkiden kısmen farklı bir alana 
taşırken tartışmaları da arttırmıştır. Başta Fuşüşü'l-hikem ve Mesnevi 
şerhleri olmak üzere bu dönemde yazılan eserler tasavvufun felsefi 
boyutunu geliştirmiştir. İstimdad, istigâse, râbıta, himmet, halife, silsile gibi 
terimler de bu dönemde ortaya çıkmış ve yaygın olarak kullanılmaya 
başlanmıştır. Buradan hareketle tarikatlar döneminde şeyhmürid ilişkileriyle 
ilgili kavramların öne çıktığını söylemek mümkündür. Yine bu dönemde 
kaleme alınan eserlerde bir taraftan şekle önem vermeyen Melâmi neşve 
işlenirken bir taraftan da meselâ derviş kıyafetlerinin bir parçası olan taç 
hakkında müstakil risâleler yazılacak kadar şekli konular öne çıkarılmış, 
dervişlerin kullandığı eşya ile ilgili sembolik yorumlara önem verilmiştir. 


Süfiler tarafından kaleme alınan eserlerin büyük bir kısmının tasavvuf 
terimlerine ayrıldığını söylemek mümkündür. Bununla birlikte bazı 
müellifler, eserlerinin başına veya sonuna bir terimler bölümü ilâve etmeyi 
gerekli görmüşlerdir. Meselâ Muhyiddin İbnü”l-Arabi el-Fütühatü”l- 
Mekkiyye'nin sonuna ayrıca bir tasavvuf terimleri listesi eklemiş ve 
eserlerinin bu sözlüğe göre okunmasını istemiştir. 


Tasavvufi kaynaklarda terim olarak yer alan kelimelerle bunların sayıları 
farklıdır. Bu hususta her kitabın yazarı kendine göre bir yol takip etmiş, 
daha önceki eserlerde yer alan bazı terimleri kendi eserine alırken bir 
kısmını da terketmiştir. Bu eserlerde bazı terimlerin farklı şekillerde 
yorumlandığı da görülür. Ayrıca fakrgınâ, sekr-sahv gibi karşıt hallerden 


hangisinin üstün olduğu gibi sorulara süfilerin farklı cevaplar verdikleri 
anlatılmış, velinin veli olduğunu bilip bilmediği, fenâ halinin sürekli olup 
olmadığı, dua etmenin mi süküt ve rızânın mı üstün olduğu vb. konular, 
bunlarla ilgili terimler açıklanırken ele alınıp tartışılmıştır. Kabz-bast, havf- 
recâ, heybet-üns gibi birbirinin karşıtı iki terim, yine levâih-tavâlı'-levâmı'; 
tevâcüd-vecd-vücüd gibi birbirine yakın anlam taşıyan üç terim bir arada 
izah edilmiştir. Şeriat-tarikat-hakikat gibi birbirini takip eden terimlerden 
meydana gelen, tek terim haline dönüştürülmüş kavramlar da vardır. Ancak 
tasavvuf terimlerinin büyük çoğunluğu tek terimden ibarettir. Tasavvuf 
terimlerini ele alan eserler müelliflerinin 


tasavvufi meselelere bakış açısını ve hangi konulara daha çok önem 
verdiğini de gösterir. Meselâ Hücviri'nin geniş bir şekilde ele alıp işlediği 
Melâmetiyye terimine Kuşeyri hiç temas etmemiş, Ebü Abdurrahman es- 
Sülemi 1se bir risâle tahsis etmiştir. Hücviri'nin eserinde fütüvvet terimi 
bulunmazken Kuşeyri bu konuda geniş bilgi vermiştir. Halbuki daha önce 
yaşamış olan Muhammed b. İbrâhim el-Kelâbâzi eserinde son iki terimin 
ikisine de yer vermemiştir. 


Tasavvuf kelimesinin Kur'ân-ı Kerim ve hadislerde yer almamasına karşılık 
zühd ve zâhid kelimelerinin hadislerde kullanılmasının da bir sonucu olarak 
başlangıçta tasavvufi konular daha çok “zühd” başlığı altında ele alınmıştır. 
Bu başlık altında günümüze ulaşan en eski ve en geniş çalışma, Abdullah b. 
Mübârek'in (6. 181/797) Kitâbü'z-Zühd ve'r-rekâ'ik adlı eseridir. Eserde 
zühd ve zâhid terimleriyle ilgili görülen hüzün, bükâ, huşü, havf, ihlâs, 
tefekkür, tevekkül, kanaat, rızâ, fakr gibi birçok terimi içeren hadis 
metinleri toplanmıştır. 


TI. (JX.) yüzyıldan başlayarak tasavvuf terimlerini ihtiva eden belli başlı 
eserleri kronolojik olarak şöyle sıralamak mümkündür: Hâris b. Esed el- 
Muhâsibi'nin (6. 243/857) ilk tasavvuf klasiklerinden biri olan er-Ri“ âye li- 
hukükillâh'ı ucb, kibir, hased, tövbe, vera', takvâ ve tevekkül gibi terimleri 
genişçe açıklayan bir eserdir. Meselâ riya bölümü kitabın yaklaşık dörtte 
birini kapsamaktadır. İlk süfilerin sadece adlarını zikrettikten sonra elli 
kadar tasavvuf terimini ızah eden et-Ta' arruf li-mezhebi ehli't-taşavvuf'un 
müellifi Muhammed b. İbrâhim el-Kelâbâzi (6. 380/990) tasavvufi eser ve 
menkıbelerin yanında yaşayan süfilere sorduğu sorulara aldığı cevapları da 


kaynak olarak kullanmıştır. Kelâbâzi eserin girişinde süfilerin kullandığı 
terimleri anlamayanlara yardımcı olmak istediğini, süfilere atılan iftiralarla 
cahillerin saptırılmış te'villerini çürütmeye çalıştığını söyler. et-Ta“arruf'un 
en önemli özelliği tasavvuf terimlerinin yanı sıra Allah'ın isimleri, sıfatları, 
rü'yet, kader, insan fiilinin yaratılması, istitâat, cebir, aslah, teklif gibi 
kelâm ilminin de en tartışmalı konularına bir süfinin gözüyle bakılması ve 
açıklamalar getirilmesidir. Tasavvuf terimleri açısından IV. (X.) yüzyılda 
kaleme alınan eserlerin en önemlisi Ebü Nasr es-Serrâc'ın el-Lüma' adlı 
kitabıdır. Süfilerin yollarını ve sözlerinin mânasını, metot ve görüşlerinin 
temelini izah etmek; makamları, halleri ve anlaşılması zor metinleri 
açıklamak için bu eseri kaleme aldığını söyleyen müellif “makamlar” 
başlığı altında tövbe, vera', zühd, fakr, sabır, tevekkül ve rızâdan meydana 
gelen yedi terimi açıklamış; haller bölümünde de murakabe, kurb, 
muhabbet, havf, recâ, şevk, üns, itminan, müşâhede, yakinden oluşan on 
terim hakkında bilgi vermiştir. “Âdâb” bölümünde kırk kadar terimi kısaca 
ızah eden Serrâc, XII. bölümde de 150 kadar terimi açıklamıştır. Bunlar 
arasında külliye, telef, dems, vesm, me'hüz, teravvuh, bevn, mesh, zihâd 
gibi çok az kullanılan terimler de vardır. Serrâc ayrıca pek çok terimi 
açıklama imkânı bulamadığını söylemektedir. İlk defa el-Lüma'da görülen 
bir özellik, “Galatât-ı Süfiyye” başlığı altında bazı süfilerin düştükleri 
hataların gösterilmesidir. Eserin “Şatahât-ı Süfiyye” bölümünde Bâyezid-i 
Bistâmi başta olmak üzere Şibli, Ebü'l-Hüseyin en-Nüri, Ebü Hamza gibi 
bazı süfilerin şathiyyeleri üzerinde ileri sürülen görüşler tahlil ve tenkit 
edilmiştir. Sülemi'nin (6. 412/1021) Tabakâtü'ş-şüfiyye adlı eseri adından 
da anlaşılacağı gibi bir terim kitabı olmamakla birlikte eserde beş tabaka 
halinde tanıtılan 103 süfinin görüş ve tesbitleri aktarılırken yüzlerce 
tasavvuf teriminin de tarifi yapılmıştır. Eser, bu özelliği yanında günümüze 
ulaşan en eski süfi tabakat kitabı olması sebebiyle daha sonraki yüzyıllarda 
kaleme alınan tabakat kitapları kadar terim kitaplarına da tesir etmiştir. Ebü 
Nuaym el-İsfahâni”nin (6. 430/1038) Hilyetü”l-evliyâ? adlı eseri, hadis 
ilminin yanı sıra bazı ilk zâhidlerin aynı zamanda hadis râvisi olmaları 
sebebiyle tasavvufu da ilgilendirmektedir. Bu eserde de pek çok terimin 
tarifi yapılmıştır. 


Tabakat kitaplarının tasavvufi terimler için kaynak olma özelliği daha 
sonraki yüzyıllarda da devam etmiştir. Ibnü'l-Cevzi'nin Şıfatü'ş-şafve, 
Feridüddin Attâr'ın Tezkiretü”l-evliyâ?, Abdurrahman Câmi'nin 


Nefehâtü'l-üns, Abdülvehhâb eş-Şa'râni'nin Levâkıhu'l-envârı”I-kudsiyye, 
Münâvi'nin el-Kevâkibü”'d-dürriyye, Fahreddin Ali Safi'nin Reşehât, 
Nebhâni'nin Câmi“u kerâmâtı”l-evliyâ” adlı eserleri esasen tabakat kitabı 
olmakla birlikte tasavvuf terimlerini de ihtiva eden önemli eserlerdir. 


er-Risâle'nin ilk bölümünde kendinden önceki asırlarda yaşayan zâhid ve 
süfileri kısaca tanıtan Kuşeyri de (6. 465/1072) eserin büyük bölümünü 
tasavvuf terimlerine ayırmıştır. Kuşeyri er-Risâle”de süfi olmayanların 
anlayamadığı birtakım terimler bulunduğunu, kendisinin bunları açıklamayı 
hedeflediğini söyler. Eserin tasavvuf terimleri bölümünde el-li, süfülerin 
makam ve halleri bölümünde ise altmış kadar terim açıklanmıştır. Öte 
yandan Muhâsibi, Kelâbâzi gibi süfi müellifler eserlerinde tamamen 
terimlere yer verirken Kuşeyri eserinin ilk bölümünü süfilerin hayat 
hikâyeleri ve menkıbelerine ayırmakla yeni bir çığır açmıştır. Kuşeyri gibi 
Hücviri de (6. 465/1072) Keşfü'l-mahcüb'a ilk zâhidleri anlatarak başlamış, 
daha sonra temel terimlere geniş yer ayırmıştır. Bu benzerliğe rağmen 
Hücviri'nin terimleri ele alış tarzı Kuşeyri'den tamamen farklıdır. Hücviri, 
ilk tasavvufi ekollerden her birini bir tasavvuf terimiyle irtibatlandırmış; 
Muhâsibiyye'yi rızâ, Kassâriyye'yi melâmet, Tayfüriyye'yi sekr, 
Nüriyye'yı isâr, Sehliyye'yı nefs, Hâkimiyye'yı velâyet, Harrâziyye'yi 
fenâ-bekâ, Hafifiyye'yı gaybet-huzur, Seyyâriyye'yi cem'-tefrika 
terimleriyle açıklamıştır. Eserin son bölümünde mârifetullah ve tevhid 
terimleriyle birlikte abdest, namaz, oruç, hac, zekât gibi dini esasların 
tasavvufi ızahları yapılmıştır. Yetmiş kadar terimin ele alındığı eser semâ, 
vecd, vücüd ve tevâcüd terimlerinin yorumuyla sona ermektedir. 


Abdullah-ı Herevi'nin (6. 481/1089) Menâzıilü”s-sâ irin adlı eseri, tasavvuf 
terimlerini belli bir düzen ve sayı içinde ele alan ilk tasavvuf terimleri 
kitabıdır. 100 tasavvuf teriminin açıklamasını ihtiva eden eser bidâyât, 
ebvâb, muâmelât, ahlâk, usul, edviye, ahval, velâyet, hakâik, nihâyât 
başlıklı on terime ve her bir terim de on alt terime ayrılmış, açıklamalar çok 
kısa ve veciz bir şekilde yapılmıştır. Herevi, yakaza ile başlayan ve tevhid 
ile sona eren bu 100 terimi açıklarken genellikle her terimi üçlü bir 
derecelendirmeye tâbi tutmuş, âyet ve hadislerden iktibaslar yapmayı ihmal 
etmemiştir. Herevi'nin Menâzıilü's-sâ'irin'den önce Farsça olarak kaleme 
aldığı Şad Meydân da aynı tür bir eserdir. İsmâil Ankaravi (6. 1041/1631) 
Minhâcü'l-fukarâ adlı eserinde Menâzılü”s-sâ'irin'deki on ana terimi aynen 


almış, 100 terimden seksen sekizini tekrar etmiş ve on iki tane farklı terimle 
eserdeki terim sayısını 100'e ulaştırmıştır. Menâzilü's-sâ'irin'in Arapça, 
Farsça ve Türkçe birçok şerh ve tercümesi vardır. 


Gazzâli”nin (6. 505/1111) İhyâ?ü “ulümi”d-din'i tasavvuf terimleri 
açısından 


da son derece önemlidir. Kendinden önceki süfilerce tesbit edilen terimlere 
yenilerini ilâve etmekten çok bu terimlere yeni boyutlar, ahlâki ve 
psikolojik derinlikler kazandıran Gazzâli diğer süfi yazarlarda olduğu gibi 
zaman zaman tenkide de başvurmuş, özellikle bazı tasavvuf terimleri ızah 
edilirken dini esaslardan uzaklaşıldığına dikkat çekmiştir. Kardeşi Ahmed 
el-Gazzâli'nin Farsça kaleme aldığı Sevânihu'l-“uşşâk ise sadece aşk 
terimini işlediği önemli bir eserdir. 


İlk örneği Abdullah-ı Herevi'de görülen, tasavvuf terimlerini belli bir sayı 
çerçevesinde ele alma yöntemi XTII. yüzyılda Rüzbihân-ı Bakli (6. 
606/1209) tarafından sürdürülmüştür. 1001 tasavvuf terimini açıkladığı 
Meşrebü'l-ervâh adlı eserini meczüb, sâlik, sâbık, sıddik, muhib, müştâk, 
âşık, ârif, şâhid, mukarreb, muvahhid, vâsılin, nükabâ, asfiyâ, evliyâ, ehlü”1- 
esrâr, mustafin, hulefâ, büdelâ, aktâb başlıklı yirmi bölüme ayırmış, her 
bölümde elli terimi işlemiştir. Terimleri âyet ve hadislerle irtibatlandırmaya 
özen gösteren müellif hemen her terimin sonunda, “Ârif şöyle dedi” diyerek 
o terimin kısa bir tanımını yapmıştır. Bakli'nin “ Abherü'l-“âşıkın adlı eseri 
ise aşk hakkında süfilerin yazdığı en geniş kitaplardan biridir. Aynı yüzyılda 
Necmeddin-i Kübrâ (6. 618/1221), Uşülü”l- aşere adlı eserinde seyrü sülük 
hayatını on terimle on kademe halinde açıklamıştır. Küçük bir risâle 
olmakla beraber çok tutulmuş ve yaygınlaşmış olan bu eserde izah edilen on 
terim şunlardır: Tövbe, zühd, tevekkül, kanaat, uzlet, zikir, teveccüh, sabır, 
murâkabe, rızâ. Müellif bu on terimi açıklamadan önce zühd hayatı 
açısından müslümanları tarik-ı ahyâr, tarik-ı ebrâr, tarik-ı şüttâr diye üç 
gruba ayırmış, usül-i aşere diye bilinen terimlerin tarik-ı şüttârın özellikleri 
olduğunu söylemiştir. 


Ebü Hafs Şehâbeddin Ömer es-Sühreverdi”nin (6. 632/1234) “ Avârifü”l- 
ma'ârıf adlı eserinde tekke âdâbıyla ilgili pek çok terim izah edilmiştir. 
Müellif, eserin önsözünde süfilerin kullandıkları terimleri açıklayarak 


tasavvuf konusunda gerçekle sahtenin birbirinden ayrılmasına yardımcı 
olmak istediğini söylemektedir. Tasavvufun doğuşu ile başlayan eserde 
namaz, oruç gibi ibadetlerle melâmet, semâ gibi tartışmalı konular yanında, 
yeme, içme gibi tabii ihtiyaçlarla ilgili süfilerin görüş ve yorumları da geniş 
bir şekilde anlatılmıştır. “ Avârifü'l-ma' ârif”te tartışılan ve kendisinden 
önceki diğer klasiklerde bulunmayan bir konu da süfi, melâmi ve kalenderi 
kelimelerinin birbirine göre durum ve öncelikleridir. Altmış üç bölümden 
meydana gelen eserin son dört bölümünde pek çok terim kısaca tarif 
edilmiştir. 


Muhyiddin İbnü”l-Arabi (6. 638/1240) el-Fütühâtü”1-Mekkiyye'nin sonunda 
250 kadar terimi kısaca açıklamıştır. Hâcis terimiyle başlayan, sırru's-sır 
terimiyle sona eren bu bölüm onun eserlerini anlamanın da bir anahtarı 
durumundadır. Bazı terimler için birkaç kelimelik açıklama getirilirken bazı 
terimler tek kelime ile (meselâ zaman — sultan, bâtıl — ma'düm gibi) 
açıklanmıştır. İbnü”l-Arabi'nin tasavvuf terimlerine getirdiği yeni yorumlar 
kendisinden sonra gelişen tasavvufi düşüncenin merkezi olmuş, bütün 
meşrep ve tarikatlarda yönlendirici bir tesir meydana getirmiştir. 
Necmeddin-i Dâye (6. 654/1256), Kayseri ve Sivas'ta Farsça olarak kaleme 
aldığı Mirşâdü”l-“ibâd'ında temel tasavvuf terimlerine farklı tasniflerle 
açıklık getirmiştir. Sultan Alâeddin Keykubad'a ithaf edilen eser Karahisarlı 
Kasım tarafından 825te (1422) İrşâdü”l-mürid ile”I-murâd adıyla Türkçe'ye 
tercüme edilmiştir. Mevlânâ Celâleddin-i Rümi'nin (6. 672/1273) tasavvufi 
terimlerin dın, fikir ve sanat hayatına aksetmesinde önemli tesirleri olan 
Mesnevfsi ve Divân-ı Kebir'i, Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin Fuşüşü”l-hikem 
ve el-Fütühâtü'l-Mekkiyye'si ile birlikte bu sahanın rakipsiz eserleri haline 
gelmiştir. İbnü”l-Arabi ekolünün önemli temsilcilerinden biri olan 
Fahreddin-i Irâkı'nın (6. 688/1289) Iştılâhât-ı Ehl-i Taşavvuf adlı Farsça 
eseri 1se 300'ü aşkın terimi ihtiva eder. 


Tasavvuf terimlerini Iştılâhatü”ş-şüfiyye adıyla kaleme alan ilk müellif 
Abdürrezzâk el-Kâşâni'dir (6. 730/1330). Kâşâni, kitabın önsözünde 
Menâzılü”s-sâ'irin'i şerhettikten sonra böyle bir kitap kaleme almak 
ihtiyacını hissettiğini söyler. Yaklaşık 500 terimin açıklandığı eser, daha 
önceki klasiklerde yer alan terimlerin yanında vahdeti vücüd düşüncesiyle 
birlikte tasavvuf literatürüne giren terimleri de ihtiva etmektedir. Eserde bir 
iki kelime ile tarıf edilen terimler bulunduğu gibi on-on beş satırla 


açıklanan terimler de vardır. Muhyiddin İbnü”l-Arabi başta olmak üzere 
bazı süfileri isimleriyle, bazı süfileri de eserleriyle zikreden Kâşâni yer yer 
âyet ve hadislerle tasavvuf terimlerini irtibatlandırmaya dikkat etmiştir. 


Yahyâ b. Ahmed el-Bâharzi'nin Evrâdü'l-ahbâb ve'I-fuşüli”l-âdâb, Yahyâ 
el-Yemâni'nin Taşfiyetü”l-kulüb, İzzeddin Kâşâni'nin Mişbâhu”l-hidâye ve 
Miftâhu'I-kifâye adlı eserleri de XIV. yüzyılda kaleme alınan ve değişik 
terimleri açıklayan çalışmalardır. Müellifleri süfi olmamakla birlikte Seyyid 
Şerif el-Cürcâni'nin et-Ta'rifât, Tehânevi'nin Keşşâfü ıştılâhâtı'l-fünün 
ve'l-“ulüm adlı eserlerinde de tasavvuf terimlerine geniş yer verilmiştir. 


Osmanlı döneminde Arapça ve Farsça'dan Türkçe'ye tercüme edilenlerle 
birlikte Türkçe olarak kaleme alınan birçok tasavvufi eser ya doğrudan 
terimlerle ilgilidir veya dolaylı olarak bu ilmin terimlerine belli ölçüde 
açıklık getiren bir özelliğe sahiptir. Türkçe yazılan eserlerin bir kısmı 
Istılâhâtü's-süfiyye adını taşırken bir kısmına da farklı isimler verilmiştir. 
Meselâ Köstendilli Süleyman Şeyhi'nin Lemeât-ı Nakşibendiyye'si bir 
terimler kitabı olduğu gibi Mir'âtü'l-muvahhidin ve Mecmüatü'l-maârif 
adlı eserleri de aynı konuda bilgi vermektedir. 

Haririzâde Kemâleddin Efendi'nin (6. 1882) Arapça yazdığı Tibyânü 
vesâ'ılı”l-haka”ik adlı eseri tarikatlar ansiklopedisi mahiyetinde olmakla 
birlikte pek çok terim hakkında bilgi ihtiva eder. Sâdık Vicdâni'nin Tomar-ı 
Turuk-ı Aliyye dizisiyle Hüseyin Vassâf'ın Sefine-1 Evliyâ-1ı Ebrâr adlı 
eserinde birçok terim açıklanmıştır. Gümüşhânevi'nin (6. 1893) Câmiu”|- 
usül'ü 100'lü ve 1000'li tasniflere göre yazılan son eserdir. Mehmet Ali 
Ayni'nin Tasavvuf Târihi, Abdülbaki Gölpınarlı”nın Mevlevi Âdâb ve 
Erkânı, Tasavvvuftan Dilimize Geçen Deyimler ve Atasözleri başta olmak 
üzere çeşitli eserleri, Mehmet Zeki Pakalın'ın Osmanlı Tarih Terimleri ve 
Deyimleri Sözlüğü tasavvuf terimlerini de ihtiva etmektedir. Süleyman 
Uludağ da bir tasavvuf terimleri sözlüğü kaleme almıştır (İstanbul 1991). 


Son dönemlerde tasavvuf terimlerine dair kaleme alınan Arapça eserlere 
örnek olarak Hasan Şerkâvi'nin Mu'cemü elfâzı'ş-şüfiyye (Kahire 1987), 
Enver Fuâd Ebü Huzâm'ın Mu'cemü muştalâhâtı'ş-şüfiyye (Beyrut 1993), 
Suâd Hakim'in Mu'cemü”ş-şüfiyye (Beyrut 1401) adlı çalışmaları 


zikredilebilir. 


Tasavvuf terimlerine dolaylı olarak temas eden bazı eserler de şöylece 
sıralanabilir: Abdülfettâh Ahmed, 


et-Taşavvuf “ Akide ve sülük (Kahire 1412); Zekeriyyâ Süleyman, et- 
Turuku”ş-şüfiyye (Riyad 1412); Said Hârün, Fi Menâzılı”ş-şıddikin ve'r- 
rabbâniyyin (Kahire 1410); Mahmüd Abdürraüf, el-Keşf “an hakikatı? ş- 
şüfiyye (Uman 1413); Alı Zeyür, el-“ Aklıyyetü”ş-şüfiyye ve nefsâniyyetü”t- 
taşavvuf (Beyrut 1979); Âmir Neccâr, et-Taşavvufü'n-nefsi (Kahire 1410); 
Hâşim Ma'rüf Haseni, Beyne't-taşavvuf ve't-teşeyyu' (Beyrut 1979); 
Abdülkâdir İsâ, Hakâ?ik “ani”t-taşavvuf (Haleb 1414); Hasan Kâmil el- 
Maltavi, eş-Şüfiyye fi ılhâmihim (Kahire 1412/1992). 


Son dönemlerde tasavvuf terimlerini ihtiva eden Farsça eserler de yazılmış 
olup Seyyid Ca'fer-i Seccâdi'nin Ferheng Luğat ve Iştılâhât ve Ta' birât-ı 
“İrfâni (Tahran 1403/1983), Cevâd Nurbahş'ın Ferheng-i Nurbahş Iştılâhât-ı 
Taşavvuf (1-X, London 1367 hş.), Seyyıd Sâdık'ın Şerh-i Iştılahât-ı 
Taşavvuf (Tahran 1367 hş.) adlı eserleri bunlardan bazılarıdır. Yine son 
dönemlerde tasavvuf ve tarikatlar aleyhinde kaleme alınan eserlerde 
zorunlu olarak tasavvuf terimlerine de yer verilmektedir. Bunların bazıları 
şunlardır: Abdullah b. Cârullah, el-Mahabbe (Kahire 1410); Muhammed 
Hılâli, el-Hediyyetü”l-hâdiye ile”t-tâ '1feti't-Ticânıyye (Medine 1393); 
Abdurrahman Dımaşkı, er-Rifâ“ıyye (Riyad 1410); Sâre bint Abdülmuhsin, 
Nazariyyetü”l-ittisâl “inde'ş-şüfiyye fi dav i”I-İslâm (Cidde 1411), 
Abdurrahman Vekil, Hâzıhi hiye'ş-şüfiyye (Beyrut 1984); Ahmed Mahmüd 
Cezzâr, el-İmâmü”l-müceddid İbn Bâdis ve”t-taşavvuf (Kahire 1988). 


Batı dillerinde kaleme alınan veya Arapça'dan Batı dillerine tercüme edilen 
tasavvufi eserlerin sonuna genellikle terimler sözlüğü ilâve edilmiştir. 
Batı'da ihtidâ eden kişilerin yazdığı tasavvufla ilgili eserler arasında 
doğrudan terimlerle ilgili olanları da vardır. 


Tasavvuf terimleri çağdaş ilimler açısından da ele alınmıştır. Raüf Ubeyd'in 
Fi'l-İlhâm ve”l-ihtiyârü?ş-şüfi (Mısır 1986), Ali Zeyür'un el-“ Akliyyetü?ş- 
şüfiyye ve nefsâniyetü t-taşavvuf (Beyrut 1979) adlı eserlerinde konu 
psikoloji ve antropoloji açısından incelenmiştir. Erol Güngör İslâm 
Tasavvufunun Meseleleri (İstanbul 1982), Sabri F. Ülgener Zihniyet ve Din 


(İstanbul 1981) adlı eserlerinde bazı tasavvuf terimlerini esas alarak sosyal 
psikoloji, iktisat ve sosyoloji bilimlerinin verilerine göre değerlendirmeler 
yapmışlardır. 
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Mustafa Kara 


ISTILÂM 


(Xla29)) 


İlâhi tecellinin etkisiyle sâlikin kendinden geçmesi anlamında bir tasavvuf 
terimi. 


Sözlükte “bir şeyi dibinden kesmek, kökünü kazımak” anlamına gelen salm 
kökünden türeyip aynı mânada kullanılan kelimeye (Kâmus Tercümesi, IV, 
369) süfüler tasavvufi bir anlam yüklemiş ve çeşitli şekillerde tarif 
etmişlerdir. Serrâc'a göre ıstılâm sâlikin bilincini ortadan kaldıran bir 
galebe halidir (el-Lüma*, s. 450). Kuşeyri sâlikin ıstılâm halinde duyarlığını 
yıtırdığını, bu hal sürekli olursa ona da mahv denildiğini söyler; mahv 
durumundaki sâlik için temkin-telvin, makam-hal gibi hususlar söz konusu 
olmaz (er-Risâle, s. 225). Hücviri ıstılâmı, “Kulun kendinden tamamıyla 
geçmesine sebep olacak şekilde Hakk'ın tecellisine mazhar olmasıdır” 
şeklinde tanımlar (Keşfü'l-mahcüb, s. 506). 


Vâsıti kalplerin intisâf, ıstılâm ve imtihan halinde bulunduğunu, intisâfın 
ilk, ıstılâmın onu takip eden ikinci hal olduğunu, bunu da tamamıyla 
silinme (imtihan) halinin takip ettiğini söyler (Serrâc, s. 300). İmtihan 
halindeki kalple ıstılâm halindeki kalp aynı olmakla beraber ıstılâm 
ımtihandan daha özel ve daha latif bir haldir (a.g.e., s. 450; Hücviri, s. 506). 


Kâşâni'ye göre ıstılâm bir tür hayret ve sermestlik halidir (Iştılâhâtü? ş- 
şüfiyye, s. 30; Bakli, s. 628). Muhyiddin İbnü”l-Arabi, ıstılâmın sebebi 
olarak kulun Hakk'ın cemâlini temaşa etmesini gösterir. Hak, kulun ruhuna 
cemâl sıfatıyla tecelli edince bu tecelli onda heybet halini meydana getirir. 
Çünkü güzellik Allah'ın, heybet kulun niteliğidir. Kulun kalbini etkileyen 
heybet onun organlarını uyuşturur. Istılâmın en ilginç yanı iki zıddı 
birleştirmesidir. Sâlik hem hareketsizdir, hem de iradesi dışında 
döndürülmektedir. İbnü”l-Arabi, ıstılâm halini yaşayan Bâyezid-i Bistâmi 
ile Şibli'yi sâliklere örnek olarak gösterir. Bâyezid-i Bistâmi ıstılâm halinde 
Allah'tan hiçbir şey dilememeyi dilemişti. İradesi yoktu, ilâhi iradeyle 
hareket ediyordu. Kendi iradesine nisbetle hareketsizdi, ancak ilâhi iradeye 


nisbetle hareket halindeydi. Bu durumda fiilde fâni olma, fâ1l olarak sadece 
Allah'ı görme esastır. Şibli ıstılâm halindeyken namaz vaktı girince kendine 
gelir, namazını kılar ve eski haline dönerdi. Her iki durumda da hareket 
etmiyor, hareket ettiriliyordu (el-Fütühât, II, 531). 


İbn Teymiyye ıstılâmın eksik ve ârızi bir hal olduğunu, abartılmaması 
gerektiğini, bazı sâliklerde buna rastlanmadığını söyler ve bu hali yanlış 
değerlendiren bir kısım mutasavvıfların hulül ve ittihâda kaydığını belirtir 
(Mecmü'u Fetâvâ, XIII, 198-199). 
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Süleyman Uludağ 


ISTINÂ* 


Allah'ın bir kulu özel dost edinmesi anlamında tasavvuf terimi. 


Sözlükte “bir şeyi en iyi şekilde yapmak, bir kimseyi özenle yetiştirmek, 
ayrıca kendine dost edinmek, Allah rızâsı için yedirip içirmek” gibi 
anlamlara gelen ıstınâ' kelimesini süfiler, Allah'la onun dostu olma 
mertebesine yükselen kulları arasındaki ilişkileri anlatmak için 
kullanmışlardır. Kelime Kur'ân-ı Kerim'de sadece Allah'ın Hz. Müsâ'ya 
hitaben, “Seni kendim için dost seçtim” (Tâhâ 20/41) buyurduğunu bildiren 
âyette geçer. Kaffâl'e göre bu âyetteki ıstınâ' “lutuf ve ihsan” mânasına 
gelir; çünkü Allah Müsâ'ya onun mânevi mertebesini yükselten pek çok 
lutuf ve ihsanda bulunmuştur. Mu'tezile âlimleri ise kelimenin, “Cenâb-ı 
Hakk'ın Müsâ'ya kendine ait hususlarda faaliyette bulunma izni vermesi, 
onu kendisine elçilik için seçip görevlendirmesi” anlamına geldiğini 
söylemişlerdir (Fahreddin er-Râzi, XXII, 56). 


Süfilere göre insanların topraktan kâse, külçe altından yüzük yapmaları gibi 
Allah da seçtiği bazı kimseleri kötü huy ve sıfatlardan arındırarak kâmil 
ınsan mertebesine yükseltir ve kendisi için seçkin birer dost edinir. Bazı 
süfilere göre bu mertebe âyette geçtiği üzere sadece Hz. Müsâ'ya, 
bazılarına göre ise bütün peygamberlere mahsustur. Bazı süfiler ise velilerin 
de bu mertebeye erişebileceğini söylemişlerdir. Meselâ Ebü Said el- 
Harrâz'a göre Cenâb-ı Hak, seçtiği bir sâlıki bir tecelli ile kendinden geçirip 
kötü huy ve davranışlarından arındırdıktan sonra kendine dost edinir, 
böylece sâlik tevhidin tecellilerine ilk adımını atmış olur (Serrâc, s. 447). 


Hücviri ıstınâ' terimini Hakk'ın kulunu bütün kötü huy, düşünce, duygu ve 
davranışlardan arındırıp onu köklü bir değişime uğratmak suretiyle terbiye 
etmesi (Keşfü'l-mahcüb, s. 505); Rüzbihân-ı Bakli ise Allah'ın kutsi ruhları 
sıfat tecellisi ile terbiye etmek ve temaşa mertebesine erdirmek için yüce 
katına celbetmesi (Şerh-i Şathiyyat, s. 622, 623) şeklinde açıklamışlardır. 


Hz. Müsâ'nın mânevi hayatını kendilerine örnek alan süfiler, onun Allah 
tarafından dost olarak seçilişini ve ilâhi inâyete mazhar kılınışını mânevi 
hayatın hedefi olarak görmüşlerdir. Çünkü ıstınâ' mertebesine erişen kul 
ılâhi sırlara, dostluğa, vahye, ılhama ve ıkrama nâil olmuş demektir (Bakli, 
Meşrebü”l-ervâh, s. 235). İsmâil Hakkı Bursevi de Hz. Müsâ'nın Allah'ın 
celâl ve cemâl nurlarını yansıtan bir aynası olduğunu, velilerin de ona 
benzediklerini söyler (Rühu”l-beyân, Il, 575). 
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Süleyman Uludağ 


IŞ, Yüsuf b. Reşid 


(Gizli ayl) a üm gi) 
Yüsuf b. Reşid el-Iş (1911-1967) 


İslâm kültürü ve kütüphaneleri tarihi üzerine yaptığı araştırmalarla tanınan 
Suriyeli âlim. 


Trablusşam?*da doğdu. Fasih şekli Uş olmakla birlikte Iş lakabıyla şöhret 
buldu. Orta öğrenimini ailesinin ticaret amacıyla göç ettiği Humus'ta, 
üniversite öğrenimini Halep ve Şam'da tamamladı (1931). Daha sonra 
Fransa'ya gidip Sorbon Üniversitesi'nde edebiyat ve kütüphanecilik dalında 
öğrenim gördü (1934). Şam'a döndükten sonra Dârü'l-kütübi'z- 
Zâhiriyye'ye müdür oldu (1935). Bu kütüphanede halen uygulanmakta olan 
tasnif sistemini kurdu. 1946-1950 yıllarında Mısır'da Câmiatü'd-düveli”|1- 
Arabiyye kültür komisyonu sekreterliği, Ma'hedü'l-mahtütâtı'l-Arabiyye 
müdürlüğü görevlerinde bulundu ve UNESCO tercüme komisyonu üyeliği 
yaptı. Bu sırada Ahmed Emin, Tâhâ Hüseyın, Sâtı' el-Husari, Abdürrezzâk 
Ahmed es-Senhüri gibi ilim ve fikir adamlarıyla dostluk kurdu ve 
sohbetlerinden faydalandı. 


İslâm kütüphaneleri tarihi üzerine 1934 yıllarında başladığı çalışmalarını 
Mısır'da sürdüren Yüsuf el-Iş, Les bibliotheögues arabes, publigues et semi- 
publigues en Me&sopotamle en Syrie et en Fegypte au moyen âge adlı teziyle 
Sorbon Üniversitesi'nden “doctorat d'&tat” derecesini aldı (1949). Bu süre 
zarfında ayrıca telif tarihi, İslâmi ilimlerin tasnifi konularında kitaplar, 
makaleler ve Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye'nin tarih yazmaları katalogunu 
yayımladı. Yüsuf el-Iş Şam'a döndükten sonra kısa bir müddet Suriye 
radyosunda müdürlük, Suriye Üniversitesi'nde sekreterlik (1950-1953), 
Külliyetü”ş-şeria”da hocalık ve dekanlık (1964) yaptı. Bir ara Bingazi 
Üniversitesi Kütüphanesi”ni kurmak için Libya'ya gitti (1960-1961). 1950 
yılından sonraki çalışmaları arasında medeniyetlerin doğuşunu açıklayan 
nazariyesi önemli bir yer tutar. Ancak bu konudaki çalışmalarını sistematik 
bir hale getiremeden 11 Nisan 1967 tarihinde Şam'da vefat etti. 


Eserleri. Yüsuf el-Iş'ın en önemli eseri Les bibliothegues arabes, publigues 
et semi-publigues en Mesopotamie, en Syrie et en Egypte au moyen âge'dır 
(Damas 1967). Doktora tezinin tekrar gözden geçirilmiş şekli olan bu eser 
İslâm kütüphaneleri tarihi üzerine yapılmış en önemli çalışmadır. Eserin 
önsözünde belirttiğine göre müellif önce kütüphanelerle ilgili bilgilerin 
bulunması muhtemel olan basılı tarihi, edebi, coğrafi hatta fıkhi kitapları 
okumuş, daha sonra çalışmalarını ortak karakteristik özellikler gördüğü 
Suriye, Mısır ve Mezopotamya kütüphaneleri üzerine yoğunlaştırarak 
Kahire, İstanbul, Suriye ve Avrupa kütüphanelerinde konuyla ilgili mevcut 
yazmaları incelemiştir. Çalışmasında halka açık kütüphanelerle ilmi 
kuruluşlardaki kütüphanelerin gelişmesini ele alan Yüsuf el-Iş, Ortaçağ'da 
bu bölgede bulunan zengin koleksiyonlara sahip çok sayıda özel 
kütüphaneyı çalışma alanının dışında bırakmış, ancak belirli kişilere açık 
özel kütüphaneleri de incelemiştir. Eser konuyla ilgili literatürün de 
değerlendirildiği önsöz, bibliyografya, kütüphaneleri sınıflandıran giriş ve 
iki ana bölümden oluşmaktadır. Birinci bölümde Beytülhikme, Dârülilim ve 
bazı kuruluşlara bağlı kütüphaneler konusu içinde İslâm kütüphanelerinin 
tarihi gelişimi; ikinci bölümde kütüphanelerin koleksiyonu, bunların 
sınıflandırılması, katalogları, personeli, bütçesi, işleyişi ve ödünç verme 
sistemi ele alınmıştır. Sonuç bölümünde ise Beytülhikme, dârülilimler, 
medrese kütüphaneleri değerlendirilmiş ve kütüphanelerin İslâm kültürünün 
yayılmasındaki rolü belirtilmiştir. Eser Nizâr Abâza ve Muhammed Sabbâğ 
tarafından Arapça'ya (bk. bibi.), Esedullah Alevi tarafından Kıtâbhânehâ-yı 
“Umümi ve Nime-'Umümi-i “ Arabi der Kurün-ı Vüstâ adıyla Farsça'ya 
çevrilmiştir (Meşhed 1994). 


Müellifin diğer çalışmaları şunlardır: Taşnifü'I-Sulüm ve'I-ma' ârif (Dımaşk 
1937, 1979); el-Hatib el-Bağdâdi mü 'errihu Bağdâd ve muhaddisühâ 


(Dımaşk 1945); Kışşatü “ Abkarıyyin: el-Halil b. Ahmed el-Ferâhidi (Kahire 
1946; Dımaşk 1402/1982); Fihrisü mahtütâtı Dârı'I-kütübi”z-Zâhiriyye 
(Dımaşk 1947); Neş”etü tedvini'l-edebi”1-“ Arabi (Dımaşk 1953); ed- 
Devletü”l-“ Arabiyye ve sukütuhâ (J. Welhausen'in Das Arabische Reich 
und sein Sturz adlı eserinin Arapça tercümesidir, Dımaşk 1956); ed- 
Devletü”1-Ümeviyye ve”I-ahdâsü”lleti sebekathâ ve mehhedet lehâ (Dımaşk 
1965, 1406/1985); Târihu “aşri'l-hilâfeti”'1-“ Abbâsiyye (Dımaşk 1402/1982, 


1990). Yüsuf el-Iş ayrıca Hatib el-Bağdâdi'nin Takyidü'1-Sılm adlı eserinin 
tenkitli neşrini hazırlamıştır (Dımaşk 1949, 1974). 
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İsmail E. Erünsal 


IŞK 


(bk. AŞK). 


IŞKIYYE 


(bk. AŞKIYYE). 


IŞKNÂME 


Muhammed (XIV-XV. yüzyıl) adlı bir şair tarafından mesnevi şeklinde 
kaleme alınan bir aşk hikâyesi. 


Bugün elde Işknâme'den başka eseri bulunmayan ve kaynaklarda kimliği 
hakkında herhangi bir kayda rastlanmayan şairin adının Muhammed 
olduğu, bu adın eserin dibâcesinde iki (vr. Sa, 7a) ve “Münâcât-ı Hâtime-i 
Kıtâb” başlıklı kısmında (vr. 327a) bir defa zikredilmesinden 
anlaşılmaktadır. Aynı isme, XIII-XV. yüzyıllarda yaşayan şairlerin 
manzumelerini içine alan Ömer b. Mezid'in Mecmüatü”n-nezâir'inde (telifi 
1436) üç (s. 61, 105, 167-168) ve Eğridirli Hacı Kemal'in Câmiu'n- 
nezâir'inde (telifi 1512) bir defa (vr. 51b hâşiye) daha rastlanıyorsa da bu 
adı taşıyan şairlerin Işknâme müellifiyle aynı kişi olup olmadığı kesin 
biçimde tesbit edilememiştir. M. Fuad Köprülü (Türk Edebiyatı Tarihi, s. 
356) ve Cahit Öztelli (TDI,, sy. 171 (1961), s. 189), söz konusu nazire 
mecmualarında verilen gazellerin aynı Muhammed'e ait olduğunu 
belirtirken Sedit Yüksel, bu şiirlerin gerek öz gerek yapı bakımından 
Işknâme'deki gazellere benzemediğini söylemektedir (a.g.e., sy. 220 
(1970), s. 291-292). 


Şair Işknâme'nin dibâcesinde kitabın yazılış sebebinden, hayatın 
geçiciliğinden, dünyaya güvenmenin doğru olmadığından bahsederek sözü 
kendine getirip hayatını istediği gibi sürdüremediğinden şikâyet eder. Kâbe 
hasretinin içini yaktığını, gönlüne sefer arzusu düştüğünü ve hacca gitmek 
niyetiyle yola çıktığını anlatır. Ancak hac ibadetini 1fa edip etmediği 
konusunda bilgi vermez. Hayli sıkıntılı geçen yolculuğunun sonunda 
Mısır'a ulaşan şair burada satın aldığı bir kitapta yepyeni bir konuyla 
karşılaşır. Kendi ifadesine göre sade bir dille kaleme alınmış olan eserde 
dibâce kopmuş ve yalnız hikâye kısmı kalmıştır. Kırım veya Hıtay halkı 
tarafından “Tatar dilince” yazıldığını söylediği kitabı pek yalın bulur ve onu 
nazma çekmek suretiyle süslemek hevesine düşer. Muhammed'in “olgay 
bolgay” sözleriyle tanıttığı ve “Tatar dili” adını verdiği bu dil muhtemelen 


Kıpçak Türkçesi”dir. Çünkü “olgay bolgay” tabirine, daha iyi 
anlaşılabilmeleri için “fasih ve rüşen Türkçe'ye” (Eski Anadolu Türkçesi) 
çevrilen Kıpçak Türkçesi ile yazılmış eserlerde sıkça rastlanmakta ve bu 
tabir dilciler tarafından Kıpçak Türkçesi'nin sembolü sayılmaktadır. 
Muhammed, Mısır'da başladığı eserini Anadolu'ya döndükten sonra 10 
Rebiülâhir 800'de (31 Aralık 1397) tamamlar (vr. 327a) ve o sırada Sivas'ta 
valilik yapan Yıldırım Bayezid'in büyük oğlu Emir Süleyman'a (Çelebi) 
sunar. 


Eserin muhtevasından devrinin klasik kültürüne sahip olduğu ve Senâi, 
Sadi, Firdevsi gibi İran şairlerinin eserlerini iyi bildiği anlaşılan müellif söz 
konusu çalışmasının adını açıkça belirtmiş değildir; kitabın adı gibi görünen 
iki ayrı kelimenin (ışknâme |vr. 19b|J ve tuhfenâme |vr. 237a)) bulunması 
tereddüt uyandırmaktadır. Araştırmacılar konusundan dolayı esere Işknâme 
demeyi daha uygun görmüşler (Işknâme, s. 20; Blochet, Il, 9; Köprülü, Eski 
Şairlerimiz Divan Edebiyatı Antolojisi, s. 73) ve Tuhfenâme adını da 
kitabın Emir Süleyman'a sunuluşunun bir ifadesi saymışlardır. Buna göre 
şair eserine Tuhfenâme demekle onu şehzadeye Mısır hediyesi olarak 
sunduğunu anlatmak istemiştir. 


Işknâme bütün klasık mesneviler gibi tevhid manzumeleriyle (üç adet) 
başlar; bunu iki na't ve Hulefâ-yı Râşidin'in methiyesi takip eder. Ardından 
yaratılışın hikmeti, insanoğlunun kusurları ve aczi, vefasız dünyanın 
durumu ve kötü işlerden duyulan pişmanlık gibi konulara ayrılmış küçük 
manzumelerle kitabın yazılış sebebinin açıklanması, Emir Süleyman Çelebi 
ve Vezir Hamza Bey methiyeleri yer alır. Eserin asıl konusunu, Hozan 
Hükümdarı Nüman Şah'ın oğlu Ferruh ile Hıtay Hükümdarı Hümâyun 
Şah'ın kızı Hümâ arasında geçen aşk macerası teşkil eder. Macera gençlerin 
birbirini rüyada görüp âşık olmalarıyla başlar ve araya giren daha başka 
ülkelerin padişah ve şehzadelerinin de (meselâ Hindistan Padişahı 
Erdeşir'in oğlu Şehlâ, Keşmir Şahı Rây-ı A'zam) Hümâ'ya âşık olmasıyla 
karışık bir hal alır. Ferruh'un yardımcısı durumundaki Hürrem'in sevgilisi 
Dilgüşâ ile yaşadığı maceralar da mesneviyi ayrıca zenginleştirmiştir. 
Böylece hikâyede rol alan padişah, şehzade, vezir, arkadaş, arkadaş sevgilisi 
ve diğer kahramanların denizde ve karada başlarından geçen çeşitli olaylar 
daha çok cismani aşka uygun bir atmosferde anlatılır. Nüman Şah, Allah'tan 
tahtını bırakacak bir oğul isterken Hümâ'nın doğması, onun erkek kılığında 


tahta oturması ve orduyu yönetmesi, saraylardaki entrikaların yahut saray 
hayatına ait sahnelerin aktarılması şeklinde aristokrat hayatın romanesk bir 
ifadeyle dile getirildiği eserin sonunda sevgililer birbirlerine kavuşup 
muradlarına ererler. 


Aruzun “mefâilün mefâilün feülün” kalıbıyla yazılan Işknâme”de “şiir” 
başlığıyla aralara serpiştirilmiş, Hümâ ve Ferruh'un dilinden söylenmiş 
değişik vezinlerde otuz gazel yer almakta ve eser bunlarla birlikte 8702 
beyitten oluşmaktadır. Kitabın, içerdiği çeşitli motifler bakımından daha 
önceki benzer konulu mesnevilere göre zenginliğine rağmen edebi açıdan 
başarılı olduğu söylenemez. Bununla birlikte Eski Türkiye Türkçesi'nin dil 
malzemesini yansıtması açısından önem taşımaktadır. 


Eser o dönem Türkçe'sinin kelime hazinesinin zenginliğini de ortaya 
koymakta, ayrıca sık sık yer verdiği mahalli tabirlerle, deyim ve 
atasözleriyle dönemin sözlü halk edebiyatına da ışık tutmaktadır. Kitapta 
Arapça ve Farsça kelimeler de kullanılmakla birlikte bunların daha çok giriş 
bölümünde yoğunlaştığı, asıl hikâyenin daha sade bir dille kaleme alındığı 
görülür. Eseri döneminde yazılmış diğer mesnevilerden farklı kılan bu 
durum, Muhammed'in halkın içinden geldiğinin ve hikâyenin yazılmadan 
önce Kıpçaklar kadar Anadolu halkı arasında da bilindiğinin bir işareti 
sayılabilir. 


Işknâme'nin bilinen tek nüshası Paris Bibliothögue Nationale”de olup 
(Suppl., Turc, nr. 604) Sedit Yüksel tarafından yayımlanmıştır (bk. bibi.). 
Daha sonra Andreas Tietze bu neşirden faydalanıp eseri içinden seçtiği 
beyıtlerle özetlemiş ve Türk dilinin tarihi açısından değerlendirmiştir (Der 
Orlent Forschung, s. 660-685). 
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Muhammet Yelten 


TTÂK 


(bk. ATİK). 


TTBÂK 


(Guy) 


Arap alfabesine ait bazı harflerin telaffuzunda dilin damağa yapışması 
özelliğini belirten terim 


(bk. HARF). 


ITFEYYİŞ 


(bk. ETTAFEYYİŞ). 


TIK 


(sl) 
Kölenin hürriyetine kavuşturulması anlamında fıkıh terimi 


(bk. KÖLE). 


TTKNÂME 


Çele) 


Âzat edilen köle veya câriyenin fiziki özellikleri, dini ve etnik kökeni, âzat 
tarıhi ve şartlarını ihtiva eden, “âzat kâğıdı” da denilen belge 


(bk. KÖLE). 


A 


ITNAB 


(çiy) 


Bir düşüncenin gereğinden fazla sözle 1fade edilmesi anlamında belâgat 
(meâni) terimi. 


Sözlükte “Uzun çadır ipi, sinir, ağaç kökü damarı” anlamlarına gelen tunb 
isminden veya “atın sırtının ve ayaklarının uzun olması” demek olan taneb 
kökünden 1f*âl babında masdar olup “develerin uzun dizi halinde gitmesi, 
bir yerde uzun süre ikamet etme, rüzgârın şiddetle esmesi, sözü abartma ve 
uzatma” gibi anlamlara gelir. 


Meâni ilminde sözler içerdiği lafızların sayısı ve 1fade ettikleri mâna 
itibariyle icâz, müsâvât ve ıtnâb olmak üzere üçe ayrılır. Az sözle çok şeyi 
anlatmaya icâz, bunun zıddına ıtnâb, lafız ve anlamın sa-yı itibariyle denk 
olmasına da müsâvât adı verilir. Sözün anlamı ifadeye yetmeyecek derecede 
kısaltılmasına da ihlâl denir. İcâz ve ıtnâbın ölçüsünü günlük konuşma 
dilindeki halkın geleneği belirler. Ayrıca muhatabın durumu ve hitap 
konusu da bu mevzuda belirleyici bir ölçüdür. Nitekim yaşlılık hakkındaki, 
“Yâ rabbi, kemiklerim zayıfladı, başımdaki saçlar ak pak oldu” (Meryem 
19/4) âyeti örfe göre ıtnâbdır. Çünkü konuşma dilinde ve halkın örfünde bu 
düşünce, kısaca “yaşlandım” kelimesiyle ifade edilir. Ancak bu âyet konusu 
bakımından da icâz sayılır. Çünkü âyette gençlik günlerinin sona erip 
yaşlılığın bütün dertleriyle gelip çattığı bir dönemden ve bundan duyulan 
üzüntü ve özlemden söz edilmektedir. Bunun uzun ifadelerle tasviri edebi 
açıdan uygun düşmektedir. 


Ebü Amr b. Alâ, Halil b. Ahmed, Câhiz, İbn Cinni ve İbn Sinân el-Hafâci 
gibi eski edipler ve belâgat âlimleri itâle, tatvil, bast, iksâr, teksir, istıksâ, 
ıshâb ve tezyil gibi terimleri ıtnâbla eş anlamlı olarak kullanmışlardır 
(Câhiz, el-Beyân, I, 91, 195; Ebü Hilâl el-Askeri, s. 413-415; İbn Sinân el- 
Hafâci, s. 205-208). İbn Sinân tezyil ve ishâb adını verdiği ıtnâbı, “bir 
düşüncenin gereğinden fazla lafızla ifadesi” şeklinde tanımladıktan sonra 
onu tatvil (itâle) ve haşivden de ayırmış, yararsız ve belirsiz ziyadeye tatvil, 


yararsız ancak belirli olan ziyadeye de haşiv adını vermiştir. İbn Sinân, 
haşvin genellikle vezin gereği veya seci amacıyla yapıldığını söyler 
(Sırrü”1-feşâha, s. 219-220). Meselâ Zebbâ'nın Liya; 4S gi â all (Sözünü 
yalan dolan buldu) mısraında “kezib” ve “meyn” kelimeleri aynı anlama 
(yalan) geldiği için biri fazladır, fakat hangisinin fazla olduğuna dair bir 
delil bulunmadığı için bu söz tatvildir. Yine ol yl gla / çis;laâ | âİ & 53 
aşil ş ” (Kardeşim aklıma geldi de yine baş ağrım ve rahatsızlığım 
depreşti) mısraında “sudâ'” kelimesi baş ağrısı demek olduğundan “re's” 
(baş) kelimesi fazladır. Fazlalığın belirli olması sebebiyle mısrada haşiv 
vardır. Itnâbı mübalağa bildiren bir tekit türü sayan Ziyâeddin İbnü”l-Esir 
ile daha sonraki belâgat âlimleri de ıtnâb, tatvil ve haşvin farkları 
konusunda aynı şeyi söylemişlerdir (el-Meselü”s-sâ tir, 11, 345). 


Beliğ sözde ölçü olarak icâzı savunanlara karşı ıtnâbın daha beliğ olduğunu 
ileri süren belâgat âlimlerinin yanında icâzın da ıtnâbın da beliğ olabileceği 
durumlar bulunduğunu söyleyerek bu iki görüşü uzlaştırmaya çalışanlar da 
vardır. Itnâbın daha beliğ olduğunu savunanlara göre dil bir düşüncenin 
ifadesidir. Bu da muhatabı açık ve doyurucu sözlerle ikna etmekle 
gerçekleşir. Bu bakımdan en beliğ söz en açık ve maksadı en iyi anlatan 
sözdür. Bir söz anlatılmak istenen şeyi bütünüyle kapsamalıdır. Bu da ancak 
uzun sözle mümkün olur. Ayrıca onlara göre ıtnâbın hitap alanı icâza oranla 
daha geniştir. Çünkü ıtnâb hem halk hem de kültürlü kesime hitap ederken 
icâz sadece kültürlü kimselere hitap eden bir üslüptur. 


İcâzı “maksadı tam anlatan veciz söz”, ıtnâbı “bir yarar ve amaç için 
uzatılmış söz” olarak tarif eden Ebü Hılâl el-Askeri bu konuda uzlaşmacı 
bir yol takip eder (Kitâbü'ş-Şınâ“ ateyn, s. 209). Her çeşit sözde icâza da 
ıtnâba da ihtiyaç olduğunu söyler ve icâzın gerekli olduğu yerde ıtnâb, 
itnâbın gerekli olduğu yerde icâz üslübu kullanmanın aynı derecede yanlış 


olduğuna dikkat çeker. Yararsız ve amaçsız olarak uzatılmış söze “tatfil” ve 
“tatvil” adını vererek bunun ifadede âcizlikten kaynaklandığını belirtir 


(a.g.e.,a.y.). 


Itnâbın belâgattaki yeri çok eski dönemlerden beri sorgulanagelmiştir. Ebü 
Amr b. Alâ'ya (6. 154/771) göre eski Arap edip ve şairlerinden çoğunun 
anlaşılmak için sözü uzatmayı, ezberlenmesi için de kısa tutmayı tercih 


ettiklerini belirtmişlerdir (a.g.e., s. 211). Müberred'in kadim Araplar'ın 
sözlerinde üç anlatım tarzı (İcâz, ıtnâb, imâ) bulunduğunu söylemesi de 
bunu teyit etmektedir (el-Kâmil, I, 17). Halil b. Ahmed, kitaplarda anlatma 
ve açıklama bölümlerinin ıtnâb, ezberlenecek kısımların ise icâz üslübu ile 
kaleme alınmasını tavsiye eder. Ebü Ya'küb el-Hureymi de yerinde yapılan 
bir ıtnâbın daha tesirli olduğunu söyler (Ebü Hılâl el-Askeri, s. 413). 


Eski Araplar'da kabileler arası çatışmaları sona erdirmek için yapılan 
konuşmalarla hükümdarlara sunulan kasidelerde ıtnâbın tercih edilmesi bir 
gelenekti. Önemli olayların anlatımında, mev'iza ve nasihatlerde ıtnâb 
üslübunun kullanılması makbul sayılmıştır. Şu âyette, hükmün 
reddedilmesini ifade eden inkâr soruları ve tekrarlarla sağlanmış ıtnâbın 
nasihatteki tesiri ve belâgat güzelliği görülmektedir: aöl O! & yâ! Jal yali 
Dü dil Sa İ yali öy yazli aa gala İl agi O ERİ yala, üzel na şÜ el 
OSDİSİİ asli YI il Se a Kasabaların halkı, geceleyin uyurken azabımızın 
kendilerine gelmesinden güvende miydiler? Yahut kasabaların halkı kuşluk 
vaktı eğlenirlerken azabımızın kendilerine gelmesinden güvende miydiler? 
Onlar Allah'ın düzeninden güvende miydiler? Allah'ın düzeninden ancak 
mahvolacak millet güvende olur (el-A'râf 7/97-99)). 


Kur'an'da geçen “âyetlerin tasrifi” 1ıfadesinin (el-En'âm 6/46, 65, 105; el- 
A'râf 7/85; el-Ahkâf 46/27) bir anlamı da bir konunun değişik üslüplarla 
dile getirilmesidir. Nitekim insanlarda arzu uyandırmak ve onları şevke 
getirmek için cennet ve nimetleriyle cennet ehli bazan icâz (es-Secde 32/17; 
ez-Zuhruf 43/71; el-İnsân 76/20; el-Mutaffifin 83/24), bazan ıtnâb 
(Muhammed 47/15; er-Rahmân 55/46, 48, 50, 52, 54, 64, 66, 68, 70, 72, 76; 
el- Vâkıa 56/15-23; en-Nebe” 75/31-35; el-İnsân 76/12-21; el-Gâşiye 88/10- 
16) üslübu ile tasvir edilmiştir. Aynı şekilde insanları uyarmak için 
cehennem ve cehennem azabı ile cehennem ehli bazan icâz (ez-Zuhruf 
43/74-75; el-Kamer 54/47), bazan ıtnâb (el-Hac 22/19-21; el-Mü'minün 
23/103-104) üslübu ile dile getirilmiştir. İman-küfür, mümin-kâfir 
tasvirlerinde de değişik mizaç ve yeteneklere sahip insanlara farklı şekilde 
hitap edilirken yerine göre icâz veya ıtnâb üslübu kullanılmıştır. Kur'an'da 
Araplar'a ve bedevilere 1câz üslübuyla hitap edildiği, İsrâiloğulları'na hitap 
ederken veya onlarla ilgili kıssalar anlatılırken ıtnâb üslübunun kullanıldığı 
görülmektedir. 


Bir konunun veya bir düşüncenin ıtnâb üslübuyla anlatılmasının birçok yolu 
olup bunların başlıcaları şunlardır: 1. Parantez arası cümleler (cümle-1 
mu'teriza) vasıtasıyla yapılan ıtnâb. Bir cümlenin öğeleri arasına veya 
anlamca ilgili iki cümle arasına anlamı pekiştirmek, güzelleştirmek veya 
tenzih, tâzım, tenbih, dua gibi amaçlarla bir kelime, cümle yahut cümleler 
getirilerek ıtnâb sağlanır. Bu cümleler, genellikle öndeki kelime veya 
cümleyle bağlantılı olarak sırası ve yeri gelmişken hemen kaydedilmesi 
gerekli açıklayıcı notlar şeklinde gelir. Meselâ şu âyette parantez cümlesi 
Allah'ı oğul isnadından tenzih etmek için getirilmiştir: la ş al 245) | ilâ 

Gİ sa (las) (Allah çocuk edindi dediler -hâşâ- O müstağnidir... |/Yünus 
10/68P. Aşağıdaki âyetlerde pekiştirme amacıyla ıtnâb yapılmıştır: Usa; ; 
hall işi SA Yİ (öle çi alani ale Ga gal) dilan all gi yleiYİ (Biz 
ınsana anne ve babasına karşı -ki annesi meşakkat üstüne meşakkatle onu 
karnında taşımış, üstelik iki yıl da emzirmiştir-iyi davranmasını tavsiye 
ettik, bana ve ebeveynine şükret diye öğütledik (Lokmân 31/14)... v4 
JİN Kçğld (! sindi Yİ 3) | sai (Bunu yapamadınız -yapamayacaksınız da- öyleyse 
ateşten korkun |el-Bakara 2/241). Yeminin büyüklüğünü, dolayısıyla yemin 
edenin azametini bildiren şu âyette Iç içe iki parantez cümlesi 
kullanılmıştır: aa 5 Ol il Si (aske (ü salai gi) amül 48) g) a sml al ga adl Da (Hayır, 
yıldızların düştüğü yerlere yemin ederim ki (bu -bilseniz-ne büyük 
yemindir) o yüce bir Kur'an'dır |el- Vâkıa 56/75-77)). 


2. Kapalı bir ifadenin arkasından onu açıklayan bir ifade getirmek suretiyle 
yapılan ıtnâb. Bu tür ıtnâbla anlamın zihne iyice yerleşmesi amaçlanır. Bu 
üslübun yararlarından biri de muhataba tam anlama ve kavrama hazzı 
tattırmaktır. Çünkü kapalı olan mânayı anlayamamanın verdiği sıkıntının 
ardından onu kavramak daha fazla haz verir. Bunların dışında meselenin 
önemine, azametine veya tehlikesine dikkat çekmek, bir fikri değişik 
anlayış ve yetenekteki muhataplara kapalı ve açık olmak üzere iki farklı 
ifadeyle takdim etmek de bu tür üslübun faydalarındandır. Şu âyetlerde 
ticaret, vesvese, helü' (huysuzluk), azap ve kayyüm kelimeleri, onları takip 
eden cümlelerle açıklanmıştır: oMe ga aim ö yla le Sl JA | şal dll il 
lil 3 asli yala Aİ İğ öçâ gg y Aİ yas yg la Uy aşi zel (Ey inananlar! Size 
kendinizi acıklı bir azaptan kurtaracak bir ticaret göstereyim mi? Allah'a ve 
Peygamber'ine inanır; canlarınız ve mallarınızla Allah yolunda cihad 
edersiniz |es-Saf 61/10-..43 Y Ala 5 Asli 5 ai le Sİ Ja lü; yanki asal 
uwswsâ ((11 (Şeytan ona vesvese verdi: “Ey Âdem! Sana ölümsüzlük ağacını 


ve eskimeyen bir saltanatı göstereyim mi?” dedi (Tâhâ 20/120). oLasYI gl 

(e a yila lil; le s)a yüllal ld) se şla 3lâ(İnsan gerçekten pek huysuz 
(helü'| yaratılmıştır: Başına bir fenalık gelince feryat eder; bir iyiliğe 
ulaşırsa onu herkesten meneder (/el-Meâric 70/19-21)).: l3x1l & gis 25 ya ga 
gSeli Yy gm 3 aSell yas (Onlar (Firavun ailesi) size acı işkence yapıyor: 
Oğullarınızı boğazlayıp kadınlarınızı sağ bırakıyorlardı (el-Bakara 2/49 )). 
23) Yako Y zall (O Allah diri ve kayyümdur (Her an yaratıklarını 
gözetip durandır)|: Onu ne uyuklama ne de uyku tutar |el-Bakara 2/255)). 
Övme ve yerme fiilleriyle kurulmuş cümlelerde de bu tür üslüp özelliği 
görülür. Çünkü bu füller fâilleriyle birlikte kapalı bir cümle oluşturur. Bunu 
takip eden mahsusla da (övgü ve yergi öğesi) bu kapalılık açılır: :aX! (a 
ösll (Ne kötü isim: Mümin adından sonra fâsık adını almak |el-Hucurât 
49/11p. Aynı şekilde ülaY! wstemyizli ifadelerde de bu tür kapalı ifadeyi 
açma özelliği görülür: Uv Çal dil Jak! ş (Başımdaki saçlar ak pak oldu 
(Meryem 19/4). Bu tür temyizli ifadeler düz anlatıma göre daha beliğdir. 
Çünkü bunda kapalıyı açma özelliği yanında kaplam ve abartı özelliği de 
bulunduğundan anlam düz ifadeye oranla daha çarpıcı olarak yansıtılır. Düz 
(temyizsiz) anlatımla wi Al çapi Jai! denilseydi başın sadece saçlarının 
(belki de bir kısmının) ağardığı ifade edilmiş olurdu. Halbuki Usâ (pi yil İsti 
şeklindeki temyizli anlatımda başın bütünüyle ve saçların tümüyle ak pak 
olduğu, sanki başın ak saçlardan ibaret olduğu abartısı ile ifadeye canlılık 
verilmiştir. “Mâ” ve “men” ism-i mevsülleri veya şart isimlerindeki 
kapalılığın onlardan sonra getirilen beyan “min”i ile gelmiş bir unsurla 
açılması da ıtnâb özelliği taşımakta olup Arap dilinde işlek bir anlatım 
tarzıdır: el öy yâ ya | şü be ş (Hayır olarak ne harcarsanız size tam olarak 


ödenecektir | Bakara 2/2721). Bedel ve atf-ı beyân ifadelerinde de ilk öğenin 
(mübdel minh / mâtuf aleyh) ikinci öğeyle (mâtuf / bedel) açıklandığı ve 
kapalılığı giderildiği için kapalıyı açma üslübu görülür: işikli bi yali Una! 
eşle Tusil yali ki va (Bizi doğru yola, kendilerine nimetler verdiğin 
kimselerin yoluna ilet |el-Fâtiha 1/6-7)). 


3. Tevşi' üslübuyla yapılan ıtnâb. Genellikle bir tesniye sigasının peşinden 
onu açan, birbirine atıfla bağlı iki açıklayıcı öğenin getirilmesidir. Bu da bir 
tür kapalı anlamı açma olup hadislerde çok görülen bir üslüptur.:e3| vel çiriş 
MAYİ İsa ya yali sylik as ad iliş (Ademoğlu yaşlanır, ancak onun içinde iki 
haslet: hırs ile tül-ı emel gençliğini korur). 


4. Genelin ardından özeli anarak yapılan ıtnâb. Genel bir öğeden sonra onun 
kapsamına dahil bir unsurun özellikle atıf yoluyla zikredilmesi, bu unsurun 
genelden ayrı bir türmüş gibi özel bir yeri ve önemi olduğunu vurgulamak 
amacını taşır. Bu da bir çeşit kapalı olan anlamı açma üslübudur: e | bila 
gb gil öLali ç il ŞLali(Namazlara, özellikle orta namaza itina gösterin Jel- 
Bakara 2/238)). İS aş hi yp lu şa aşailme YS ya (Kim Allah'a, 
meleklerine, özellikle de Cebrâil ve Mikâil?e düşman ise... (el-Bakara 
2/98)). 


5. Tekrar ile (tekrir) ıtnâb. Arap dilinde yaygın bir ıtnâb tarzıdır. Yahyâ b. 
Ziyâd el-Ferrâ Araplar'ın korkutmak, uyarmak veya muhatabın yanılmasını 
önlemek amacıyla kelimeyi tekrar ettiklerini (Me'“ânı”I-Kur'ân, ITI, 287), 
Ma'mer b. Müsennâ (Ebü Ubeyde) ise tekrarın bir mecaz türü olduğunu 
söyler (Mecâzü'l-Kur'ân, 1, 12). Tekrarı, mânanın iyice anlaşılması için 
özellikle anlayışı noksan olan muhatap ve dinleyicilere karşı başvurulması 
gereken bir üslüp çeşidi olarak gören Câhiz tekrarın belli bir sınırı 
olmadığını, muhatapların anlayış seviyesine göre değişebileceğini söyler 
(el-Beyân, I, 104). Hattâbi tekrarı makbul olan ve olmayan diye iki kısma 
ayırmış, yerinde ve ihtiyaca göre olanı makbul, birinciye bir anlam ve yarar 
sağlamayan tekrarı da mezmum saymış ve buna “lağv” (boş söz) adını 
vermiştir. Özenle üzerinde durulan, tekrarlanmaması halinde yanlış 
anlaşılacak veya unutulacak ya da değeri anlaşılmayacak önemli şeylerin 
tekrarının güzel olduğunu söylemiştir. Aynı şekilde Ziyâeddin İbnü”l-Esir 
de sadece tekit, takrir, tergib gibi bir amaç ve yarar için getirilmiş tekrarın 
her çeşidini ıtnâbdan saymıştır. Belâgat âlimleri tekrarın anlamı 
pekiştirdiğini, özellikle dini öğütlerde öğüt verenin samimiyetini ifadeyle 
muhatapların gönüllerini ısındırarak nasihati kabule hazırladığını, özlem, 
azamet, tehlike ve ürküntü 1fade ettiğini, bir şeyin önemine veya tehlikesine 
dikkat çekmeyi sağladığını söyleyerek yararlarına işaret etmişlerdir. Bazı 
durumlarda her tekrarın ilgili bulunduğu şey farklı olduğu için her biri ayrı 
nüansa sahiptir. Belâgat âlimleri bu tekrara “terdid” adını vermişlerdir. 
Rahmân süresinde Y0Si US, , eYI gLa(Öyleyken ey insanlar ve cinler, 
rabbinizin hangi nimetini yalan sayıyorsunuz) ifadesinin değişik nimetlerin 
ardından otuzdan fazla tekrarı ile Mürselât süresinde dile getirilen çeşitli 
gerçeklerin ardından öx3Sall Ma  Os5 (O gün yalanlayanların vay haline!) 
ifadesinin on defa tekrarı birer terdid örneğidir. Zamir gelebilecek yerde 


ısmi veya ifadeyi yinelemek de bu tür bir ıtnâbdır. Terdid yoluyla ıtnâb 
tekrar edilen şeyin önemine, büyüklüğüne, yüceliğine dikkat çekmek veya 
onun ne kadar hakir olduğunu pekiştirmek yanında gönle ve zihne iyice 
yerleşmesini sağlamak, umum-husus ilgisi ve cinas gibi amaç ve yararlar 
için de yapılır. tual âl asl dl sa B.(Deki: O Allah birdir. Allah sameddir 
lel-İhlâs 112/1-2)) âyetinde Allah kelimesi yüceliğine dikkat çekmek için 
tekrarlanmıştır. 


6. İgâl yoluyla yapılan ıtnâb. Sözlükte “bir yerin en uç ve en uzak noktasına 
ulaşmak” anlamına gelen igal, edebi bir sanat olarak anlamın tamam 
olmasından sonra beytin muhtevasını pekiştirmek veya güzelleştirmek, 
açıklamak veya abartı sağlamak gibi bir yarar için beytin sonunda ek bir 
kaydın getirilmesidir. Bu çoğunlukla, teşbih cümlelerinde benzetmenin 
bütün öğeleriyle tamam olmasından sonra onu geliştirip güzelleştirerek 
edebi bir abartı sağlayan, ona ayrıntı katan uygun bir kaydın veya sıfatın 
getirilmesi şeklinde olur. Buna igal adını vermemekle birlikte konuya ilk 
temas eden Asmai (6. 216/831) olmuştur (Kudâme b. Ca'fer, s. 194; Ebü 
Hilâl el-Askeri, s. 122-124). Sa'leb de “el-ebyâtü'l-&ur” (parlak beyitler) 
adı altında isim vermeden bu türe temas etmiştir (Kavâ'idü'ş-şi'r, s. 72). 
Kudâme b. Ca'fer, igale eserinin “kafiyenin beytin muhtevası ile uyumu” 
bölümünde yer vermiştir (Nakdü”ş-ş1“r, s. 192). Hâtimi igal yerine “tebliğ” 
terimini kullanmıştır (Hilyetü”I-muhâdara, 1, 155). İbn Reşik ise onu 
kafiyelere has bir mübalağa türü sayar. Kazvini ile ondan sonra gelen 
belâgat âlimlerinin çoğu ve bediiyye sahipleri ise igâli bir ıtnâb türü kabul 
etmişlerdir (el-İzâh, s. 301). İmruülkays'ın «Ul ji, / Ws Ja çinili ye GİS 
Gl) al lll £ Sal Çadır ve konaklarımızın çevresindeki yaban sığırlarının 
gözleri, sanki delinmemiş nazar boncuklarıdır); Hansâ'nın ölügll alli aa 
yü al) dale İS / 4 (Savaşlarda öncüler öncüsü Sahr, sanki başında ateş 
yanan bir yüce dağ) beyitlerinde koyu harflerle dizilen kısımlar bütün 
unsurlarıyla tamam olmuş teşbihleri pekiştirip güzelleştirdiği için igâl 
sayılır. Şu âyetler de sondaki cümlelerin anlam bakımından öncesini teyit 
etmesi ve durak kafiyesini (fâsıla) oluşturması sebebiyle birer igâl 
örneğidir: 0 sişa pd 3 (İyal Sl Y yal sxöl (Sizden herhangi bir ücret 
istemeyen bu kimselere tâbi olun, çünkü onlar hidayete ermiş kimselerdir 
(Yâsin 36/21). vape is 3 13 elen all aa V ş (Arkalarını dönüp 
giderlerken sağırlara da daveti duyuramazsın |en-Neml 27/80)). 


7. Tezyil yoluyla yapılan ıtnâb. Bir fikri pekiştirmek ve daha iyi 
anlaşılmasını sağlamak amacıyla bir ifadenin arkasından söz ve anlamca ya 
da sadece anlam bakımından ona benzer olan ek bir ifadenin getirilmesi 
şeklinde gerçekleşen bir ıtnâb üslübudur. Ebü Hilâl el- Askeri bunu ta'rizin 
zıddı (Kitâbü”ş-Şınâ' ateyn, s. 413), Bâkıllâni ve İbn Münkız ise bir 
pekiştirme türü kabul etmişlerdir (İ“câzü”1-Kur?'ân, s. 155; el-Bedi“, s. 123). 
Tezyili bir ıtnâb türü sayan Kazvini, onu “bir cümlenin arkasından onu tekit 
eden ve onun anlamını içeren bir başka cümlenin getirilmesi” şeklinde 
tanımlamıştır (el-İzâh, s. 307-309). Hatib el-Kazvini'nin Telhişü”|- 
Miftâh'ını şerhedenlerle daha sonraki belâgat âlimleri de bu konuda 
Kazvini'ye uymuşlardır. Tezyil, müstakil olarak anlam bildirmesiyle bir 
mesel konumunda olan ve maksadı müstakil olarak ifade etmeyip önüne 
bağlı olması sebebiyle mesel konumunda olmayan şeklinde ikiye ayrılır. Gâ ş 
Üs) YS Jelli yi deli sa 35 öl ela (De ki: Hak geldi, bâtıl ortadan kalktı, 
zaten bâtıl ortadan kalkmaya mahkümdur) âyetinden koyu harflerle dizilen 
cümle birincisine; sil! YI 46 3lai Ja sel 5 yâS Las sal ya Gİ (İşte böylece 
ınkârlarından ötürü onları cezalandırdık. Biz nankörden başkasına ceza mı 
veririz? |Sebe? 34/17)) âyeti ikincisine örnektir. İbn Nübâte es-Sa'di'nin şu 
beyti de tezyilin ikinci türüne örnek teşkil eder: / alel yâ Mya Jİ öy el 

dal iş gönll çimi 8 & (İhsanların benim için ümit edecek bir şey bırakmadı 
/ Beni dünyada umutsuz / hayalsiz bir kimse haline getirdin). Şu iki âyette 
her iki tür tezyil birleşerek ardarda gelmiştir: Ol| calâll Alâ (ya yal Ula beş 
La gali ââ3lA yali İS ey gal agd Sf Biz senden önce hiçbir beşere 


ölümsüzlük vermedik. Sen öleceksin de onlar ölmeyecekler mi? Her can 
ölümü tadacaktır |el-Enbiyâ 21/34-35)). 


8. Tekmil yoluyla ıtnâb. Kazvini'ye göre tekmil, yanlış anlaşılması ihtimali 
bulunan bir sözün arkasından bunu ortadan kaldıran bir kısım getirmek 
demek olup “ihtirâs” ile aynı anlama gelir (el-İzâh, s. 310-313). Diğer edip 
ve belâgat âlimleri ise tekmili “tetmim” ile eş anlamlı saymışlardır. 


OYASI ile 5 zel eykayali le ANİ (Onlar müminlere karşı alçak gönüllü, 
inanmayanlara karşı ise güçlüdürler (el-Mâide 5/54 |) âyetinde onların güçlü 
olduklarını ifade eden tekmil (ihtirâs) kısmı getirilmeseydi önceki kısımda 
söz konusu edilen tevazuun zayıflık ve âcizlikten kaynaklanma ihtimali 
ortaya çıkardı. Aynı şekilde Tarafe'nin dan; ayy çiya / avda yE Aa ind 


we (İlkbahar yağmurları sakin ve sürekli yağışlarla senin diyarını - 
bozmadan-sulasın) beyti, “gayra müfsidihâ — bozmadan” kaydı olmasaydı 
beyitten her tarafı bozan sel sularının da anlaşılması ihtimal dahilinde 
olduğundan beddua olarak algılanabilirdi. Yine Hamâsi'nin ,,â yala Sh leş 
Ji YE lmle lk Y;/aâl â (Bizim hiçbir reisimiz yatağında ölmüş değildir. 
Bizden hiçbir kimsenin kanı yerde kalmış değildir) beytinde de ilk mısra ile 
yetinilseydi kabilenin bütünüyle çatışmalarda öldürüldüğü, dolayısıyla zayıf 
ve âciz olduğu sanılırdı. Tekmil vazifesi gören ikinci mısra ile bu vehim 
giderilerek adı geçen kabilenin muzaffer ve güçlü olduğu dile getirilmiştir. 


9. Tetmim yoluyla ıtnâb. Kazvini'den önceki belâgat âlimleri tetmim ile 
tekmili eş anlamlı kabul etmişler ve bunu “bir sözde anlamı veya ifadeyi 
güzelleştiren tamamlayıcı bir kısmın zikredilmesi” şeklinde 
tanımlamışlardır (Hâtimi, Hilyetü'l-muhâdara, 1, 153). Kazvini'ye göre 
tetmim, bir ifadede anlamı veya vezni tamamlayan fazla bir kısmın 
(tetimme) bulunmasıdır (el-İzâh, s. 305). Tetmim ile igâli aynı mahiyette 
gören Ebü Hilâl el-Askeri'ye göre fazla kısım beyit sonunda ve fâsılalarda 
ise igal, değilse tetmimdir (Kitâbü'ş-Şınâ' ateyn, s. 424). Tetimme mübalağa 
ve tekit bildirebilir; | ypal 3 Leş, U Sa aa le alaka y şazlaş Onlar kendi 
canları çekmesine rağmen yemeği yoksula, yetime ve esire yedirirler |el- 
İnsân 76/8). Bu âyette (ekl!) kelimesi (0 saxk)nin anlamını pekiştiren bir 
tetimmedir. Tetmim bazan vezni tamamlamak için de getirilebilir. Bu bedii 
bir güzellik de içermesi halinde edebi bir sanat sayılmıştır. Mütenebbi'nin 
Usişa Ayi Cahil çin b / Agi Ce) sl al Gü sâk ş (Çarpan kalbimin alev alev 
ateşini görseydin / Ey cennetim, cehennemi orada sanırdın). Burada “yâ 
cenneti” ifadesi beytin veznini tamamlamak için getirilmiş bir tetimmedir, 
çünkü onsuz da anlam tamam olmaktadır. 


10. Eş anlamlı öğelerle yapılan ıtnâb. Aynı anlamı ifade etmekle birlikte bir 
söz içinde ardarda getirilen eş anlamlı öğeler mânanın daha açık, vurgulu ve 
pekiştirmeli olarak anlatımını sağladıkları ve bazan aralarında ince anlam 
farkları bulunduğu için bir ıtnâb sayılmıştır. 


Aİ LA ei za 3 er VS Lel (“Ben üzüntü ve tasamı yalnız Allah'a açarım” 
| Yüsuf 12/86P. Cuaa Yş Cak laç Y (Haksızlıktan ve hakkının yeneceğinden 
korkmaz (Tâhâ 20/112)). 


İl Sal ba 3 | gönle yil İm dalı allal | sia şa (Allah yolunda başlarına 
gelenlerden ötürü gevşememişler, yılmamışlar ve boyun eğmemişlerdi (Al-i 


İmrân 3/146p). Örneklerdeki eş anlamlı “bess, hüzn”, “zulm, hazm”, “vehn, 
Za'f, istikânet” öğelerinin anlam nüansları görülmektedir. 


11. Anlamı tamam olmuş sözün ardından onu daha çok açıklayan ve 
pekiştiren teşbihler getirmek suretiyle ıtnâb. 


yaln 0) yalS 3 (8 şa dia yl alâ // aga las ya ya lan / dzü imi 
uğ (Beyliğin iki tabii fazileti onda daim tezahürde 


Kâh umut kapısı cömertlik, kâh korku salan yiğitlik: 
Karşısına nâralarla çıkarsan bir kılıç kesilir o, 
Yardım talebiyle gelirsen bir denizdir o) 


İlk beyitte övülen kişinin cömertlik ve yiğitlik sıfatlarıyla methi 
tamamlandıktan sonra ikinci beyitte bu sıfatlarla ilgili iki teşbih getirilerek 
söz uzatılmıştır. 


12. Olumludan sonra olumsuzu, olumsuzdan sonra olumluyu söyleme 
yoluyla ıtnâb. Bir fikrin pekiştirme amacıyla önce olumsuz, sonra olumlu 
(veya tersi) olarak ifade edilmesidir: | AY! a sall 5 dig & sağa pll sağl 
OSM Yİ ağlı ) id agd saçı si Sli l Allah'a ve âhiret gününe inananlar, malları 
ve canlarıyla cihad etmek için senden izin istemezler. Allah takvâ 
sahiplerini bilir. Senden ancak Allah'a ve âhiret gününe inanmayanlar -bu 
konuda-izin isterler. Onların kalplerini şüphe kaplamış, o yüzden şüpheleri 
içinde bocalayıp dururlar (et-Tevbe 9/44-45 )). 


İlk âyette olumsuzu söyleme (nefiy) yoluyla, cihad konusunda kesin emirler 
bulunduğu için müminlerin Hz. Peygamber'den izin isteme gereği 
duymadıkları; ikinci âyette ise olumluyu belirtme (isbât) yoluyla 
inanmayanların bu konuda ondan izin istedikleri anlatılmıştır. İlk âyet 
ikinciye mefhum olarak delâlet ettiği için ikinci âyetle söz uzatılmış 
olmaktadır. Bunun sebebi de konuya daha ziyade açıklık getirip meselenin 


önemine dikkat çekmektir. Bu tür ıtnâbda, isbât veya nefiyden birinde 
ötekinde mevcut olmayan bir ilâvenin bulunması, iki sözün birbirinin basit 
bir tekrarı gibi olmadığını ve ıtnâbın gerekliliğini gösterir. Bu misalde ikinci 
kısımda, “Kalplerini şüphe kaplamış, o yüzden şüpheleri içinde bocalayıp 
dururlar” cümlesi ilk kısımda olmayan bir ilâvedir. Bu ise inanmayanların 
izin istemelerinin sebebini açıklayan bir ilâve olarak ıtnâbın lüzumuna 
delâlet etmektedir. Bu üslübun güzel bir örneği Rüm süresinin 6-7. 
âyetlerinde de görülmektedir. 


13. Pekiştirme öğeleriyle ıtnâb. Zâit harfler, tekit harfleri ve edatları, lafzi 
ve mânevi tekit, âmillerini tekit eden mef'ül-i mutlak ile hâl-i müekkide 
gibi pekiştirme öğeleriyle de ıtnâb yapılabilir. İbn Cinni'ye göre Arapça'da 
her zâit harf cümlenin tekrarı yerindedir. Zemahşeri ise tekit “lâm”ının 
olumlu cümlede pekiştirme vazifesi gördüğü gibi “leyse” ve olumsuzluk 
“mâ”sının haberine dahil olan zâit “bâ” harf-i cerrinin de olumsuzluğu 
pekiştirme görevi yaptığını belirtir. Cümle içerisinde ” «Yi «Lİ «Lsj <8 egİ «ül 
Ö“Ü<4B:J...“ vb. tekit edatlarının sayısı muhatabın inkâr derecesine göre 
değişir. Bu tür ıtnâbın güzel bir örneği Yâsin süresinde görülmektedir. 
Ashâbü”l-karye'ye gönderilen elçiler yalanlanmaları üzerine ü sba ya aSili Gi 
(Muhakkak biz size gönderilen elçileriz (Yâsin 36/14)) şeklinde cevap 
vererek sözlerini, pekiştirme bildiren Jl ile birlikte fiil cümlesine göre daha 
pekiştirmeli bir anlatım sağlayan isim cümlesi tarzında ifadeyle iki 
noktadan kuvvetlendirmişlerdir. Elçiler, toplumun kendilerini yalancılıkla 
suçlamalarında ısrar etmeleri üzerine de aynı sözü daha çok pekiştirici 
öğeyle tekit ederek ü ba yal aSali Gİ alaş Le » (Rabbimiz biliyor, muhakkak ki 
biz kesinlikle size gönderilmiş elçileriz (Yâsin 36/16)) şeklinde hitapta 
bulunmuşlardır. Burada söz, yemin yerine geçen pekiştirici öğe olarak 
“Rabbimiz biliyor” ifadesi yanında inne, lâm-ı te'kid ve isim cümlesi olarak 
dört noktadan pekiştirilmiştir. Aynı şekilde mecazi anlam ihtimalini ortadan 
kaldırmak için önemli meselelerde pekiştirici bir öğe olarak bazı fiillerin 
onları 


gerçekleştiren organlarla ifadesi de (“gözümle gördüm, ayağımla çiğnedim, 
elimle yokladım, dilimle söyledim” gibi) bir tür mâna tekidi ve bir ıtnâb 
türüdür: Şu âyette bunun bir örneği görülmektedir: aSa! sh 4S! sâ S1 (bu - 
zıhâr sözü- sizin dilinize doladığınız |boş| sözlerdir |el-Ahzâb 33/4)). Yine 
Kur'an'da “göğüs boşluğundaki kalpler” (el-Ahzâb 33/4; el-Hac 22/46) 


ifadesi de böyledir. Durumun korkunçluğunu tasvir etmek ve mübalağa için 
de bu tür pekiştirici ıtnâb öğesi gelebilir be cânli açıle yâ 

ee a(Tepelerindeki tavan üzerlerine çöktü en-Nahl 16/26). Bu âyette, 
tavanın zaten üstte bulunması sebebiyle “min fevkıhim...” kaydı ilk bakışta 
gereksiz bir uzatma (tatvil-haşiv) gibi görülebilir. Halbuki herhangi bir 
tavanın değil üstlerindeki tavanın çöktüğünü ifadeyle durumun 
korkunçluğunu tasvirde pekiştirme ve abartı sağlama vazifesi gören bir 
ıtnâb öğesidir. 


Lafzi tekit. Bir lafzın kendisinin veya eş anlamlısının tekrarı ile gerçekleşir. 
Kur'an'da birçok örneği mevcuttur (meselâ bk. el-En*'âm 66/125; el-İnşirah 
94/5-6; et-Tekâsür 102/3-4). Türkçe'deki “kalem malem” tarzındaki 
kelimeler de bir nevi lafzi tekit olarak ıtnâb çeşididir. Arapça'da bu tür 
ifadelere “ıtbâ'*” adı verilir. Genellikle sıfatlarda görülen bu durum 
kelimenin ilk harfinin yerine “bâ”, “nün”, “mim”, “kaf” ve diğer bazı 
harflerin getirilmesiyle suni bir kelimenin üretilmesi şeklinde gerçekleşir: 
Üsü (mu üm (Cici bici), ülüli ylöke (çok susuz) gibi. Arapça'da ” sasaz «S 
İS YS eye eya Gl cas “kelimeleriyle yapılan mânevi tekide, pekiştirilen 
öğede mecazi anlam ihtimalini veya kapsamazlık halini ortadan kaldırmak 
için ve genellikle olağan dışı hadiselerde başvurulur: ae5 âSiLlI iş nâ 

ö aal(Bütün melekler secde etti (el-Hicr 15/30). LİSI cöl oüzli GİS (Her iki 
cennet de meyvelerini verdi /el-Kehf 18/33). Âmilini (fiil, fiilimsi) 
pekiştiren mef'ül-i mutlak da bir ıtnâb öğesidir. Çoğunlukla âmili olan fiilin 
anlamından mecaz ihtimalini ortadan kaldırmak için zikredilir: çu al as, 
LAS“ Allah Müsâ'ya gerçekten konuştu (en-Nisâ 4/1641) âyetinde olduğu 
gibi. Âmiliyle aynı anlamda olarak onu pekiştiren hal de ıtnâb öğesidir: e s3 
Ua Sl (Diri olarak kabirden kaldırılacağım gün (Meryem 19/33). 


14. Anlamı tamam olmuş bir söze çeşitli amaçlarla fazladan bir öğenin 
eklenmesiyle gerçekleşen yukarıdaki ıtnâb üslüplarının yanı sıra bir de özlü 
bir biçimde anlatılabilecek bir fikrin ayrıntı, bölüm, kısım ve birimlerinin 
sayılıp dökülmesiyle gerçekleşen bir ıtnâb şekli daha vardır. Bu şekil, 
özellikle tasvir ve methiyelerde çok başvurulan bir anlatım tarzıdır. Şu iki 
âyet bu tür ıtnâba örnek olarak gösterilebilir: “Şüphesiz göklerin ve yerin 
yaratılmasında, gece ile gündüzün birbiri peşinden gelmesinde, insanlara 
fayda veren şeylerle yüklü olarak denizde yüzüp giden gemilerde, Allah'ın 
gökten indirip de ölü haldeki toprağı canlandırdığı suda, her çeşit canlıyı 


yer yüzüne yaymasında, yer ile gök arasında emre hazır bekleyen bulutlarla 
rüzgârları yönlendirmesinde düşünen bir toplum için birçok delil vardır” 
(el-Bakara 2/164). “Sizden biriniz arzu eder mi ki hurma ve üzüm 
ağaçlarıyla dolu, arasında sular akan ve kendisi için orada her çeşit 
meyveden bulunan bir bahçesi olsun da bakıma muhtaç çoluk çocuğu 
varken kendisine ihtiyarlık gelip çatsın, bahçeye de ateşli bir bora isabet 
ederek yakıp kül etsin. (Elbette bunu kimse arzu etmez). İşte düşünüp 
anlayasınız diye Allah size âyetleri açıklar” (el-Bakara 2/266). 
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İsmail Durmuş 


TÜRK EDEBİYATI. 


Türk edebiyatında ıtnâb bahsi, belâgat kitaplarıyla benzeri teorik eserlerde 
Arap edebiyatında olduğu gibi hem müsbet hem de menfi olarak iki yönlü 
ele alınmıştır. Genellikle “sözü gereksiz yere uzatmak, lafı dolaştırmak” 
biçiminde menfi mânasıyla anlaşıldığı ve ilgisi dolayısıyla çok defa “haşiv” 
yahut onun zıddı olan “icâz” ile beraber işlendiği görülmektedir. Ancak 
anlamı bütün yönleri kapsayacak genişlikte kuvvetle belirtmek için yapılan 
ve gerekli görülen uzatmalar da ıtnâb konusuyla ilgili bulunmuş, böylece 
ortaya makbul olan ve makbul olmayan ıtnâb çıkmıştır. M. Kaya Bilgegil 
bu terimi “söz katma” tabiriyle karşılamıştır. Türkçe belâgat kitaplarında 
ıtnâbın üçe ayrılarak incelendiği görülmektedir. 


I. Itnâb-ı Makbül. Mânayı açıklığa kavuşturma, pekiştirme, mübalağa ve 
tasvir amacına yönelik bir fayda elde etmek üzere sözü uzatma ve 
tekrarlamadır. Câiz görülen bu ıtnâb bir yahut birden fazla unsurla 
gerçekleştirilebilir. “Onu (gözümle) gördüm, dediğini (kulağımla) işittim” 
cümlelerinde parantez içinde yer alan kelimeler tekit, Nedim'in, “Sen kim 
gelesin meclise bir yer mi bulunmaz / (Baş üzre yerin var) / Gül goncesisin 
küşe-i destâr senindir” mısraları arasında paranteze alınmış olanı tafsil, yine 
onun, “Bir nim neş'e say bu cihânın bahârını / Bir sâgar-ı keşideye tut 
lâlezârını” beytindeki “bahâr, lâlezâr” kelimeleri umum-husus 
münasebetiyle tavzih için yapılmış makbul ıtnâba örnektir. Ayrıca “haşv-i 
melih” denen ve söze ara söz, ara cümle veya dua kabilinden bir ilâve ile 
mânasını, tesirini yahut güzelliğini arttırmak maksadıyla yapılan uzatmalar 
da bu kısma girmektedir. Muallim Nâci'nin, “Allah ki mücid-i cihândır / 
Bin türlü nikâbdan ıyândır” beytinde haşv-iı melih kabul edilen “mücid-i 


cihândır” sözü ıtnâb-ı makbüle de örnek teşkil eder. Tevfik Fikret'in, 
“Müşfik evlâdın bulur koynunda (her) gün (her) zamân / (Başka) şefkat 
(başka) kuvvet (başka) ni'met (başka) cân” beytindeki gibi bir duyguyu 
veya düşünceyi muhatabın zihnine iyice yerleştiren; Necip Fazıl'ın, “Bu 
yağmur bu yağmur bu 


kıldan ince / Nefesten yumuşak yağan bu yağmur” beytinde tekrarlanan 
“yağmur” kelimesinde olduğu gibi dikkati bir noktaya toplayan, yahut Ziyâ 
Paşa'nın, “Ey varlığı varı var eden var / Yok yok sana yok demek ne 
düşvâr” beytindeki sakındırma (ihzâr) ile ve Ali Haydar Bey'in, “Büyüksün 
ılâhi büyüksün büyük / Büyüklük yanında kalır pek küçük” mısralarındaki 
heyecana bağlı olan ifadeler bu kısma dahildir. Ayrıca tekdir ve teessürü 
belirttiği için “tekrir” adıyla anılan tekrarlarla meydana gelen ıtnâb da 


makbul sayılmıştır. 


2. Itnâb-ı Mümil. “Bıktıran, usandıran uzun söz” demek olan bu tabirle ya 
manzumede vezin doldurma veya gereksiz yere sözü uzatma, söze 
lüzumsuz kelime veya cümle katma işi kastedilmiştir. Bazı kitaplarda 
“ıtnâb-ı muhil” şeklinde de zikredilen bu terim haşiv, haşv-i kabih yahut 
tekrar yoluyla meydana gelen bir üslüp zaafına işarettir. Sünbülzâde 
Vehbi'nin, “Harfgir olma zerâfet satma / Sözüne kizb ü dürüğu katma” 
beytinde “yalan” mânasına gelen “kizb” ve “dürüğ” kelimeleri haşv-i kabih 
olarak ıtnâb-ı mümille örnek gösterilmiştir. “Tatvil” olarak da adlandırılan 
bu durumu ifade için II. Meşrutiyet'ten sonra daha çok “iksâr” ( 45S)) 
kelimesinin kullanıldığı görülmektedir. Böyle konuşan ve yazanlara da 
“müksir” denilmiştir. 

3. Itnâb-ı Ma'nevi. Belâgat kitaplarında “haşv-i ma'nevi” şeklinde de yer 
alan bu ıtnâb türü “ifadede mânanın farklı lafızlarla tekrarı” şeklinde tarif 


edilmiştir. “(İtaat kıl) sözüme (olma âsi)” mısraı buna örnektir. 
Bazan gerekli ve çok defa câiz görülse bile ıtnâbın şair ve edipler arasında 


pek makbul sayılmadığı Nef“#nin, “Duâ ile sözü hatm edelim zirâ hakikatte 
/ Sözün gevher olursa yeğdir ıtnâbından icâzı” beytinden anlaşılmaktadır. 
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Mustafa Uzun 


ITRİ EFENDİ, Buhürizâde 


(6. 1123/1711) 
Türk müsikisi bestekârı. 


İstanbul?da Mevlânâkapı civarındaki Yayla (eski adıyla Yaylak) semtinde 
doğdu. Asıl adı Mustafa olup kaynaklarda doğum tarihi hakkında bilgi 
yoktur. Ancak Rauf Yektâ Bey'in 1640 yılında, Suphi Ezgi'nin ise 1630'da 
doğduğuna dair tahminleri müellifler tarafından dikkate alınmış ve daha 
sonraki yayınlarda bu tarihler arasında doğmuş olabileceği kaydedilmiştir. 
Şürlerinde kullandığı Itri mahlası ve Buhürizâde lakabıyla tanınmıştır. Bu 
lakabın kendisine mi ailesine mi ait olduğu bilinmemektedir. Kırım Hanı |. 
Selim Giray'ın Çatalca'da bulunan çiftliğindeki müsiki toplantılarında 
büyük itibar gören Itri, IV. Mehmed döneminde (1648-1687) sarayda 
müsiki hocası ve hânende olarak görev yaptı. Kaynaklarda IV. Mehmed'in 
onu sık sık saraya davet ederek bestelediği eserleri bizzat kendisinden 
dinlediği kaydedilmektedir. Hükümdarın huzurunda icra edilen küme 
fasıllarına hânende olarak katılan Itri, bu dönemde kendi isteği üzerine 
esirciler kethüdâlığı ile görevlendirildi. Onun bu görevi, esirler arasındaki 
kabiliyetli ve güzel sesli gençleri bulup yetiştirmek ve geldikleri ülkelerin 
müsikisi hakkında bilgi edinmek amacıyla istediği rivayet edilmektedir. 
Şeyhi, Sâlim, Safâyi gibi tezkire müelliflerine göre bu görevde iken, bazı 
kaynaklara göre ise ayrıldıktan bir süre sonra vefat etmiştir. Vefat tarihi 
İsmâil Beliğ, Şeyhi ve Sâlim gibi dönemine daha yakın kaynaklarda 1123 
(1711), Esad Efendi ve Müstakimzâde gibi diğer bazı kaynaklarda 1124 
(1712) olarak verilmektedir. Ekrem Karadeniz, onun vefatına dair tarıh 
kıtasındaki mısraın 1143 (1730-31) yılını vermesi gerektiğini, ancak bir 
kelimenin yazım hatasından dolayı bu yanlışlığın daha ılk kaynaklarda 
meydana geldiğini ileri sürmüştür (TK, sy. 194 (1978), s. 45-46). ltri 
Efendi'nin Yenikapı Mevlevihânesi civarına veya Edirnekapı dışındaki 
Mustafapaşa Dergâhı karşısına defnedildiği rivayet edilmekteyse de bu 
konuda kesin bilgi bulunmamaktadır. 


Türk müsiki tarihinin en önde gelen birkaç simasından biri olan Itri Efendi 


hânendeliği, şairliği ve hattatlığının yanı sıra özellikle bestekârlığı ile 
tanınmıştır. Müsikideki hocaları kesin olarak bilinmemekte, ancak Derviş 
Ömer, Kasımpaşalı Koca Osman, Küçük İmam Mehmed Efendi ve Hâfız 
Post gibi üstatlardan faydalanmış olabileceği tahmin edilmektedir. İbrahim 
Alâeddin Gövsa, müsiki hocasının Vakıf Halhali diye tanınan Nasrullah 
Efendi olduğunu söyler (Türk Meşhurları, s. 196). Rauf Yektâ Bey, onun 
Câmi Ahmed Dede'nin (6. 1078/1667) şeyhliği esnasında Yenikapı 
Mevlevihânesi'ne devam ettiğini, âyinlerden aldığı ruhani neşeyle Mevlevi 
olduğunu ve mevlevihâneye gelen üstatlardan da faydalandığını, 
dervişlerden ney üflemeyi öğrendiğini ifade eder (Türk Musikisi 
Klasiklerinden Mevlevi Âyinleri, 11/7, s. VI). Eski kaynaklarda yer 
almayan bu bilgiler daha sonra yazılan eserlerde de tekrarlanmıştır. 


Müsikişinaslara dair yazılmış tek tezkire olan Atrabü”l-âsâr'ın müellifi 
Ebüishakzâde Mehmed Esad Efendi Itri'nin sesinin çirkin olduğunu söyler. 
Ancak huzür-ı hümâyun fasıllarına hânende olarak katılması, Enderun'daki 
hocalığı yanında padişahın onu zaman zaman sadece kendisini dinlemek 
amacıyla huzura çağırması, Sâlım Tezkiresi'nde, sesinin bulunduğu 
mecliste diğer hânendelere ağız 


açtırmayacak derecede güzel olduğundan bahsedilmesi Esad Efendi'nin 
ifadesinin doğru olmadığını ortaya koymaktadır. Kaynaklarda Buhürizâde 
künyesiyle anılan başka hânendeler de bulunmaktadır. Meselâ Evliya 
Çelebi'nin “nevzuhür hânendeler” başlığı altında sıraladığı sanatkârlar 
arasında Buhürizâde Hâfız lakaplı bir müsikişinasın adı geçmektedir. Ancak 
onun Mustafa Itri Efendi olması mümkün değildir. Zira Seyahatnâme'nin 
ilk cildi 1631 yılında yazılmıştır. Itri ile karıştırılan önemli bir isim de 
Buhürizâde lakabıyla tanınan Sünbüli şeyhi, şair ve müsikişinas 
Abdülkerim Efendi'dir (6. 1192/1778). El yazması güfte mecmualarında 
çoğunlukla Buhürizâde-i Sâni adıyla bazı dini bestelerine rastlanan 
Abdülkerim Efendi Eyüp'teki Şah Sultan Sünbüli Tekkesi şeyhlerindendir. 
Kantemiroğlu'nun İlmü”I-müsiki ve Osmanlı İmparatorluğunun Yükseliş 
ve Çöküş Tarihi adlı eserlerinde sözünü ettiği hânende Buhurcuzâde'nin 
Mustafa Itri Efendi olması mümkündür. 


Sade ve açık ifadelerle yazdığı manzumelerinden Itri'nin güçlü bir şair 
olduğu anlaşılmaktadır. Şuarâ tezkirelerinde ve güfte mecmualarında na't, 


gazel, muamma, tahmis, nazire, tarih ve kıtalarının yanı sıra hece vezniyle 
yazılmış türkülerine de rastlanmaktadır. Muamma hallinde de üstad olduğu 
belirtilen Itri'nin şairliği üzerinde, manzumelerine tahmis ve nazireler 
yazdığı çağdaşı ünlü şair Nâbi'nin tesiri olduğu kanaati yaygındır. Sâlim 
Tezkiresi'nde sözü edilen divanına ise bugüne kadar rastlanmamıştır. Ayrıca 
Itri mahlasıyla mecmualarda görülen şiirlerin hepsinin ona ait olmadığını, 
bu mahlası kullanan ve 1035'te (1626) vefat eden Mehmed adlı bir başka 
şairin de bulunduğunu belirtmek gerekir. 


Mustafa Itri Efendi aynı zamanda ta'lik hattında söz sahibi bir hattattır. Bu 
sahadaki hocası, ta'lik üstadı Tophâneli Mahmud Nüri Efendi'nin 
talebelerinden Siyâhi Ahmed Efendi'dir. Sadettin Nüzhet Ergun, Halıl 
Edhem Arda'nın özel kütüphanesinde bulunan Hâfız Post Mecmuası 
hakkında bilgi verirken bu mecmuaya Itrinin ta'lik hattıyla yapmış olduğu 
bazı ilâvelerden bahseder (Antoloji, 1, 50, 133). 


Itri'nin bir müsikişinas olarak asıl önemli yönü bestekârlığıdır. Türk 
müsikisinin cami, tekke ve klasik müsiki alanlarında peşrev, saz semâisi, 
kâr, beste, semâi, âyin, na't, durak, tevşih, tekbir, salâ ve ilâhi olmak üzere 
hemen her formunda eser vermiş nâdir sanatkârlarından olan Itri'nin 
eserleri alışılmışın dışında bir melodi örgüsüne sahiptir. Çoğunlukla Fuzüli, 
Nev'i, Şehri, Nâbi gibi şairlerin ve arkadaşı Nazim'in manzumelerini, nâdir 
olarak da kendi güftelerini bestelemiştir. 


Dini eserleri içinde özellikle cami müsikisinin şaheserleri arasında bulunan 
segâh tekbiri ve salât-ı ümmiyyesi, küçük bir ses alanı içerisindeki büyük 
ifade gücünün çarpıcı örneklerindendir. Ayrıca mevlevihânelerde âyin-i 
şeriften önce okunan, sözleri Mevlânâ Celâleddin-i Rümi'ye ait olan ve 
“Na”t-ı Mevlânâ” adıyla bilinen rast na't sağlam melodik yapının olgun bir 
göstergesidir. Öte yandan âhenkli bir ses örgüsüyle işlenen segâh âyini de 
Mevlevi âyinlerinin en güzel örneklerindendir. Klasik Türk müsikisi 
alanında ise Hâfız-ı Şirâzi'nin, “Gülbün-i iyş midemed sâki-i gül'izâr kü?” 
mısraıyla başlayan Farsça gazeli üzerine bestelediği nevâ makamındaki kârı 
bu formun şâheserleri arasında yer alır. Kârların çoğunlukla terennümle 
başlamasına karşılık burada doğrudan güfteye girilmesi de eserin bir diğer 
özelliğidir. Ayrıca “Câm la'lindir senin âyine rüy-i enverin” mısraıyla 
başlayan hisar bestesi, “Her gördüğü periye gönül mübtelâ olur” mısraıyla 


başlayan büselik bestesi, “Gamzen ki ola sâk1-1 çeşm-i siyeh-i mest” 
mısraıyla başlayan bestenigâr bestesi, “Dıl-ı pür ıztırâbım mevce-i seylâbdır 
sensiz” mısraıyla başlayan hisar ağır semâisi ile Nef'i'nin, “Tüti-i 
mücizegüyem ne desem lâf değil” mısraıyla başlayan güftesine yaptığı 
segâh yürük semâisi klasik Türk müsikisinin en seçkin eserlerindendir. 


Mehmed Esad Efendi Atrabü'l-âsâr'da onun binin üzerinde murabba, nakış 
ve kâr bestelediğini söyler. Müberka', necd, rekb, selmek gibi bugün 
tamamen unutulmuş makamlardan çok kullanılan meşhur makamlara kadar 
bestelediği eserlerine çeşitli el yazması güfte mecmualarında 
rastlanmaktaysa da günümüze bunlardan çok azı ulaşabilmiştir. Yılmaz 
Öztuna onun zamanımıza ulaşan kırk iki, Ekrem Karadeniz ise kırk dokuz 
eserinin listesini verir. Camilerde cumhur müezzinliği çerçevesindeki 
birtakım uygulamaların ve bunların müsikiyle ilgili düzenlemelerinin, 
teravih namazı esnasında makam değiştirme kurallarının da Itri tarafından 
konulduğu genellikle kabul gören rivayetler arasındadır. 


Itri'nin İstanbul surları dışında oturduğu, çiçek ve meyve meraklısı olduğu, 
bahçe işleriyle uğraşmaktan zevk duyduğu ve kendisine Itri mahlasının bu 
sebeple verildiği, “Mustâbey” armudunun da onun tarafından yetiştirildiği 
kabul edilmektedir. Yahya Kemal Beyatlı “Itri” adlı şiirinde, onun Türk 
müsikisindeki yerini dile getirmiştir. 
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Nuri Özcan 


ITTIRAD 


(a EY 


Övülen veya yerilen kimseye ve soyuna ait isimlerin bir beyitte sıralanması 
anlamında bir edebi sanat. 


Sözlükte “kovmak, sürmek, defetmek” anlamına gelen tard kökünden 
masdar olan ıttırâd “peşpeşe gitmek, akmak, söz birbiri ardınca akarcasına 
dökülmek, su 


bir engele takılmadan dosdoğru akmak” gibi anlamlarda kullanılır. 
Kelimenin bedi' ilmindeki tanımı özellikle bu son anlamıyla yakından 
ilgilidir; bu ilimde “şairin övdüğü, yerdiği veya hakkında mersiye yazdığı 
kimsenin ve onun soyundan anılması mümkün olan kişilerin isimlerinin 
kronoloji sırasıyla akıcı bir biçimde zikredilmesi” şeklinde tanımlanmıştır 
(Hatib el-Kazvini, el-İzâh, s. 534). Övülen veya yerilen kimseyi daha iyi 
tanıtabilmek amacıyla sıralanan bu isimlerin veya soy zincirinin bir engele 
takılmadan su gibi akarcasına söylenmesi, hoş, akıcı ve selis kelimelerden 
oluşması, söyleyiş güçlüğü (tekellüf) bulunmaması ıttıradın gereği ve temel 
şartıdır. Bir isim zincirinin sıralanışı ve söylenişinde söyleyiş güçlüğü 
bulunup bulunmadığını okuyucunun edebi zevki belirler. Ancak isim 
zincirini oluşturan kelimelerin arasına soyla ilgili olmayan bir sıfat sokarak 
zinciri kesintiye uğratmanın ıttırada aykırı bir tekellüf olduğu söylenmiştir 
(İbn Ebü”l-İsba“, Tahrirü”t-tahbir, s. 353). Şairin kasidesi içinde aruz 
vezninin bahir ve tefilelerine uygun düşecek şekilde ardarda uygun isimleri 
sıralaması onun yeteneğini, gücünü ve dile hâkimiyetini gösterir (İbn Reşik 
el-Kayrevâni, Il, 698). 


Bu isimlerin tek beyit içinde başlayıp bitmesi şarttır. Nitekim 
Mütenebbi'nin, Hamdâni Hükümdarı Seyfüddevle”yı övdüğü bir 
kasidesinde hükümdarın soy zincirini oluşturan isimleri iki beyitte 
sıralaması eleştirilere sebep olmuştur (a.g.e., TI, 701). Bu isimlerin beytin 
son mısraıma (Nüveyri, VII, 155) veya kasidenin başına (İbn Ebü”l-İsba', 
Tahrirü't-Tahbir, s. 353) getirilmesi ve az lafızla çok isim sıralanması da bir 


başarı sayılmıştır. 


Belâgat âlimlerinin çoğu, sıralanan isimleri şairin övdüğü veya yerdiği 
kimsenin soy kütüğünde yer alanların adlarıyla sınırlandırmışlardır. 
Safıyyüddin el-Hilli övülen kişinin adıyla birlikte sıfat, lakap, künye ve çok 
defa kabile isminin de sıralanmasını ıttıradın gereği sayar (Şerhu”- 
Kâfiyeti”l-bedi'iyye, s. 132). 


Arap kültür ve geleneğinde şeref ve övünç kaynağı erkek olarak kabul 
edildiğinden soy zincirinde kadınların yer alması ıttırad açısından bir kusur 
sayılmıştır. Nitekim şair Ebü Nüvâs'ın, Abbâsi Halifesi Emin'i övdüğü bir 
kasidesinde halifenin soy zincirinde annesini de anması eleştiri konusu 
olmuştur (Yahyâ b. Hamza el-Alevi, III, 93-94). 


Soy zincirinde sıralanan isimler bağlaçlarla birbirine bağlanabilir. Bu 
durumda eski nesilden yeniye veya yeni nesilden eskiye doğru sıralama 
ımkânı bulunur. Şu âyette eskiden yeniye doğru sıralama görülmektedir: 
sür Önül gel yl lal Ala Sil ş “Ben atalarım İbrâhim — İshak — (ve) 
Ya'küb'un dinine uydum” (Yüsuf 12/38). Şu âyetlerde de tevhide dayalı 
dinlerin temeli olan Hanifliği getirmesi ve soyundan peygamberlerin 
gelmesi sebebiyle Hz. İbrâhim ile başlayan peygamberler zincirinde sıraya 
riayet edilmiştir: aa) ş bell ğaal 5 İslami! g asal yil Sİ all ç AŞİ dazi | silâfel-Bakara 
2/133, İbrâhim > İsmâil — İshak), o sâxs Gavs Selen s asal yl Gl yl sil al 
Glai şllaşa | ls klaYİ ş (el-Bakara 2/140, İbrâhim — İsmâil — İshak > 
Ya'küb — esbât (torunlar|, keles ş asal al ld lleş ii İlbaş al Gal | şi çü 
EE 3 eya şişi baş laYi şa görüş önel ş (el-Bakara 2/136, İbrâhim — İsmâil 
— İshak > Ya'küb —> esbât > Müsâ — İsâ). 


Soy zincirini oluşturan isimler diğer bazı şekillerin yanında çoğunlukla 
“ibn” kelimesiyle irtibatlandırılır. Bu durumda fesahate aykırı olan 
zincirleme isim tamlaması söz konusu olur. Ancak zincirleme isim 
tamlamasının söylenişinde ağırlık bulunmadığı ve kolaylıkla söylendiği 
takdirde fesahata aykırı olmayacağı Ifade edilmiştir. Hz. Peygamber'in şu 
hadisi buna örnek teşkil eder: ci sâz4 G3 Cima gi «pa Sİ Ol ça SİN Gl aş SİN el aş 
Sall e öl o Hatib el-Kazvini, el-İzâh, s. 535). 


Kazvini ve onun Telhişü'l-miftah'ına şerh yazanların birçoğu ıttıradı bedi" 


ilminde mânaya güzellik veren sanatların sonuncusu olarak kabul 
etmişlerdir. Ancak Teftâzâni'nin Muhtaşarü”l-Me“ânisine hâşiye yazan 
Şeyh Yâsin ile Kazvini'nin et-Telhiş'ine Mevâhibü'l-fettâh fi şerhi 
Telhişi?1-Miftâh adıyla şerh yazan İbn Ya'küb el-Mağribi gibi bazı belâgat 
âlimleri ıttıradı mânadan çok lafzı süsleyen bedii bir tür olarak görmüşlerdir 
(Desüki, Il, 584-585; İbn Ya'küb el-Mağribi, IV, 410-411). 


Ittıradı bedii bir tür olarak ele alan ve birçok örnek vererek açıklayan ilk 
belâgat âlimi İbn Reşik el-Kayrevâni'dir (el-“Umde, II, 698-701). Konuyla 
ilgili bilgileri İbn Reşik”ten nakleden İbn Ebü”l-İsba* el-Mısri, Tahrirü”t- 
tahbir ve Bedi“u”l-Kur'ân'ında birkaç âyet ve hadisi örnek göstermenin 
dışında türe bir katkıda bulunmamıştır (et-Tahrirü't-tahbir, s. 352-354; 
Bedi“u'l-Kur'ân, s. 141). 


Safıyyüddin el-Hilli”den itibaren bediiyyelerde ıttırad örneklerine 
rastlanmaktadır. İbn Câbir el-Endelüst'nin el-Hulletü's-siyerâ? fi medhi 
hayrı'I-verâ” adlı bediiyyesinde yer alan ve Hz. Peygamber'in soy 
şeceresini oluşturan önemli isimlerin kronolojik sıraya göre verildiği (|Hz. 
Muhammed) — Abdullah — Şeybe |Abdülmuttalib| — Abdümenâf —> 
Kusay) şu beyit bunların en güzellerindendir: / ge Âyl âl ve ayal & yl 38 
pevai ye ile ve Oy ş we(el-Hulletü's-siyerâ?, s. 147). 
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İsmail Durmuş 


IVAZ 


(bk. İVAZ). 


IYDİYYE 
(ve) 


Divan edebiyatında ramazan ve kurban bayramları vesilesiyle yazılmış 
kaside. 


Divan şairleri arasında büyüklere ithafen kaside yazmak için 
değerlendirilen fırsatlardan biri de 1yd-i fıtr (ramazan bayramı) ve ıyd-i 
adhâ (kurban bayramı) 


günleriydi. Dini bayram olmamakla beraber nevruz da bu günlere dahıl 
edilmiş, ancak yazılan şiirler ayrı bir adla nevrüziyye olarak anılmıştır. 
Kasidelerin teşbib / nesib kısımlarında bayramdan bahsedilmesi ıydiyye 
(idiyye) / bayramiyye şeklinde adlandırılmalarına yol açmıştır. Şairler 
böylece çok defa hâmileri olan büyüklerin bayramlarını manzum birer 
tebriknâme ile kutlar, karşılığında da câize alarak bayram harçlıklarını 
çıkarırlardı. 


Çoğunlukla kaside halinde yazıldıkları için bu şekle ait bütün genel 
özellikleri taşıyan ıydiyyeler, muhteva itibariyle teşbib (doğrudan bayramı 
konu alan ilk bölüm), methiye ve dua olmak üzere üç bölümden meydana 
gelir ve divanların baş tarafındaki “kasâid” kısmında yer alırlar. Nev'inin 
on dört beyitlik şiiri gibi bazı istisnalar dışında ortalama otuz kırk beyit 
civarında bir uzunluğa sahip ıydiyyeler arasında Nef'inin Sultan Ahmed 
için yazdığı yetmiş bir beyitlik manzumeler de (Divan, s. 72-76) 
görülmektedir. İlk örnekleri ya “Fi Medhi Sultan ...” veya “Kaside-i 
Iydiyye” gibi kalıplaşmış başlıklar altında yahut da başlıksız olarak yazılan 
ıydiyyelerin XVI. yüzyıldan itibaren gittikçe uzun Farsça başlıklar 
taşıdıkları görülmektedir. “Der Vasf-ı Iyd-i Adhâ”, “Der Iyd-i Fıtr” gibi 
ibareler yanında özellikle son devirlerde ıydiyyenin kimin için yazıldığını 
belirten cümlelere yer verilmiş ve “Iydiyye Berây-ı Sultân-ı Zamân ...”, 
“Der Hakkı Veziriâzam ...”, “Bâ Sıitâyış-ıi Ulemâ-yı Zevi'l-ihtirâm ...”, 
“Kaside-i Iydiyye Berây-ı Molla-yı Devrân ...”, “Der Sitâyış-ı Pâşâ-yı 
Kâmrân ...” gibi başlıklar kullanılmıştır. Bu kalıplaşmış adların yanında, 
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divan şiirinin XVI. yüzyıldaki en büyük temsilcilerinden olan Nev'inin 
Karamâni Mehmed Efendi için yazdığı ıydiyyenin başına koyduğu “Berây-ı 
Karamâni Mehmed Efendi Üstâd-ı Merhüm Nev'i Efendi Der Vasf-ı Hilâl-i 
Iyd-i Said” şeklindeki istisnai başlıklara da rastlanmaktadır (Nev'i 
divanındaki altı ıydiyyenin taşıdığı başlıklar bu çeşitliliğe örnek 
gösterilebilir; s. 9, 47, 103, 110, 126, 144). XVTİ. yüzyılın büyük divan 
şairlerinden Nâbi'nin Silâhdar Ali Paşa için yazdığı ramazan ıydiyyesinin 
başlığı da tesbit edilebilenlerin en uzunu ve en gösterişli olanıdır (Divan, 
5.129). 


Türk edebiyatında ıydiyye yazılmasına ne zaman ve hangi şair tarafından 
başlandığı bilinmemektedir. Ancak XVI. yüzyıl şairlerinin divanlarında pek 
çok ıydiyye bulunduğuna göre bunların XV. yüzyıldan itibaren ortaya 
çıkmaya başladığı ve bu yüzyılın tanınmış şair-devlet adamı Bursalı Ahmed 
Paşa'nın divanındaki biri “ıyd” redifli iki ıydiyyenin bu türün bilinen ilk 
örnekleri olduğu söylenebilir. XV. yüzyılın sonu ile XVI. yüzyılın başında 
yaşamış ünlü şairlerden Tâcizâde Câfer Çelebi'nin divanında yer alan, 
“Yine arz edip cemâlin şâhid-i ra'nâ-yı ıyd / Âlemi şevke getirdi hüsn-i 
bezmârâ-yı ıyd” matla'lı ramazan bayramına dair kırk bir beyıtlık başlıksız 
ıydiyye de ilk örnekler arasında sayılabilir. 


Bayrama göre farklı özellikler göstermekle birlikte her ıydiyyede genellikle 
önce o günlere kavuşmanın şükrü üzerinde durulmakta, bayramı büyük bir 
coşku ve neşe içinde eğlenerek geçirmek gerektiğinden bahisle mevsimine 
göre yapılması uygun olan işler ifade edilmekte ve yapılanlar fevkalâde 
tasvirlerle anlatılmaktadır. Bayram yerlerinin, törenlerin ve eğlencelerin ön 
plana çıkarıldığı bu tasvirler yalnızca divan şiirinin yerli malzemesini, 
mahalli ve milli unsurlarını taşımakla kalmaz, bu şiirin hayatla olan sıkı 
irtibatını da gösterir. Başlangıçtaki ıydiyyelerde bu tür tasvirlerin yerine 
haklarında kaside yazılan kişiler için çok defa kalıplaşmış ve divan şiiri 
dünyası içinde geliştirilmiş ifadeler kullanılırken özellikle XVTL. yüzyıldan 
sonraki örneklerde malzemenin bu kalıpların dışına taşırılarak mahalli ve 
yerli unsurlarla gittikçe zenginleştirildiği görülür. 


Ramazan bayramı şevval hilâlinin görünmesiyle başladığından hemen 
bütün ramazan ıydiyyelerinin ilk beyitlerinde ramazâniyyelerde de olduğu 
gibi daha çok hilâlle ilgili zengin mazmunlara yer verilir. Sünbülzâde 


Vehbi'nin, “Hilâl-i ıyd kıldı cebhe-i âfâkı nürâni / Yine yâd etti âşıklar ham- 
ı ebrü-yı cânânı // Nice yâd etmesinler kim nezâketle eder imâ / Hilâlın 
küşe-i ebrüsu zevk-ı vasl-ı hübânı” beyitleri bu alâkayı her yönüyle ifade 
eder. Bu gibi beyitlerde harâbat müdavimlerinin mahrumiyetleriyle 
tiryakilerin, ramazan sofularının çektiklerinin son bulduğuna, artık zevk ve 
eğlence zamanının geldiğine, “ayş u nüş”un başlayacağına, “mevsimi zevk 
u tarab safâsı”nın sürülebileceğine dair bol teşbihli, istiareli, cinaslı ve 
telmihli ifadeler kullanılır. Bunların yanında ramazanı büyük bir mânevi 
coşkuyla geçiren dindar kişilerin sevinçleri de dile getirilir. Bayram onlar 
için ibadetlerinin ilk karşılığıdır. Cerre çıkanlar elde ettikleri hâsılatla 
memleketlerine, evlerine, işlerine dönerek çoluk çocuklarıyla buluşur ve 
büyük bir coşku içinde çifte bayram yaparlar. 


Ziyaretler, alınıp verilen hediyeler, mevsimine göre gidilen mesireler 
büyüklerin bayram günlerinin değişmez özellikleridir. Saraydan başlayarak 
çeşitli devlet kademelerinin teşrifatında yer alan bayramlaşma 
merasimlerinde her sınıf halk arasında yaygın bir gelenek teşkil eden el 
öpmeler, bahşiş vermeler ve hediyeleşmeler de önemli motifler olarak 
ıydiyyelere girmiştir. Bu motifleri işleyen örnekler arasında Nedim'in TI. 
Ahmed için kaleme aldığı bir ıydiyyedeki, “Sarây-ı şehriyâr-ı âlem oldu 
meşrik-ı ikbâl / Gelip hep hâkbüse devleti ulyânın erkânı” beyitleriyle 
başlayan bölümünün sarayda yapılan bayramlaşma törenini tasvir açısından 
ayrı bir önemi vardır. 


Iydiyyelerde yer alan bayram müsikisine dair unsurların başında 
mehterlerin bayramın başlangıcından itibaren nevbet vurması, davul ve 
köslerin çalınması gelmektedir ki bunlar bayram günlerindeki müsiki 
faaliyetlerinin en belirgin akisleridir. Nedim'in, “Sabâh-ı ıyd kim âlem olup 
feyz ile nürâni / Sadâ-yı küs-ı şevket eyledi pür çerh-i gerdüni” beyti 
gökleri inleten kös sadalarını anlatır. Buna saray ve konaklardakı fasıllarla 
bayram ve mesire yerlerinde, kır ve semâi kahvelerinde icra edilen müsikiyi 
de katmak gerekir. Bayramın dini müsiki icrası bakımından ayrı özellikleri 
vardı; bayram salâsı sadece bu günlerde verilir, günün belli dilimlerinde 
temcid ve ilâhiler okunarak halkın dini hisleri coşturulurdu. Sâbit'in 
ıydıyyesindeki şu mısralar bu durumu nükteli bir dille anlatmaktadır: 
“Ale's-sabâh salâlar verildi hiç değil / Sabüh-ı ıydde mazlüm-ı tevbe oldu 
şehid // Sabâh olunca ilâhiye soktular rindi / Müezzinân-ı şeb-i ıyd verdiler 


temcid”. Bayram günlerinde fakir fukaranın gözetilmesi ve onlara yapılan 
çeşitli yardımlarla bayram sevincini toplumun her katına yayma 
faaliyetlerinin bir parçası olarak mahpusların affedilip zındanların 
boşaltılması da şiirlere aksetmiştir. Bursalı Ahmed Paşa'nın 11. Bayezid 
vasfında yazdığı ıydiyyedeki, “Doldurup neyler ruhun çâh-ı zenahdânına dil 
/ Çünki şeh lutfuyla boşaltır bugün zindânı ıyd” beytinde padişahın bayram 
dolayısıyla af ilân ederek zindanları boşalttığı sırada gönlünün padişahı olan 
sevgilinin neden kendisini zindana attığını sorar. 


Özellikle İstanbul'un Eyüp, Kâğıthane, Sâdâbâd, At Meydanı, Vefa, 
Tophane, Üsküdar gibi gözde mesire ve seyrangâhları bahar ve yaz 
aylarında insana bayram üstüne bayram (ıyd ber ıyd) ettirecek vasıflara 
sahip eşsiz bayram yerleri olarak özenle tanımlanmışlardır. Şeyhülislâm 
Yahyâ Efendi'nin dahi ıydiyyesinde yer verdiği bu seyrangâhları Nedim, 
“Binip sad izz ü nâz ile semend-i şühreftâra / Güzeller At Meydanı'nda alır 
şimdi meydânı // Husüsâ Hazreti Eyyüb ile meydân-ı Tophâne / Birer takrib 
ile elbette cezbeyler cüvânânı // Firâz-ı Üsküdâr'ın budu vardır gerçi ammâ 
kim / Yine inkâr olunmaz hak bu kim onun da seyrânı // Yâ Sa'dâbâd-ı 
dilcünun efendim sorma hiç vasfın / Kulun bir vechile ta'bire kâdir 
olmazam anı” beyitleriyle edebiyata mal etmiştir. Vehbi bir şiirinde, 
“Bahâr-ı ıyd tev'em geldi bu devr-i gül ü müldür / Dönüp peymâneler gül 
gibi açsın tab'-ı rindânı” beytiyle bahar-bayram uyumunu dile getirirken 
Hayreti de bir ıydiyyesini bütünüyle bu beraberlik üzerine kurmuştur. 
Çocukların sevinçleri ise bayramlık elbiseler, el öpme bahşişleri, bayram 
yerleri, salıncaklar, dönme dolaplar, hokkabazlar, atlıkarıncalar, at ve araba 
safaları, karagöz ve orta oyunu seyirleriyle ıydiyyelere yansıtılmıştır. 
Sâbit'in, “Sefid câme-i ıydiyye giydi pir ü cüvan / Cihan tarikat-ı 
Bayramiyân'a oldu mürid” beyti bayramla halkın giyinip kuşanma, 
süslenme ve bayram âdâbına göre hareket etmesi arasındaki ilgiyi, genç 
ıhtiyar bütün halkın Bayramiyye tarikatına mürid olması şeklinde dile 
getiren tevriyeli bir ifadedir. 


Kurban bayramı vesilesiyle yazılmış ıydiyyelerde, yukarıdaki unsurların 
yanı sıra bütün nüktelerin kurban merkezli olduğu görülmektedir. Hayâli 
Bey, “Sanmanız gülgün şafak oldu ufuktan âşikâr / Iyd için çarh-ı felek 
sevrini kurbân eyledi” derken bayram sabahı gökyüzünü kaplayan kızıllığın 
feleğin kestiği kurbanın kanından kaynaklandığını teşhis ve hüsn-i ta'lil 


yaparak anlatmaktadır. Nev*i”nin Damad İbrâhim Paşa için yazdığı 
ıydiyyedeki, “Sana kurbân olan sürsün safâ-yı kebş-i İsmâil / Cenâbın 
Merve'si erbâb-ı hâcâta medâr olsun” beyti de bu kurban nüktesinin tipik 
bir örneğidir. Ayrıca yine onun 111. Murad için yazdığı bir ıydiyyede, kurban 
bayramı günlerinin aynı zamanda hac günleri olmasından hareketle birçok 
defa Kâbe, kıble, Safâ, Arafat gibi yerler zikredilmiş ve buralarda Hz. 
İbrâhim - İsmâil kıssası geçtiği için telmihe dayalı bir anlatım takip 
edilmiştir ki bu duruma başka şairlerin ıydiyyelerinde de rastlanmaktadır. 
Hayâli Bey'in, “Kâbeveş mestür olan dilberler oldu âşikâr / Nür görmüş 
hâcıveş uşşâkı nâlân eyledi” beyti de bu nükte üzerine kurulmuştur. 


Bayramlarda herkesin kendi durumuna göre bir hediye (ıydâne) verme âdeti 
divan edebiyatına, kurban bayramında âşıkların canlarını sevdiklerine 
kurban etmesi şeklinde yansımıştır. Fuzüli'nin, “Yılda bir kurban keserler 
halk-ı âlem ıyd için / Dem-be-dem sâat-be-sâat ben senin kurbânınım” ve 
Fehim-i Kadim'in, “Iyd-ı adhâdır ki dıl cânânına can gösterir / Her kişi bu 
demde kassâbına kurban gösterir” beyitleri bu yansımanın iki örneğidir. 
Çocukların alınlarına kurban kanı sürülmesi yine Fehim'in beyitlerinde şu 
şekilde yerini bulmuştur: “Sürh-püş olmuş serâpâ kana girmiş dilberim / 
Gayrı tıflân gerçi ancak cephede kan gösterir”. Bayramlarda kadın ve 
kızların ellerine kına yakılması âdetinin şiirdeki örneklerini de Necâti 
Bey'in, “Mâder-i dehr yine tıfl-ı mehin parmağını / Rüz-ı ıyd erdi deyü 
eyledi hınnâ ile âl” ve, “Şafak-ı mâhı gören şöyle sanır kim zen-i dehr / 
Pâyına yaktı kına sâkına taktı halhal” beyitlerinde bulmak mümkündür. 
Bayramlarda çocukların alınlarına kan sürülmesi, kadın ve kızların ellerine 
kına konulmasıyla onların bu sevinç günlerinde kına gibi geleneksel ve 
dinen câiz bir unsurla süslendiklerini gösterdiği gibi, özellikle erkek 
çocukların gerektiğinde canlarını bir bayram coşkusuyla vatanları için 
kurban etmeye hazır kınalı kuzular, koçlar oldukları şeklindeki eski bir 
an'aneye gönderme de yapılmış olur. 


Iydiyyelerin medih kısmında çok defa giriş bölümündekinden daha fazla 
sayıda beyte yer verilmiş ve bunlarda övülen kişinin şahsi hasletleriyle 
bayramlar ve bayramlarda yaşananlar arasında teşbihli, telmihli, mecaz ve 
kinayeli, hüsn-i ta'lilli 1fadelerle sanat gösterileri yapılarak çeşitli ilişkiler 
kurulmuştur. Ancak yine de girizgâh beyitleri bu bakımdan daha dikkat 
çekicidir. Tâcizâde Câfer Çelebi'nin, “Giydi rengin câme şi'rimden benim 


kim bir nazar / Kendisin arz ede şâha şâhid-i ra'nâ-yı ıyd // Hüsrev-i kişver- 
küşâ-yı ahd Sultan Bâyezid / Kim cemâli nürudur subh-ı cihân-ârâ-yı 1ıyd” 
beyitleri bu anlayışın örneğidir. 


Iydiyyelerin son bölümünde ise dua ile ilgili beyitler yer alır. Sabah 
vaktinde duaların kabul olunacağı inanışından hareket eden Nev'inin 
ıydiyyesindeki şu beyitler buna örnektir: “Nev'iyâ eyle duâ vakt-i sabâh-ı 
ıyddir / Çün olur derler duâ makbül-i hazret subh-dem // Hak Teâlâ rüze vü 
ıydin mübârek eylesin / Bu duâ-yı devlete kılsın icâbet subh-dem”. 


Iydiyyelerde yer alan bütün özellikler, divan şiirinin çeşitli örneklerinde ve 
çok defa beyitlerde zengin bir malzeme olarak kullanılmıştır. Böylece 
bayram konusu sadece ıydiyyelere has bir malzeme olmaktan çıkarak 
edebiyatın bütününe yayılmıştır. Ayrıca Nâbi'nin “Târih Berây-ı Iyd-i 
Şerif” başlıklı tarih kıtası bayram konusunda yazılmış bilinen tek örnek 
olarak zikredilmeye değer (Divan, s. 309). 


BİBLİYOGRAFYA 


Ahmed Paşa, Divan (haz. Ali Nihat Tarlan), Ankara 1992, s. 36; Necâti 
Bey, Divan (haz. Ali Nihat Tarlan), Ankara 1963, s. 64; Hayreti, Divan 
(haz. Mehmet Çavuşoğlu - M. Ali Tanyeri), İstanbul 1981, s. 39-42; Hayâli, 
Divan (haz. Ali Nihat Tarlan), Ankara 1992, s. 47, 53; Nef'i, Divan (haz. 
Metin Akkuş), Ankara 1993, s. 72-76; Nev'i, Divan (haz. Mertol Tulum - 
M. Ali Tanyeri), İstanbul 1977, s. 9-11, 47, 103, 110, 126, 144; Fehim-i 
Kadim Divanı (haz. Tahir Üzgör), Ankara 1991, s. 158; Nâbi, Divan (haz. 
Meserret Diriöz), İstanbul 1994, s. 129, 309; Sâbit, Divan (haz. Turgut 
Karacan), Sivas 1991, s. 253; Levend, Divan Edebiyatı (İstanbul 1943), 
İstanbul 1984, s. 272-274; a.mlf., Ümmet Çağı Türk Edebiyatı, Ankara 
1962, s. 64-68; Harun Tolasa, Ahmed Paşa'nın Şiir Dünyası, Ankara 1973, 
s. 112-113, 229-230; İsmail E. Erünsal, The Life and Works of Tâcizâde 
Ca'fer Çelebi, with a Critical Edition of his Divân, İstanbul 1983, s. 93-96; 
İskender Pala, Ansiklopedik Divin Şiiri Sözlüğü, Ankara 1989, 1, 474-476; 
M. Nejat Sefercioğlu, Nev'i Divânı'nın Tahlili, Ankara 1990, s. 79; Ahmet 


Talat Onay, Eski Türk Edebiyatında Mazmunlar (nşr. Cemal Kumaz), 
Ankara 1992, s. 266-267; Cemal Kurnaz, Hayâli Bey Divânı (Tahlılı), 
İstanbul 1996, s. 190-191; Pakalın, TI, 107-108; “Bayram”, TDEA, 1, 362- 
363; “İydiye”, a.e., V, 38-39. 


Mustafa Uzun 


IZTIBÂ* 


(gul ayI) 
İhramlı iken sağ omuzun açık bırakılması anlamında bir fıkıh terimi. 


Sözlükte “bir şeyi koltuğunun altına sokmak” anlamına gelen ıztıbâ', fıkıhta 
“hac ve umre esnasında ihram elbisesinin üst kısmı olan ridânın bir ucunu 
sağ koltuk altından geçirip sol omuz üzerine atmak, böylece sağ omuz ve 
kolu açık bırakmak” mânasında kullanılır. Hanefi ve Şâfii mezheplerine 
göre ardından sa'y yapılacak bütün tavaflarda ıztıbâ' sünnettir 


(Müsned, 1, 305-306; Dârimi, “Menâsik”, 28; İbn Mâce, “Menâsik”, 30; 
Ebü Dâvüd, “Menâsik”, 49-50; Tirmizi, “Hac”, 36). Bunlar umre tavafı, 
haccın sa'yinin öne alınmaması halinde ziyaret tavafı ve ardından haccın 
sa'yı yapılacaksa kudüm tavafıdır. Hanbeli mezhebinde yalnızca kudüm 
tavafından sonra yapılması sünnet olan ıztıbâ' Mâlikiler”'de ne sünnet ne de 
müstehaptır. İslâm âlimleri, Hz. Peygamber'in bu uygulamasının esasında 
tavafta yürüme ve hareket kolaylığı sağlamaya yönelik olduğunu belirtirler 
(Şevkâni, V, 44). 


Tavaftan sonra ıztıbâa devam etmenin ve tavafın iki rek'at namazını eda 
ederken ıztıbâ' halini sürdürmenin dini bir hükmü yoktur. Hatta güneş 
yakmasına mâruz kalma tehlikesinin bulunması durumunda bunun mekruh 
olduğunu söyleyenler de vardır. Ancak Şâfii mezhebinde sahih sayılan 
görüşe göre tavafta olduğu gibi sa'y esnasında da ıztıbâ' yapmak sünnettir. 
Çünkü sa'y de tavafa benzediğine göre onun hükmünü almalıdır. Tavaf 
sırasında yalnızca remel yapılan şavtlarda ıztıbâ' yapmanın sünnet 
olduğunu söyleyenler olmuşsa da Hz. Peygamber'in ıztıbâ' yaptığını 
bildiren hadis tavafın tamamına, yani bütün şavtlarına şâmil görüldüğünden 
bu görüşe itibar edilmemiştir. Öte yandan ihram elbisesi giymek erkeklere 
has olduğundan ıztıbâ' da onları ilgilendiren bir uygulamadır. 
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Salim Öğüt 


IZTIRÂB 


(bk. MUZTARİB). 


IZTIRAR 


(bk. ZARURET). 


BOŞ SAYFA 


TADE 
(sle'Y)) 


Eksik olarak eda edilen bir ibadetin vakti içinde yeniden ifası anlamında 
fıkıh terimi. 


Sözlükte “eski duruma dönme, tekrar meydana gelme, bir şeyi üst üste 
yaparak alışkanlık haline getirme” anlamındaki avd kökünden türeyen iâde 
kelimesi “bir şeyi tekrar yapma, eski durumuna getirme, geri verme” gibi 
anlamlar taşır. Kur'an'da bu kökün çeşitli türevleri sözlük anlamı 
çerçevesinde sıkça geçer ve genellikle iade masdarından türeyen bu 
kelimelerle mahlükatın yaratılıştan sonra eski haline (yokluk), canlıların 
ölümden sonra tekrar hayata döndürülüşü ifade edilir (meselâ bk. Yünus 
10/4, 34; Tâhâ 20/55; er-Rüm 30/11). Aynı kökten gelip Allah'ın 
isimlerinden olan muid de bu anlamdadır (0k. MUİD). Hadislerde iade 
kelimesinin yukarıdaki anlamları yanında abdest, namaz, kurban gibi 
ibadetlerin yeniden ifa edilmesi mânasında da kullanıldığı (Wensinck, el- 
Mu'cem, “avd” md.) ve bu son kullanımın ileri dönemlerde oluşacak terim 
anlamına zemin hazırladığı görülür. Fıkıhta iade, eda edilen bir ibadetin 
taşıdığı bir eksiklik sebebiyle vakti içinde tam ve doğru olarak yeniden 
ifasını belirten bir terimdir. Ancak hangi durum ve davranışların tanımda 
yer alan eksikliği oluşturacağı ve yeniden ifanın iade sayılabilmesi için 
vakit içinde yapılmasının şart olup olmadığı fakihler arasında tartışmalıdır. 
Meselâ iade, ibadetin bir rükün veya şartının yokluğu yahut vâcibin terki 
şeklinde ileri derecede bir eksiklik sebebiyle gündeme gelebileceği gibi, 
daha fazla sevap elde etme imkânının kullanılarak kemal eksikliğinin 
giderilmesi şeklinde mâkul bir gerekçeden de doğabilir. Ne tür eksikliklerin 
iadeyi gerekli veya haklı kılacağı yahut iadede vakıt şartının aranıp 
aranmayacağı konusunda fakihler arasında görüş farklılığının bulunmasının 
kaçınılmaz sonucu olarak fıkıh literatüründe iadenin farklı tanımlarına 
rastlanır. Bu sebeple iadeyi “bir ibadetin fesad dışında kalan bir eksiklikten 
dolayı vakti içinde yeniden ifası” şeklinde tanımlayan Hanefiler'in yanı sıra 
fesad sebebiyle yeniden ifayı veya sebep ne olursa olsun bir ibadetin ikinci 
defa ifasını iade sayan fakihler de vardır. 


Dini mükellefiyetlerin, özellikle de ezan, abdest, gusül, namaz, haccın bazı 
menâsıki, kurban gibi belli bir zaman diliminde yerine getirilmesi gereken 
ibadetlerin 1fa şekilleri pratik ve fert boyutuyla fürü-ı fıkhın, kaynak ve 
değer yönüyle de usül-i fıkhın konusunu teşkil eder. Fürü-i fıkıhta vakitli 
ibadetlerin eksik olarak eda edilmesi halinde nasıl telâfı edileceği hususu ve 
bu ibadetin vakit içinde ve gerektiği şekilde yeniden ifa edilmesi konusu 
mükelleflerin ayrı ayrı bilmesi gereken ilmihal bilgileri arasında yer alır. 
Fıkıh usulünde geniş vakitli mahz veya vesile ibadetlerin (mukayyed ve 
müvessa' vâcip) ifa şekilleri, mütekellimin (Şâfii) metoduyla kaleme alınan 
usul kitaplarında şer'i-teklifi hüküm bahsinde eda, iade ve kazâ şeklinde 
birbirini tamamlayan üç kavram halinde, fukaha (Hanefi) metoduyla yazılan 
usul kitaplarında ise iade, emir bölümünde emredilenin yerine 
getirilmesinin muhtemel şekillerinden biri olarak incelenir. Bununla birlikte 
her iki ekolün eda ve kazâ kelimelerine yüklediği anlamlar arasında bazı 
farklılıklar bulunsa da iade kavramı etrafında geliştirilen tartışmaların 
genelde terminoloji tartışmasından öteye gitmediği görülür (bk. EDÂ; 
KAZA). Birinci ifanın eksikliği sebebiyle yapılan ikinci ifanın namazda 
iade, oruçta kazâ olarak adlandırılması vaktin namazda zarf, oruçta ise 
miyar olmasıyla, yani bir namaz vaktinin birden fazla namaz kılınabilecek 
genişlikte olmasına karşılık bir oruç vaktinin sadece bir oruca imkân 
vermesiyle alâkalıdır. Haccın tavaf, şeytan taşlama, kurban gibi menâsiki 
vakitle ilişkisi bakımından namaza, bütünüyle hac ibadeti oruca 
benzediğinden hac menâsikinin ikinci defa ifasına iade, bozulan haccın 
sonraki yılda tekrar ifasına kazâ denilir. 


İadenin tarifinde “vakit” kaydının yer alıp almayacağı meselesi iadenin 
mahiyetini ve tasnifini yakından etkileyeceğinden ayrı bir önem taşır. 
Fakihlerden bir kısmı, eksik olarak eda edilen vakitli bir ibadetin vakti 
içinde veya dışında eksiksiz şekilde yeniden yerine getirilmesini iade olarak 
adlandırırken bir kısmı da sadece vakti içinde yapılacak 1falara iade adını 
verir. Öte yandan ibadetin birinci ifasında bir bozukluğun (fesad) bulunması 
halinde eksik de olsa bir ibadetin varlığından söz edilemeyeceği ve o fiile 
ibadet olarak herhangi olumlu bir sonuç bağlanamayacağı için böyle bir 
fesad sonrası yapılan ikinci ifaya terim anlamıyla iade denmez. Aynı şekilde 
birinci ifada sadece kemali yani mükemmelliği engelleyen küçük çapta bir 
eksikliğin bulunması durumunda yapılan ikinci ifa (meselâ tek başına 


namaz kılan kimsenin aynı namazı cemaatle tekrar kılması), birinci ifanın 
sahih olması sebebiyle yine terim anlamıyla iade kapsamına girmez. Bu 
görüşleri sebebiyle Hanefi fakihleri iadenin tanımında tahrimen mekruhun 
işlenmesi, vâcibin terki gibi orta çaptaki eksiklikleri 1fade edebilmek için 
genelde “fesad dışında kalan bir eksiklikten dolayı” kaydını, bazan da 
“fâhiş noksan” nitelendirmesini önemle vurgularlar. Diğer bir anlatımla 
Hanefi fakihlerinin terminolojisinde iade, mükellefin uhdesinden sâkıt 
olmakla birlikte 1fasında eksiklik bulunan ibadetlerin yeniden 1fası 
anlamındadır. Halbuki fakihlerin önemli bir kısmı mükellefin uhdesinden 
düşürücü ifaları da iade olarak görür. Bu tartışmalarla da bağlantılı olarak 
fakihlerden bir kesimin iadeyi edanın kapsamında bir ifa görüp eda-kazâ 
şeklinde ikili ayırımla yetinirken diğer bir kesimin iadeyi eda ve kazâdan 
farklı üçüncü bir kategori sayıp üçlü taksim yapması bu bakış açısıyla 
yakından ilgilidir. 


İadenin tanımıyla ilgili olarak fakihler ve fıkıh mezhepleri arasında cereyan 
eden tartışmalar ve örnek olaylar dikkatle takip edildiğinde iade ihtiyacını 
doğuran sebeplerin büyük, orta ve küçük çaplı eksiklik veya gerekçeler, 
literatürdeki adlandırmasıyla fesad, halel ve özür (mazeret) şeklinde üç 
grupta toplanmasının mümkün olduğu görülür. 


İadeyi doğuran sebeplerin başında birinci ibadetin ifasında bir eksikliğin 
bulunması gelir. Abdest alırken yıkanması 


gerekli bir organın veya abdestte niyeti gerekli görenlere göre niyetin 
unutulması halinde abdestin yeniden alınmasının, abdest alınan suyun necis 
olduğunun anlaşılmasından sonra bu abdestin ve onunla kılınan farz 
namazın iadesinin gerekmesi böyledir. Ancak burada iadeye konu olan 
ibadetin dini hükmü kadar ona ârız olan eksikliğin derecesi ve safhası da 
önemlidir. Bir ibadetin rükün ve şartlarından birinin eksik olması halinde o 
ibadet fıkhen yok hükmünde olduğu ve ibadetlerde fesad ile butlân aynı 
anlama geldiği için mükellefin böyle bir farz veya vâcip ibadeti gerektiği 
şekilde ifa yükümlülüğü devam eder. İkinci ifanın iade olarak 
adlandırılması, sadece fiilin tekrarını ifade etmesi yönüyle yani sözlük 
anlamı çerçevesinde doğru olsa da bu ifanın esasen vakit içinde eda olarak, 
vakit çıktıktan sonra ise kazâ olarak adlandırılması gerekir ve böyle bir 
kullanım iade ve edanın terim anlamlarına daha uygun düşer. Bu sebeple 


Hanefiler mükellefin uhdesinden sâkıt olmayan bu tür ifalara iade demeyi 
pek uygun görmezler. Hatta Hanefi literatürünün bir kısmında iadeyi 
gerektiren eksiklik açıklanırken yaygın bir kayıt olan “fesad dışı olma”nın 
yanı sıra “ibadete başlamanın sıhhatli olmayışının dışında kalan” kaydının 
da zikredilmesi (İbn Nüceym, Il, 85) bunu vurgulamak için olmalıdır. 
Bununla birlikte fakihlerin namaz hakkında rükün-şart ayırımı yapıp 
namazın rükünlerindeki bir eksiklik sebebiyle yapılan ikinci ifaya lade 
demeseler bile şartlarındaki eksiklik sonrası ikinci ifaya lade demeye biraz 
daha mütemayıil oldukları söylenebilir. Buna karşılık esasen vâcip olmayan 
bir ibadete sahih şekilde başlanmış da sonradan fâsid olmuşsa Hanefi ve 
Mâlikiler bu başlamanın yükümlülük doğurmasından hareketle iadeyi 
gerekli görürler. Ancak bu ikinci ifaya namazda iade, oruçta ise kazâ 
denilir. 


İbadetin ifasında fesad dışında kalan orta derecede bir eksikliğin bulunması, 
meselâ namazda bir vâcibin terki veya tahrimen mekruhun işlenmesi 
halinde bu namazın vakti içinde iadesi vâcip, vaktı çıktıktan sonra ise 
namazın şart ve rükünlerinin tam olması sebebiyle sadece menduptur. 
Hanefi fakihlerinin önemli bir kısmı vakit dışında yapılan yeniden ifa-yı da 
iade olarak adlandırırken mezhebin mendup iadeyle ilgili bu görüşünü 
korumak istemiştir. Hükmün dayandığı sebebin mevcut olmadığının 
anlaşılması da ifada bir eksiklik sayılır. Meselâ vaktin girmiş olduğu 
zannıyla ezan okunması, seferilik hali gibi bir ruhsatın bulunduğu zannıyla 
namaz kısaltılıp aksinin sabit olması, teyemmümle namaz kılındıktan sonra 
vakıt içinde suyun bulunması durumunda başta Hanefiler olmak üzere bir 
kısım fakihe göre ezanın veya namazın iade edilmesinin gerekmesi 
böyledir. Namazın sıhhatine engel olacak ölçüde necâset bulaşmış bir 
elbiseyle namaz kılmış olduğunu farkeden kimsenin bu namazını yeniden 
kılması, namazın şartlarında bir eksikliğin bulunması açısından 
düşünüldüğünde en azından Hanefiler'e göre eda sayılsa bile eksiklik kasta 
mebni olmayan bir sebebe dayandığından iade sayılıp bu grupta mütalaa 
edilmesi daha uygun düşmektedir. 


İadeyi doğuran üçüncü sebep mükellefin daha faziletli bir ifada bulunma, 
daha çok sevap kazanma, mevcut ifanın mükemmelliğindeki eksikliği 
giderme (ikmal) imkânı bulmuş olmasıdır. Bu durumda iade daha ziyade 
genel anlamıyla mendup (sünnet, müstehap) olarak görülür. Organların 


yıkanış sırasının (tertip) terkedilmesi halinde abdestin, yine tertibe 
uyulmaması halinde ezanın, münferiden namaz kılan kimsenin aynı namaz 
için cemaat oluşması durumunda namazın iadesi böyle bir arzudan 
kaynaklanır ve genelde tavsiye edilir. Hatta daha önce namazları kazâya 
kalmamış (tertip sahibi) bir kimsenin cemaatle namaz kılarken bir namazı 
kılmadığını hatırlaması durumunda bu namazdan sonra hem geçen namazı 
hem de cemaatle kıldığı namazı iade etmesinin istenmesi de böyle bir 
mükemmellik amacına yöneliktir. Kaç rek'at namaz kıldığını tam 
hatırlamayan kimseye sık sık bu tür kuşkulara düşmüyorsa namazını iade 
etmesi tavsiye edilirken de namazdan beklenen iç huzurunu temine 
yardımcı bir çözüm üretilmiş olmaktadır. Başka bir elbisesi bulunmadığı 
için necis elbiseyle namaz kılan kimsenin temiz elbise bulduğunda 
Hanefiler hariç fakihlerin çoğunluğuna göre namazını iade etmesinin 
gerekmesi de yine tahâret şartının eksikliğini değil mükemmelliğin 
eksikliğini telâfiye yönelik olmalıdır. 


İbadetlerde iadenin hükmü çok defa edanın hükmüyle aynı olsa da 
başlanmakla vâcip hale gelen nâfile ibadetin iadesinin vâcip veya 
münferiden kılınan bir namazın vakti içinde cemaatle yeniden kılınmasının 
mendup sayılması örneklerinde olduğu gibi iade bazan edanın hükmünden 
farklı bir hüküm de alabilir. İadenin hükmü iadeyi doğuran eksikliğin 
derecesiyle de yakından ilgilidir. Meselâ vâcibin terki veya tahrimen 
mekruh bir fiilin işlenmesi halinde bu namazın vakti içinde iadesi vâcip, 
daha küçük çapta bir eksiklik bulunup da mükellefin daha fazla ecir 
kazanma arzusundan kaynaklanan iadeler ise müstehap görülür. Yine vakti 
içinde iade edilmesi vâcip olan namazın -vakitli ibadetlerin vakti dışında 
tekrarlanmasına da iade denmesi durumunda-vakıt çıktıktan sonra iadesi 
mendup hükmünü alır ve böyle bir iade Hanefiler'in anlayışına göre bir 
bakıma namazın bozucu nitelikte olmayan eksikliğini tamamlayıcı sehiv 
secdesi işlevini görür. Öte yandan namazın vâcip ve mekruhlarının 
sayımında fıkıh mezhepleri arasında önemli farklılıklar bulunması da 
iadenin hükmünün farklılığını kaçınılmaz kılmaktadır. Bu sebeple olmalıdır 
ki edasında eksiklik bulunan farz bir namazın bu birinci ifasına farz, 
iadesine nâfile veya sehiv secdesi gibi ikmal denmesinin mi yoksa edaya 
eksik farz, iadeye kâmıl farz denmesinin mi daha uygun olacağı fakihler 
arasında tartışmalı kalmıştır (İbn Âbidin, Il, 64-65). 


BİBLİYOGRAFYA 


Tehânevi, Keşşâf, II, 958; Wensinck, el-Mu'cem, ““avd” md.; Gazzâli, el- 
Müstaşfâ, I, 95; Kâsâni, Bedâ?ı',1,33, 49, 78, 132, 139; Fahreddin er-Râzi, 
el-Mahşül, Beyrut 1988, 1, 27; Karâfi, Şerhu Tenkihi”l-fuşül fil-uşül, 
Kahire 1973, s. 76-77; Tüfi, Şerhu Muhtaşarı'r-RavZa, Beyrut 1987, 1, 447- 
448; Abdülaziz el-Buhâri, Keşfü”l-esrâr, 1, 133-136; İbn Nüceym, el- 
Bahrü'r-râ ik, 11, 85; İbn Abdüşşekür, Müsellemü”s-sübüt, L, 85; İbn 
Âbidin, Reddü”I-muhtâr (Kahire), Il, 63-66, ayrıca tür.yer.; İzmiri, Hâşiye 
“ale”1-Mir?ât, İstanbul 1309, 1, 250-251; “İSâde”, Mv.F, V, 177-181; 
“İâde”, Mv.Fİ, XV, 9-351. 


Ali Bardakoğlu 


e A 


TANE 


(leh) 


Osmanlılar'da XIX. yüzyılda olağan üstü giderler için halktan toplanan 
mali yardımları ifade eden terim. 


Osmanlılar?da girişilecek askeri seferler için halktan çeşitli adlar altında bir 
nevi yardım toplama usulü, oldukça eski tarihlere kadar gider. Genel olarak 
“avârız” adı altında, düzenli olmayıp fevkalâde hallerde ve sefer zamanında 
halktan ayni veya nakdi bir çeşit vergi toplanırdı. XVI. yüzyılın sonlarından 
itibaren çok çeşitlenen bu tip vergiler, hazineye düzenli gelir getiren bir 
kaynak haline dönüştürülünce ordunun masrafları için yeni gelirler bulma 
ıhtiyacı ortaya çıktı. Hazinenin mali sıkıntı içine düştüğü ve sefer 
masraflarını karşılamakta zorlandığı 


dönemlerde halktan çeşitli ihtiyaçların temini için yardım toplanması 
gündeme getirildi ve bir bölümü yine türlü adlar altında sonradan düzenli 
vergi haline gelecek olan yardımlar toplanmaya başlandı. Bu yardımların 
ilki, XVE. yüzyıl sonlarında “imdâd-ı seferiyye” (Defterdar Sarı Mehmed 
Paşa, s. 221, 223) veya “imdâdiyye” (Sılâhdar, TI, 262) adıyla toplanmıştır. 
1683'te 11. Viyana Kuşatması ile başlayan ve yıllarca süren çok cepheli 
savaşların olağan üstü giderleri için önceleri yardım kampanyası şeklinde 
başlayan imdâd-ı seferiyye zamanla vergiye dönüştürülmüş, 1711 Prut 
Savaşı'ndan sonra ise imdâd-ı hazariyye adıyla barış zamanına da teşmil 
edilmiştir. XVI. yüzyıl sonlarından itibaren Darphâne”den Tersane 
Hazinesi”'ne yapılan yardımlar Darphâne iânesi adıyla anılmıştır (Cezar, s. 
232 vd.). 


XIX. yüzyıl başlarında vuku bulan Osmanlı-Rus savaşları ile Sırbistan, 
Mora ve Eflak isyanları devlet giderlerini aşırı derecede arttırdı. Buna çare 
olarak önce eshama, sonra da başka tedbirlere başvuruldu. Bunların ilki 
1810 yılından itibaren alınan “iâne-i cihâdiyye”dir. Bir savaş yardımı 
kampanyası olan bu uygulama ile vezirler ve taşradaki zenginler cihada 
yardıma çağrıldı; gümüşü olandan gümüş, akçesi olandan da akçe talep 


edildi. İâne-i cihâdiyye vermek mecburi değildi. Ancak önceden söz verip 
daha sonra vazgeçenlerden zorla alınması yoluna gidildi. Bu arada cihad 
yardımı yapmayı cazip hale getirmek için iâne veren bazı zenginlere 
Darphâne'den birer miktar esham da verilmişti. “Eshâm-ı cihâdiyye” olarak 
anılan bu sehimlerin böylece satışı da sağlanmış oluyordu. Cihad yardımı 
olarak elde edilen meblağın büyük kısmı Darphâne'de “seferiyye akçesi” 
adıyla anılan bir fonda toplanmış ve sefer masrafları için buradan 
sarfedilmiştir (a.g.e., s. 240-241). 


1826 yılında Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılmasından sonra kurulan Asâkir-i 
Mansüre-1 Muhammediyye'nin masraflarını karşılamak için çeşitli tedbirler 
alınırken “rüsüm-ı cihâdiyye” adıyla bir ihtisab vergisi ihdas edilmişti 
(Lutfi, 1241). 


Asıl iâne-i cihâdiyye, Asâkir-i Redif-ı Mansüre'nin kurulmasının ardından 
alınan avârız türü bir vergidir. Ancak iâne-i cihâdiyye ayni ve nakdi olarak 
toplanabilen avârız vergilerinden biraz farklıydı. “Savaşa yardım amacıyla 
miktarı merkezden belirlenen ve her yerin mali gücüne göre değişen geçici 
bir yardım” şeklinde tarif edilen (Abdurrahman Vefik, I, 97) iâne-i 
cihâdiyyenin diğer avârız vergilerinden başlıca farkı, avârız hânesi esas 
alınarak değil halka kolaylık sağlamak üzere her kazanın gelirine ve 
halkının mali gücüne göre toplanmasıdır. Diğer bir farkı ise has, evkaf, 
muaf, gayrı muaf bütün yerlerin bir tutulması, yani bazı yerler halkına 
hizmetlerinden dolayı bu vergiden muafiyet tanınmamasıydı. Sadece 
Rumeli”de evlâd-ı fâtihân grupları ile (BA, Cevdet-Askeri, nr. 47058) 
Anadolu'da Hacı Bektâş-ı Veli Vakfı iâne tertibinin dışında tutulmuştu. 


Önce iâne-i cihâdiyyenin toplanıp dağıtılmasına dair altı maddelik bir 
tâlimat hazırlandı (BA, Cevdet-Askeri, nr. 15744). Toplanan paralar redif 
askerlerinin kılıç, palaska masrafları dışındaki fes ve elbise giderlerine 
harcanacaktı (BA, Cevdet-Askeri, nr. 7579, 20270). İlk aşamada, her redif 
taburu için Anadolu ve Rumeli?deki sancak ve kazalarla Tersâne-i Amire?ye 
bağlı bazı yerlerden ve Adalar?'dan yılda asgari 500”er kese (250 bin kuruş) 
toplanması kararlaştırıldı. Yapılan tahminlere göre toplanacak miktar 
20.000 kese (10 milyon kuruş) civarında olacaktı (Kütükoğlu, s. 146). 4 
Receb 1253 (4 Ekim 1837) tarihinde çıkarılan fermanda “imdâd-ı 
cihâdiyye” olarak da adlandırılan (BA, Cevdet-Askeri, nr. 17165) iâne-i 


cihâdiyyenin önce Anadolu ve Rumeli?'de hangi sancak ve kazadan ne kadar 
yardım toplanacağı tesbit edilerek ilk ve sonbahar mevsimlerinin girdiği 
günlerde olmak üzere iki taksitte alınması kararlaştırıldı (BA, Cevdet- 
Askeri, nr. 21452). Ancak toplama günleri mevsime göre her bölgede farklı 
olabilecekti. İâne-i cihâdiyyenin toplanmasında genellikle sancak esas 
alınmakla birlikte bazı kazalar ayrıca vergilendirilebilmekteydi. Nitekim 
Hüdâvendigâr sancağına bağlı kazalar ayrı ayrı voyvodalara ihale edilmiş 
ve iâne her kaza için ayrı toplanmıştı. Aynı şekilde Sığla, Saruhan, Divriği, 
Çirmen sancaklarının bazı kazaları da ayrı ayrı yazılmıştı. 


İâne-i cihâdiyye merkezden gönderilen emr-i şeriften sonra ilgili yerlerin 
vali, muhassıl, voyvoda vb. idarecileri tarafından toplanırdı (BA, Cevdet- 
Maliye, nr. 221). Emr-i şeriflerde bu kişilerin görevlerini yaparken harç, 
ımza, tahsildâriyye, taahhüdiyye, güzeşte vb. adlar altında halktan ek bir 
para almayacakları da belirtilirdi. İâne-i cihâdiyye toplamakla görevli 
memurun değişmesi halinde buna hitaben yeni bir emir gönderilirdi. 


İâne-i cihâdiyyenin belirlenen zamanda Mansüre Hazinesi”ne bağlı olan 
Redif Hazinesi”ne ulaştırılması gerekmekteydi. 1836 yılında redif 
teşkilâtında yapılan düzenlemede (BA, Cevdet-Askeri, nr. 377) taburlar 
gruplandırılarak birer müşirin idaresine bırakılmış, sancak ve kazaların 
mütesellimlik ve voyvodalıklarının da bunlar tarafından emanet veya 
ıltizam yoluyla güvenilir kimselere verilmesi uygun bulunmuştu. Bu 
mütesellim ve voyvodalar da sarraf taahhüdüne bağlanarak vergilerin 
İstanbul'a zamanında ulaştırılması sağlanmak istenmişti. Devlet, işi 
garantiye alabilmek için liyakatli ve mali gücü yüksek lonca mensubu 
sarrafları belirlemişti. Sayısı 100 olan bu sarraflardan birinci derecedeki elli 
beş kişi taahhütlü olup ikinci derecede olan kırk beş sarraf ise ayrıca 
kefalete bağlanmıştı. 14 Ekim 1835 tarihinden itibaren vezir, beylerbeyi, 
mütesellim, voyvoda vb. iâne toplamakla görevli kimselerin sarraflarını 
kendilerinin seçmesi benimsenmişti. İâne-i cihâdiyyenin Mansüre 
Hazinesi'ne zamanında ödenmesinden sarraflar sorumlu olduğundan bunlar 
iâne taksitlerini zamanında ödeyeceklerine dair borç senedi vermek zorunda 
idiler. Uygulama sırasında ortaya çıkan bazı haksızlıklar yapılan itirazlar ve 
teklifler doğrultusunda düzeltilmiş, ilk tertibinde tahammülünden fazla iâne 
tarhedilen yerlerin fazlalıkları ya civardaki mali gücü daha çok olan yerlere 
eklenmiş veya henüz iâne tertibine alınmamış yerlere kaydırılmıştır. Hatta 


hiç mali kudreti olmayan Vidin'in iâne mükellefiyeti tamamen kaldırılarak 
başka yerlere paylaştırılmıştır. 


1836 düzenlemesi sırasında münâvebe usulünün konmasından sonra redif 
masraflarının yaklaşık iki misline çıkması üzerine iâne-i cihâdiyye 
tertiplerinin de arttırılması kararlaştırıldı. Böylece 1836 Kasımından 
itibaren ilgili sancak ve kazalarda gelir durumlarına göre yüzde 12,5 ile 
yüzde 133,33 arasında artışlara gidildi. 


1833 yılı Kasımında başlayan iâne-i cihâdiyye toplanması 1838 yılı 
Kasımına kadar devam etmiştir. Tanzimat Fermanı'ndan sonra devlet 
teşkilâtındaki düzenlemeler esnasında Redif Hazinesi lağvedilince bir 
sonraki taksit muhassıllıklara bırakılmıştır. Böylece Sultan Abdülmecid 
devrinde redif teşkilâtına yeni bir şekil verilirken diğer avârız vergileriyle 
birlikte iâne-i cihâdiyye toplanması da son bulmuştur (Kütükoğlu, s. 145 
vd.). 


1853 yılında Osmanlı Devleti ile Rusya arasında yapılan Kırım Savaşı'nın 
olağan üstü masraflarını karşılamak için iâne-i cihâdiyye adıyla tekrar 
halkın yardımına müracaat edilmiştir. Ozellikle Trabzon ve 


buraya bağlı yerleşim birimlerinde yaşayan müslüman ve gayri müslim 
bütün varlıklı kimselerden toplanan 456.250 kuruşluk meblağın 250.000 
kuruşu âcil savaş giderlerine harcanmış, kalanı merkeze gönderilmiştir. 
İânenin nasıl toplandığı hakkında açıklık yoksa da uygulamanın cemaat 
liderleri tarafından yapıldığı anlaşılmaktadır. Yukarıdaki meblağ 448 
müslüman, 127 Rum, yirmi dört Ermeni, on bir Katolik olmak üzere 610 
kişiden alınmıştır. İâne-i cihâdiyyeye katılanların önemli bir kısmını 
müslüman ve gayri müslim tüccar oluşturmaktaydı (Turgay, LXIV (1986), 
s. 115 vd.). 


İâne-i cihâdiyye tabiri, 1873'te Sırbistan ve Karadağ savaşları sırasında yine 
redif askerlerinin giderlerini karşılamak üzere kurulmuş bir komisyon için 
de kullanılmıştır. Bu İâne-i Cihâdiyye Komisyonu gönüllü vatandaşların 
ayni ve nakdi yardımlarını toplama görevini üstlenmiştir (Mir'ât-ı Hakikat, 
1, 154). 


Tanzimat'tan sonra cizye yerine gayri müslim Osmanlı tebaasından fiili 
askerlik hizmetine karşılık iâne-i askeriyye adıyla bir vergi alınmıştır. 
Miktarı 15.000 kuruş olan bu vergi daha sonra “bedel-i askeri” adıyla 
anılmış ve bu uygulama 1907'ye kadar devam etmiştir. 


Tanzimat'ın ilânından sonra yapılacak reformlar için önce esham, ardından 
da kâime adı altında çıkarılan kâğıt paraların kaldırılması amacıyla alınan 
tedbirlerden biri de “iâne-i umümiyye” adıyla halkın yardımına 
başvurulmasıydı. Sultan Abdülmecid döneminde 1851 yılında Meclisi 
Müfrez adıyla kurulan geçici komisyon önce toplanacak yardım miktarını, 
toplama şeklini ve toplanacak meblağın amacına uygun olarak harcama 
esaslarını belirledi. Bazı dini ve askeri görevliler dışında maaşlı maaşsız 
herkese teşmil edilen iâne-i umümiyye öncelikli olarak kâğıt paraların 
kaldırılması, sonra da hazine açığının kapatılması için kullanılacaktı. İâne-i 
umümiyyenin toplanması az da olsa bazı sosyal tepkilere yol açmıştı. 
Sonuçta özellikle İstanbul halkının ek yardımlarıyla beklenen meblağ 
toplanmış ve bunun bir kısmı kâimenin önemli bir bölümünün piyasadan 
çekilmesinde ve bir kısmı da bu sırada çıkan Cidde ve Şam olaylarının 
bastırılmasında kullanılmıştır (Akyıldız, s. 51 vd.). 


1877-1878 Osmanlı-Rus Savaşı'nın giderleri için İâne-i Harbiyye 
Komisyonu teşkil edildi. 8 Temmuz 1876 tarihinde Bâbıâlı”de kurulan bu 
komisyon, halktan gönüllü olarak mali yardımda bulunanların verdiği 
paraların düzenli şekilde bir elde toplanıp harcanmasını ve yazışmaların 
yapılmasını sağlayacaktı. Belli sayıda memur kadrosu bulunan komisyon, 
bazı dedikoduları önlemek amacıyla toplanan paraların aylık 
muhasebelerini gazetelerde yayımlamıştır. 


Bir süre sonra kâğıt para çıkarılmasına rağmen savaş masrafları yine 
karşılanamayınca tekrar halkın yardımına başvuruldu. Bu defa iânenin 
kapsamına sadece yaşları on beşin üstünde olan erkekler giriyordu. Bunlar, 
bir defaya mahsus olmak üzere makbuz karşılığında onar veya mali gücüne 
göre yirmişer kuruş vermekle yükümlü tutulmuşlardı. İâne makbuzları 
İstanbul?da mahalle imamları, es-naf kethüdâları, patrikhâneler vb. mahalli 
liderler aracılığıyla halka dağıtılacak, daha sonra maliye memurları 
tarafından toplanacak meblağ Maliye Nezâreti'ne teslim edilecekti. Taşrada 
ise il valiliklerine, sancak mutasarrıflıklarına ve kazalara gönderilen 


makbuzlarla toplanan yardımlar mal sandıkları vasıtasıyla merkeze 
sevkedilecekti. 


İâne-i harbiyye çağrısına dünyadaki diğer müslümanlar, özellikle Hindistan 
müslümanları, hatta Şiiler dahi olumlu cevap vermişlerdir. Fakir olmasına 
rağmen kadınlar dahil Hindistan halkı nakdi ve ayni önemli yardımlarda 
bulunmuş, hatta hisse senetleri satın alarak İslâm halifesini dış borç 
yükünden kurtarmaya çalışmışlardır (Özcan, s. 95 vd.). Aynı şekilde Tunus 
eyaletinden de önemli miktarda iâne alınmıştı. Miktarı fazla olmamakla 
birlikte Macar halkı bile iânede bulunmuştur. Bu yardımlar hilâfetin 
gücünün bir göstergesi olarak değerlendirilebilir. Dahilde iâne-i harbiyyeye 
katılım Sultan Abdülmecid dönemindeki iâne-i umümiyye kadar geniş 
çapta olmamıştır. Bunda halkın mali yönden fakir olmasının yanında iâne 
makbuzlarının dağıtımında yapılan eşitsizliklerin rolü büyüktür. Bununla 
birlikte yardım hususunda müslüman ve gayrı müslim bazı kimseler örnek 
davranışlar sergilemişlerdir. Haremeyn-i şerifeyn halkı ise kesilen 
kurbanların derilerinden elde edilen paralarla toplanan yardımları 
birleştirerek İstanbul'a göndermiştir. Kurban derilerinin 


gelirleri iââne kapsamına alınmıştır. İâne gelirlerini arttırmak için ayrıca bazı 
vergilerin yükseltilmesi yoluna da gidilmiştir. Bütün bu çabalara rağmen 
yaklaşık iki buçuk yıl içinde beklenen iânenin sadece küçük bir kısmı 
toplanabilmiştir. Bunun başlıca sebebi, birçok yerin savaş alanı içinde 
olması ve halkının esasen yardıma muhtaç halde bulunmasıydı. Ayrıca 
toplanan paraların bir kısmı mahallinde harcanmış, merkeze fazla bir şey 
ıntıkal etmemiştir. 


1894'te vuku bulan büyük İstanbul depreminin açtığı yaraları sarmak için 
bizzat dönemin padişahı II. Abdülhamid'in başkanlığında 6 Muharrem 1312 
(10 Temmuz 1894) tarihinde şehremâneti bünyesinde İâne-i Musâbin 
Komisyonu kurulmuştur (BA, Yıldız-İrâde-i Husüsi, or. 155). İkinci başkan 
durumundaki şehremininin dışında on bir üyesi Şürâ-yı Devlet, maliye, 
adliye, şehremâneti, Osmanlı Bankası gibi birimlerden ve Rum, Ermeni, 
Müsevi, Katolik cemaatlerinin birer temsilcisinden oluşan komisyonun 
başlıca görevi makbuz karşılığında yurt içinden ve yurt dışından yardım 
toplamak, bunları muhtaç kimselere dağıtmaktı. 


5 Ağustos 1894'te padişaha sunulan nizamnâmesinde komisyonun çalışma 
şekli maddeler halinde belirlenmiştir. Buna göre yardımların şehremâneti 
veznesine girdisi yapılacak, burada biriken meblağ üç beş yüz liraya 
ulaştıkça bankaya yatırılacaktı. Komisyonca her perşembe gelir gider 
cedvelleri düzenlenerek sonuç padişaha bildirilecek, bu arada yardım 
yapanların adları ve verdikleri miktar gazetelerle halka duyurulacaktı. 
Harcamalar padişahın onayından sonra yapılacak, en muhtaç olanlara 
öncelik tanınacak, fakat yardım öncesinde muhtemel suistimali önlemek 
için bu kişiler bağlı oldukları belediye dairesince sıkı bir teftişten 
geçirilecekti. 


İânede bulunan hükümdarlara, kraliçelere ve veliahtlara verilmek üzere 
altından, 10.000 liranın üzerinde yardımda bulunanlara verilmek üzere ise 
bakırdan, üzerinde “hamiyet ve ebnâ-yı cinsine muâvenet” yazılı birer 
madalya ile berat verilecekti. 2 Safer 1312 (5 Ağustos 1894) tarıhlı 
tezkireden, yaklaşık üç haftalık süre içinde toplanan meblağın miktarının 2 
milyon kuruşu aştığı öğrenilmektedir. İâne-i Musâbin Komisyonu'nun 
İzmir ve Aydın gibi taşra illerde de şubeleri açılmıştır (BA, Yıldız-İrâde-i 
Husüsi, nr. 189). 


1894'te Osmanlı ordusunun modernleştirilmesi ve ihtiyacı olan silâh, 
mühimmat, erzak vb.nin temini için yardım toplamak üzere Teçhizât-ı 
Askeriyye Komisyonu kurulmuş ve bu müessese daha sonra nezârete 
dönüştürülmüştür. Bu kurum her türlü gelir getiren üründen 90 6 oranında 
iâne payı alacaktı. Yardım için 5, 10, 30, 40 ve 100 kuruşluk bağış biletleri 
bastırıldı. Karar uyarınca iânenin çocuk, sakat, güçsüz, asker ve medrese 
öğrencilerinin dışında kalan müslümanlardan toplanması gerekiyordu. 
Önceleri sadece müslümanlardan toplanan iâne, 1902 yılından sonra 
yabancılardan ve gayri müslimlerden de alınmaya başlanmıştı. 1903'te 
iânenin kapsamı daha da genişletilerek miri ormanlar ve madenler de buna 
dahil edildi. Devlete ait ormanlardan 9 6, yer altı madenlerinden “o | ile 5 
ve yer üstü madenlerinden de 9 10 ile 20 nisbetinde yardım alınması 
kararlaştırıldı. Genelde nakdi olarak alınan iâne bazı yerlerde buğday, arpa, 
koyun ve keçi olarak ayni tahsil edilmekteydi. Toplanan bu yardımlarla 
ordunun teçhizat ve mühimmat eksikliklerinin giderilmesine çalışılmış, 
savaş gemileri sipariş edilmiş ve mevcut olanlar tamir ettirilmiştir. Bunun 
dışında erzak sıkıntısı çeken bazı askeri birimlere iâne tertibinden yardım 


edilmiştir. 11. Meşrutiyet'in ilânından sonra bütün II. Abdülhamid dönemi 
müesseseleri gibi Teçhizât-ı Askeriyye Nezâreti de tartışmaya açılmış ve 28 
Ağustos 1908'de de lağvedilmiştir. 


Yine II. Abdülhamid döneminde Teçhizât-ı Askeriyye Komisyonu'ndan 
önce askeri tesislerin inşa, onarım ve bakımlarını gerçekleştirmek amacıyla 
bir Tesisât-ı Askeriyye İâne Komisyonu kurulmuştu. Komisyon söz konusu 
amaca yönelik faaliyet göstermek ve iâne toplamakla görevliydi. Bu 
komisyon da faaliyetlerine uzun süre devam etmiştir. 


XX. yüzyıl başlarında Balkan Savaşı yıllarında Osmanlı hava gücünün 
kurulması gayretleri içinde Ayastefanos'ta (Yeşilköy) bir uçak karargâhı 
yapılması kararlaştırılmıştır. Yapılan keşifler sonunda karargâhın, tamir 
atölyelerinin ve uçuş eğitimi görecek subaylara ve diğer adaylara ayrılacak 
binaların toplam maliyeti 16-17.000 liraya varıyordu. Harbiye Nâzırı 
Mahmud Şevket Paşa'nın maliyeye yaptığı tahsisat müracaatının yerine 
getirilememesi üzerine “lâne-i milliyye” adı altında bir yardım kampanyası 
başlatılmıştır. Fransa'daki benzer uygulamaları örnek gösteren Sabah 
gazetesinin ön ayak olduğu “vatan, meşrutiyet ve ordu tayyareleri” yardım 
kampanyası ülke çapında büyük ilgi uyandırmıştır. Mahmud Şevket 
Paşa'nın 25 altın ve altı aylık maaşının her ay dörtte birini bağışlayarak 
başlattığı lâne-i milliyye kampanyasını Sultan Reşad 1000 altın vererek 
desteklemiştir. Kampanyanın başlangıcında yardım paraları Sabah 
gazetesinde toplanırken daha sonra bu iş Donanma İâne-i Milliyye 
Cemiyeti'ne devredilmiştir. Kampanyaya katılanların adları Sabah 
gazetesinde yayımlanmıştır. Başta İstanbul olmak üzere devletin her 
bölgesinde sivil ve askeri devlet memurları, esnaf, sanatkâr ve her meslek 
mensubu tarafından büyük memnuniyetle benimsenen kampanyaya 
Osmanlı dünyası dışındaki müslümanlar da destek vermişler ve kısa süre 
içinde toplanan paralar önemli bir yeküne ulaşmıştır (İhsanoğlu, s. 532- 
534). 


İâne kavramına, Balkan ve 1. Dünya savaşları sırasında büyük faaliyet 
gösteren Müdâfaa-1 Milliyye Cemiyeti'nin heyetleri arasında da 
rastlanmaktadır. İâne heyeti halktan para toplama işini üstlenmiş ve 
toplanan paralar yaralı ve hasta askerler için harcanmıştır. Gayri 
müslimlerden de iâne toplanması yüzünden Osmanlı hükümeti Yunan ve 


Rus elçiliklerinin müdahalesiyle karşılaşınca bundan vazgeçilmiştir. 
Cemiyetin 12 Ağustos 1914 tarıhli yeni tüzüğüne göre iâne heyetlerinin adı 
“maliye heyetleri” şeklinde değiştirilmiştir. Bu heyetler faaliyetlerini 
sinema kurma, temsiller verme, 


neşriyat yapma, gazetelere ilân verme, camilerden savaş şehidleri için 
okutulan mevlidlerden sonra cemaatten bağış toplama, dernek rozeti satma 
vb. şekillerde daha da genişleterek devam ettirmiştir. İâneye sadece 
Anadolu ve Rumeli halkı değil Romanya'dan Bosna'ya, Afganistan'a ve 
Hindistan'a kadar hemen bütün İslâm dünyası katılmıştır. 25.000 altın veren 
Sultan Reşad başta olmak üzere devrin birçok devlet büyüğü de yardıma 
iştirak etmiştir. 
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Abdülkadir Özcan 


e. A 


TARE 


(bk. ARİYET). 


Nijerya'nın güneybatısında bir şehir. 


Oyo eyaletinin merkezi ve ülkenin Lagos'tan sonra ikinci büyük şehridir. 
Sahilden yaklaşık 160 km. kuzeyde yedi küçük tepe ile bunların arasındaki 
vadiler üzerinde kurulmuştur. Kurulduğu yerin orman ve savan bölgelerinin 
sınırında bulunmasından dolayı Yoruba dilinde “savan kıyısı” anlamına 
gelen Eba Odan'dan bozulma İbadan adıyla anılır. İklimi sıcak ve rutubetli 
olup mart ayının ortasından eylüle kadar yağmurlu, kasımdan marta kadar 
da kuru geçer. Nüfusu 1.584.668'dir (1999 tah.). Bunun 96 90'ını Oyo, İfe, 
İleşa, Ebga ve İcebular'dan meydana gelen Yoruba halkları, geri kalanını da 
Hevsâ ve Fülâniler gibi diğer Nijeryalılar ile az sayıdaki Avrupalı, 
Amerikalı ve Asyalı yabancılar oluşturur. Şehirde müslümanların oranı 90 
70'e yaklaşırken ikinci sırayı hıristiyanlar alır; mahalli dinlere mensup 
olanlar son derece azdır. 1913'te yapılan bir sayıma göre İbadan?'da 
yaşayanların ancak 9o 35'i müslümandı; bu oran 1953'e kadar 9 60'a 
ulaştı. Bunlardan Kâdıyâni (Ahmediyye) olan küçük bir grubun 
dışındakilerin tamamı Sünni ve Mâliki'dir. 


İbadan'a İslâmiyet kuzeyden gelen tüccarlar ve dâiler (tebliğciler) 
vasıtasıyla girmiştir. 1830”larda İlorin?'den gelen Hevsâlı Ahmed Kıfu ve 
Osman b. Bekir adlı iki din adamı kurdukları medreselerde hocalık yaparak 
İslâm'ı yaymaya çalıştılar ve kısa zamanda burayı İslâmi eğitim merkezi 
haline getirdiler. XIX. yüzyıl boyunca idareciler İslâmiyet'in önemini 
görerek imam tayinlerini bizzat üstlendiler. Aynı yüzyılın ortalarından 
itibaren bölgede gücünü hissettiren İngiltere'nin burayı sömürge yönetimine 
katması üzerine halk kilisenin ve misyonerlerin yoğun faaliyetlerine karşı 
bir tedbir ve tepki olarak gruplar halinde İslâm'a girmeye başladı. Bugün 
İbadan'da din eğitimi, camilerin kuruluşu ve bakımıyla ilgilenen resmen 
teşkilâtlanmış pek çok İslâmi dernek ve cemaat mevcuttur. Merkez 
Camii'nin yönetimi ve her türlü meseleleriyle ilgilenen ulemâ konseyi, bu 
caminin başımamı ile iki yardımcısını seçme yetkisine de sahiptir. Şehirde 
Kur'an, hadis, fıkıh ve tefsir gibi dini ilimlerin okutulduğu orta öğretim 
seviyesinde çeşitli okullar faaliyet halindedir. Bu okulların başlıcaları 


şunlardır: Islamic High School, Isabat-ud-Deen Girls Grammar School, 
Ahmediyye Grammar School, el-Ma'hedü'l-Arabi en-Niciri, Medresetü'n- 
Nehdatı'l-Arabiyye, Medresetü”l-Mübâreke. Bunların dışında Council of 
Muslim Youth Organisations, Muslim Sisters Organisation gibi dini 


kuruluşlar da faaliyet göstermektedir. 


Avrupalı sömürgecilerin istilâsından önce ortaya çıkan İbadan'ın ne zaman 
kurulduğu kesin olarak bilinmemektedir. XIX. yüzyılın başlarında, bugünkü 
şehrin altında kalan yedi tepeden Mapo'nun üzerinde küçük bir köy vardı. 
1820 yıllarında Oyo Devleti'nde meydana gelen iç çatışmalardan kaçan bir 
grup Yoruba askeri buraya gelerek köyün yakınında kamp kurdu. Bu sırada 
Oyo Devleti iç karışıklıklar ve dış baskılar sebebiyle yıkılma sürecine 
girmişti; kuzeydeki Fülâniler güneye doğru ilerleyerek Yorubalar?ın 
ülkesine nüfuz 


etmekteydiler. Bu sebeple Mapo yakınındaki askeri kamp karışıklıklardan 
kaçan göçmenlerin sığınağı oldu ve daha sonraki yıllarda hızla büyüyerek 
1850'lerde 60.000 nüfuslu bir şehir haline geldi; yüzyılın ikinci yarısında da 
gelişimini sürdürerek diğer tepeleri kapladı. XX. yüzyılın başında (1911) 
175.000'1 aşkın nüfuslu, etrafı surlarla çevrili müstahkem bir şehir devleti 
durumundaydı. Günümüzde surların kuşattığı alanın çapı 5 kilometredir. 
İbadan İngiliz sömürge idaresinin denetimine geçince mahalli önderlerin 
etkisi azaldı. Şehir daha sonra Oyo hükümdarının (Alafın) hukuki ve dini 
otoritesine bağlandıysa da bu bağlılık çok zayıf olduğundan kısa sürede son 
buldu. Sömürge yönetiminin, bölgenin iç kesimlerinde elde edilen kakao 
gibi ürünleri sahile ulaştırmak amacıyla Lagos'tan buraya demiryolu 
döşemesi ve ardından bu hattı kuzeydeki Kano'ya kadar uzatması üzerine 
İbadan'ın ekonomik hayatında büyük bir canlılık meydana geldi; 11. Dünya 
Savaşı'ndan sonra Nijerya sömürgesi üç federe bölgeye ayrılınca İbadan, 
Yorubalar'ın çoğunlukta bulunduğu Batı Nijerya'nın, bağımsızlığın 
kazanılmasından (1 Ekim 1960) sonra da Oyo eyaletinin merkezi oldu. 


Günümüzde Lagos'a ve kuzeydeki şehirlere demiryoluyla bağlı olması 
avantajından başka işlek bir hava alanına da sahip bulunan İbadan 
Nijerya'nın en önemli ticaret, endüstri ve eğitim merkezlerinden biridir. 
Çevresindeki verimli topraklarda gelişmiş bir tarım (pamuk, tütün, kakao, 
hurma) yapılan şehrin ekonomik hayatında ticaret, el sanatları, iplik eğirme 


ve boyama, dokumacılık, çömlekçilik, demircilik, mobilyacılık, matbaacılık 
ve motor-otomobil tamirciliği gibi küçük çapta endüstri kolları önemli yer 
tutmaktadır. Aynı zamanda bir ilim ve kültür merkezi olan İbadan'da 
üniversite öğretimi, 1934'te sömürge yönetiminin ihtiyaç duyduğu 
memurların yetiştirilmesi için kurulan Yaba Higher College'la başlamıştır. 
Daha sonra 1948'de bağımsızlıktan sonraki adıyla İbadan Üniversitesi 
açılmış ve kısa sürede ülkenin en önemli üniversitesi haline gelmiştir; halen 
bünyesinde barındırdığı pek çok fakülte ve enstitü ile yerli ve yabancı 
öğrencilere eğitim vermektedir. Bunların dışında şehirde çeşitli teknik 
enstitülerle araştırma kurumları da bulunmaktadır. Ülkenin en geniş kitap 
koleksiyonuna sahip üniversite kütüphanesiyle başşehirdeki milli arşivin bir 
kolu da yine buradadır. 
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Davut Dursun 


İBADET 
e) 


Kulun Allah'a karşı sevgi, saygı ve bağlılığını gösteren duygu, düşünce ve 
davranış biçimleri için kullanılan terim. 


A) Etimoloji ve Tanım. Sözlükte “boyun eğme, alçak gönüllülük, itaat, 
kulluk, tapma, tapınma” anlamlarına gelen ibâdet dini bir terim olarak 
ınsanın Allah'a saygı, sevgi ve itaatini göstermek, O'nun hoşnutluğunu 
kazanmak niyetiyle ortaya koyduğu belirli tutum ve gerçekleştirdiği 
davranışlar için kullanıldığı gibi daha genel olarak aynı mahiyetteki 
düşünüş, duyuş ve sözleri de ifade eder; ancak kelimenin dini içerikli belli 
ve düzenli davranış biçimleri için kullanımı daha yaygındır. İslâmi 
literatürde genellikle bu tür davranış biçimleri için ibadet, insanın, hayatını 
daima Allah'a karşı saygı ve itaat bilinci içinde sürdürmesi şeklindeki 
kulluk duyarlılığı için de ubüdiyyet ve ubüdet terimlerine yer verilmiştir. 
Bir tanıma göre ubüdiyyet “kulun Allah'ın yaptıklarından memnun olması”, 
ibadet ise “O'nun razı olacağı işleri yapması”dır (Lisânü'l-“ Arab, “abd” 
md.; Tâcü'l-“arüs, “abd” md.). Buna göre ibadette belirli davranış şekilleri 
öne çıkarken ubüdiyyette ahlâki ve mânevi öz ağır basmaktadır. Bununla 
birlikte böyle bir özden yoksun olan davranışlar ibadet sayılmaz. Nitekim 
ibadetin bütün tanımlarında “taat, hudü', zül” kelimelerinin tekrar edildiği 
görülmektedir. Meselâ Fahreddin er-Râzi ibadeti “saygının en ileri 
derecesi” diye tanımlarken (Mefâtihu”l-gayb, XIV, 159) İbn Kayyim el- 
Cevziyye, ibadet kavramının hem sevgi hem de itaat unsurlarını içerdiğini, 
bu özelliklerin ikisini birden taşımayan davranışların ibadet 
sayılamayacağını belirtir (Medâricü's-sâlıkin, I, 58). Genellikle tasavvufi 
kaynaklarda yukarıdaki anlamıyla ubüdiyyete daha çok önem verilirken 
(meselâ bk. Kuşeyri, II, 428-432) Râgıb el-İsfahâni ibadeti “alçak 
gönüllülüğün en ileri derecesi”, ubüdiyyeti ise “alçak gönüllülüğün dışa 
vurulması” şeklinde açıklamakta, dolayısıyla ibadeti ubüdiyyetten daha 
önemli görmektedir (el-Müfredât, “abd” md.). Yine Râgıb el-İsfahâni 
ibadetin biri zorunlu, diğeri iradeye bağlı olmak üzere iki şeklinin 
bulunduğunu belirtir (a.g.e., “scd”, “abd” md.leri). Evrendeki bütün 


varlıkların Allah'ın karşı konulamaz yasalarına boyun eğmiş bir halde 
işlevlerini sürdürmeleri zorunlu ibadet olup bazı âyetlerde bu ibadet söz 
konusu varlıkların “Allah'a secde etmesi” şeklinde ifade edilmiştir (meselâ 
bk. er-Ra'd 13/15; el-Hac 22/18; er-Rahmân 55/6). İradeye bağlı ibadet ise 
akıl sahibi varlığın hür iradesiyle yapması istenen, bu sebeple de 
sorumluluğa, mükâfat veya cezaya konu olan kulluk şeklidir. 


Kur'ân-ı Kerim'de ve hadislerde kulun Allah'a saygı ve itaatıni ifade etmek 
üzere “nüsük, dua, hudü', huşü', anve, rükü, secde, kunüt, tesbih, şükür” 
gibi kavramların da yer yer ibadetle aynı veya yakın anlamda kullanıldığı 
görülür. Nitekim sözlüklerde bu kelimelere de “boyun eğme, alçak 
gönüllülük” anlamı verilir ve bunlardan bazılarının ibadet anlamında 
kullanıldığı belirtilir (Lisânü'1- Arab, “nsk”, “d'av”, “hd'a”, “hş“a”, 
““anv”, “rk“a”, “scd”, “knt”, “sbh”, “şkr” md.leri; Tâcü”l-“arüs, “nsk”, 
“dav”, “hd'a”, “hş“a”, “anv”, “rk“a”, “scd”, “knt”, “sbh”, “şkr” md.leri). 


İbadet çeşitli dinlerde ve dillerde farklı kavramlarla ifade edilmiş, değişik 
biçimlerde anlaşılıp uygulanmıştır. Hinduizm'in kutsal dili Sanskritçe”de 
“kutsamak, tâzım etmek” anlamındaki puja kelimesi ibadetleri, yani 
Brahmanlar tarafından tanımlanan mâbed ibadetlerini ve âyinleri belirtmek 
için kullanılır. Budizm'in kutsal Pali dilinde “din, doktrin, doğruluk, fazilet” 
anlamlarındaki dhamma kelimesi bütünüyle dini, dini inanç ve filleri ifade 
eder. Ayrıca ibadetle ilgili uygulamalar için vandana kelimesi de kullanılır. 
Çin dinlerinde ibadete dair uygulamaları belirten en yaygın kelime “mânevi 
varlıklar, et, sağ el” anlamlarını taşıyan ve “bir parça eti sağ elle tutarak 
ruhlara sunmak” şeklinde yorumlanan chi kelimesidir. Konfüçyüsçülüğün 
kutsal kitaplarından Dini Törenler Kitabı da “Li Chi” şeklinde bir 


terkiple adlandırılmıştır. Öte yandan chi kelimesinin “âyinlerde et veya 
kurban takdim etmek” anlamına geldiği de ileri sürülmektedir. Şintoizm'in 
kutsal dili olan Japonca'da ibadet kavramına karşılık olabilecek terim, 
“ılâhi varlıklara devamlı kulluk ve itaat anlayışıyla yaşamak” anlamındaki 
matsuru kelimesi olup bundan da anlaşılacağı üzere Şintoizm'”de ibadet, 
mâbedde veya dışarıda ifa edilebilen ve günlük hayatta önemli rol oynayan 
bir olgudur. 


Yahudılik'te kulluk etmeyi, ibadetle ilgili dini tutum ve davranışları 


belirtmek üzere İbrânice?de “çalışmak, hizmet etmek” mânasına gelen *avd 
kökünden türemiş “avodah terimi kullanılmaktadır. “Avodah Elohim terkibi 
“Allah'a ibadet” anlamına gelmekte, ayrıca din kavramını da ifade 
etmektedir. Bu terim Ahd-i Atik'te hem Rab Yahova'ya ibadeti (Çıkış, 3/13, 
4/23; Malakiı, 3/14; Eyub, 21/15), hem de Yahova'nın dışındaki varlıklara 
tapınmayı (Tesniye, 13/2) anlatmak üzere kullanılmıştır. Hıristiyanlık'ta 
kısmen ibadetle ilgili uygulamaları, daha çok da âyinleri ifade etmek için 
Batı dillerinde “umuma ait faaliyet” anlamına gelen Grekçe leitourgiadan 
türetilmiş liturgy (Fr. liturgie) kelimesi kullanılmaktadır. Hıristiyanlıkta 
günlük, haftalık ve yıllık ibadetlerin yanında diğer âyinler, Latince 
sacramentumdan (and, yemin, bağ) türetilen ve “dini âyın” mânasına gelen 
sacrament kelimesiyle karşılanmaktadır. Ayrıca “insanla Tanrı arasında 
gittikçe pekişen bağ” anlamındaki Latince religare kelimesinden türetildiği 
kabul edilen ve günümüzde Batı dillerinde “din” anlamında kullanılan 
religion kelimesinin içerdiği anlam İnciller'de “Allah'ın yolu” tabiriyle 
karşılanır (Markos, 12/14). Bu tabir Helenistik dönemdeki Ahd-ı Cedid 
yazılarında din, ibadet, âyin ve insanın Tanrı'ya ve diğer insanlara karşı 
ödevlerini de ifade etmektedir. 


Her dini kültürün kendi terminolojisinde ibadet fenomenini ifade etmek 
üzere seçtiği kelimelere ait anlamların ortak noktasının acziyet, sığınma, 
yüceltme, sevgi ve korku gibi duygularla bir tanrıya veya tabiat üstü 
varlıklara yönelmek, bu varlık veya varlıklara saygı ifadesi olmak üzere 
belli davranışları yerine getirmek olduğu söylenebilir. Dolayısıyla bu 
kelimeler insandaki, tanrı veya tabiat üstü varlıklara inanmak suretiyle iç 
dinamikleri harekete geçen ve çeşitli davranışlarla tezahür eden deruni ve 
evrensel bir fenomeni ifade etmektedir. 


İnsanlık tarihinde ibadetin yerini dinin kaynağı tartışmalarından bağımsız 
olarak ele almak mümkün değildir. Bu çerçevede Batı'da XVI. yüzyıldan 
itibaren ilkel kabilelerin, eski milletlerin, hatta tarih öncesi toplumlarının 
dinleri ve inançları üzerinde bazı tezler ileri sürülmüştür (bk. DİN). Pek çok 
antropolog ve dinler tarihi araştırmacısı, bütün dini gelişmelerin 
başlangıcında görülen her şeye kâdir bir yüce varlık inancının tarihi-kültürel 
değişmeler neticesinde daha sonraları politeizm, animizm, totemizm gibi 
terimlerle ifade edilen değişik inançlara dönüşmesine rağmen bu eski 
inancın izlerinin hâlâ mevcut olduğu tezini geliştirdi. Nitekim günümüzde 


Afrika, Asya, Güney ve Kuzey Amerika, Avustralya, Pasifik Okyanusu, 
Cava, Brezilya gibi yerlerde yaşayan ilkel kabilelerde bir yüce varlık, ulu 
tanrı veya yüksek ruh inancına rastlanmaktadır. İslâm dini de insanlığın ilk 
dininin tevhid inancına dayandığını, çok tanrılı dinlerin sonradan ortaya 
çıkmış sapmalar olduğunu kabul eder. İslâm inancına göre dinin kurucusu 
Allah'tır. İlk insan aynı zamanda peygamberdir. Allah cinleri ve insanları 
kendisine kulluk etmeleri için yaratmış (ez-Zâriyât 51/56), kendisine nasıl 
kulluk edileceğini de insanların arasından seçip gönderdiği peygamberler 
vasıtasıyla bildirmiştir. İnsanlar tarihin seyri içinde çeşitli sebeplerle hak 
dinden uzaklaştıklarında Allah peygamberler göndermek suretiyle onları ya 
eski dinlerini doğru olarak yaşamaya veya yeni gönderdiği bir şeriata 
uymaya çağırmıştır. Hz. Âdem'den itibaren bütün insanlar, Allah tarafından 
gönderilen tevhid dininin esaslarını kavrayıp benimseyecek ve hayatlarını 
bu esaslara göre düzenleyecek seviyede zihni, ruhi ve bedeni kapasiteye 
sahip kılınmıştır. Kur'an'da, yaratılıştan itibaren Allah'ın insanlara 
bildirdiği dinin tevhid (Hanif) dini olduğu ve onların bu dini benimsemeye 
yatkın bir fıtratta yaratıldığı belirtilmiştir (er-Rüm 30/30). 


İnsanlar yüceltme, sevgi, sığınma, korku, acziyet, dünyevi menfaat elde 
etme, zarar ve sıkıntılardan kaçınma ve kurtuluşa erme gibi duygu ve 
etkenlerle başlangıçtan beri bir yüce varlığa veya çeşitli varlıklara inanmış 
ve inandıklarına uygun bazı söz ve davranışlarla kulluklarının gereğini 
yerine getirmiş yani ibadet edegelmiştir. Çünkü insan, diğer canlılarda 
bulunmayan pek çok yetenekle donatılmış olmasına rağmen yine de iç ve 
dış sebeplerle acziyet, sığınma ve yardım dileme duygularını devamlı 
hissetmiştir. Bu durum göz önünde bulundurularak ibadet, “Allah'a 
tapınma, Tanrı'ya doğru sevgi dolu bir gayret, Tanrı”dan uygun şeylerin 
istenmesi, Tanrı'nın teveccühünü kazanmak için yapılan eylem, Tanrı'ya 
tâzım ve saygı gösterme” gibi değişik şekillerde tanımlanmıştır. 


Yapılan araştırmalar, insanlığın dini tecrübesinde en yaygın ibadet şeklinin 
bir yüce varlığa veya çeşitli varlıklara dünyevi veya uhrevi gayelerle dua 
edip yalvarmak olduğunu ortaya koymuştur. Duanın şekli, ferdin mensup 
olduğu dine göre istenildiği veya ihtiyaç hissedildiğinde tekrar edilen birkaç 
kelimeden ibaret olabildiği gibi, belirli zaman ve mekânlarla 
ırtibatlandırılmış dini âyinler tarzında genişlik ve yoğunluğa da sahip 
olabilmektedir. Gerek ilkel kabile dinlerinde gerekse semâvi olan ve 


olmayan gelişmiş dinlerde yüce Tanrı'ya tâzimi ve şükrü ifade etmek veya 
tanrıların gazabından kurtulmak için kurban ve takdime sunmak ibadetle 
ilgili uygulamaların en önemlilerinden birini oluşturmuştur. Kurban ve 
takdimelerle topluca icra edilmesi gereken âyinler mâbed ihtiyacını ortaya 
çıkarmış, bu şekilde mahalli şartlara ve dinlerin yapısına göre mimarileri 
değişen mâbedler yapılmıştır. Belirli ibadetler mâbede bağlı kılınmış ve 
bazı dinlerde mâbedde ibadet teşvik edilmiştir. Yılın belli ay veya 
günlerinde oruç tutulması veya bir kısım yiyeceklere karşı perhiz 
uygulanması, bazı mekânların ve bölgelerin kutsal sayılarak ziyaret 
edilmesi de dini hayatı şekillendiren önemli ibadetler arasında yer almıştır. 
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Mustafa Sinanoğlu 


B) İslâm Öncesi Dinlerde İbadet. 


Günümüzde Afrika, Avustralya, Pasifik Okyanusu, Cava, Brezilya gibi 
yerlerde yaşamakta olan veya yakın zamanlara kadar yaşamış bulunan ilkel 
kabilelerde ibadet, tasavvur şekilleri kabileden kabileye farklılık 
göstermekle birlikte bir yüce tanrı veya ondan daha alt seviyede bulunan 
tanrılar ve yüksek ruhlardan oluşan varlıklara tapınma ihtiyacının ortaya 
çıkardığı, genellikle insanların ferdi tecrübelerine dayanan davranışları 
ifade etmektedir. Afrikalı ilkel kabilelerin çoğunun diğer ilâhi varlıkların ve 
ruhların üstünde bir yüce tanrıya da inandıkları görülmekte, bu yüce tanrı 
kabile insanı tarafından soyut bir güç olarak algılanmakta, çeşitli sıfatlarla 
nitelendirilmekte ve bunlara muhtelif şekillerde ibadet edilmektedir. Esasen 
genel olarak ilkel kabilelerin dini anlayışları incelendiğinde bir filin, 
davranışın, âyinin yahut kültün ibadet olabilmesi için onun bir tanrı, tabiat 
üstü bir güç veya tanrılar için icra edilmiş olmasının gerekliliği tesbit 
edilmektedir. 


İlkel kabile dinleri her kabilenin kendine has özelliklerine göre 
yapılanmışsa da ibadetleri genelde ferdi veya cemaat halinde bir yüce 
varlığa dua etme, ona bazı hayvanları kurban olarak sunma, yiyecek ve 
başka şeyler takdim etme şeklinde cereyan etmektedir. Bununla birlikte dini 
ve din dışı törenler de birbirinden ayrılmakta, meselâ büyü nitelikli olanlar 
gibi bazı ritüel uygulamalar ibadet mahiyetinde görülmemektedir. Evlilik 
merasimi, kabileye reis tayini vb. sosyal içerikli yerel kültlerle ilgili âyın ve 
törenlerin ibadetle ilişkisi ya çok azdır veya hiç yoktur. 


Söz konusu dinlerin belli kurucuları veya peygamberleri olmadığı gibi 
kutsal kitapları ve yazılı kaynakları da yoktur. Bu sebeple ibadetlerinde 
herhangi bir metin kullanılmamakta, dini âyinlerde tekrar edilen ifadeler 


nesilden nesile sözlü olarak aktarılmaktadır. İlkel kabilelerde kötülüklerden 
korunmak, hayat, güç ve sağlık kazanmak ve dünyanın çeşitli nimetlerinden 
faydalanmak, yağmur yağdırmak, bol mahsul elde etmek vb. amaçlarla tanrı 
veya tanrılara dua etmek ibadetin en yaygın şeklidir. Bu kabilelerde yüce 
tanrı veya tabiat üstü varlıkla diğer tanrılar veya ruhların yanında ata ruhları 
da önemli bir yer tutmaktadır. Özellikle Batı Afrika'da ve Avustralya 
yerlilerinde atalar en güçlü ruhi varlıklar olarak görülmekte, bazı yerlerde 
tanrıya ve diğer ruhlara yapılandan farklı şekilde onlara da dua 
edilmektedir. 


İlkel kabilelerde yüce tanrı veya tanrıların yardımlarını elde etmek, 
gazaplarından korunmak veya günahlardan kurtulmak için icra edilen 
başlıca ibadetlerden biri de kurban takdimidir. Kabilelere göre değişen 
çeşitli kurban telakkilerine rastlanmakla birlikte genelde sebze, alkol ve 
hayvan olmak üzere üç farklı türden kurban sunulmaktadır. Afrikalı ilkel 
kabilelerin bir kısmına göre bazı tanrılar kanı sevmez; onlar için sadece 
suyu veya alkolü yere dökmek, mezbahta birkaç ceviz, bezelye veya fasulye 
sunmak kurban olarak kabul edilmektedir. Öte yandan tavuk kurbanının çok 
yaygın olduğu görülmekteyse de koyun, keçi, köpek ve önemli âyinlerde 
boğa gibi hayvanlar da kurban olarak sunulmaktadır. Ferdin ruhlarla 
ilişkisini devam ettirmek için günlük basit kurbanlar söz konusu olduğu gibi 
kuraklık vb. tabii âfetlerin meydana geldiği zamanlarda bütün aile veya 
klanın da katılımıyla koyun veya boğaların sunulduğu merasimler 
düzenlenmektedir. Bu merasimlerde bütün halk bir araya gelerek hayvanın 
kesilmesini seyretmekte, etinden yemekte, bu arada bir reis veya rahibin 
yönetiminde dua edilmektedir. Bazı Afrıkalılar'ın büyük kayalıklarda veya 
coşkun nehirlerde ruhların bulunduğuna inandıkları ve inâyetlerini 
kazanmak yahut gazaplarından korunmak için onlara bazı şeyleri takdim 
ettikleri de görülmektedir. Doğu Afrıka'da ölü kültü çok yaygın olup diğer 
ruhlara nisbetle onlara daha çok kurban sunulmaktadır. 


İlkel kabilelerde mâbed ve mezbah dini hayat açısından önemli kurumlardır. 
Afrikalılar yüce tanrıyı her yerde hazır, güçlü ve sınırsız kabul ettikleri için 
onun bir mâbede sığdırılamayacağını düşünerek mâbed ve mezbahları diğer 
tanrıları için yapmışlardır. Mâbedler genellikle geometrik şekillerde olup 
büyük mâbedler bile ancak bir veya iki odalıdır. Tropikal bölgelerdeki 
mâbedler sadece rahiplerin girdiği kutsal bir mekânla diğer insanların 


bulunduğu avludan ibarettir. Köylerde ise mahalli “baş tanrı” için ayrılmış 
kutsal bir yer ve takdimelerin sunulduğu ağaç veya taştan inşa edilmiş 
mezbahlar bulunur. Bu kutsal mekânlar genellikle yabancılara kapalıdır. 


İbadet genellikle ferdi tecrübeye dayanmakla birlikte aile veya köy halkı da 
kabile reisinin yahut rahibin yönetiminde toplu âyinler icra eder. Afrika 
kabilelerinde bazı dua ve kurban âyinlerini kabile reisleri veya din adamları 
yönetmektedir. Pek çok ilâhi varlığa ait kültün hâkim olduğu Batı Afrika'da 
özel olarak eğitilmiş, âyın sırasında farklı elbise giyen rahipler mevcuttur. 
Atalar için takdim edilen kurban törenlerini ise genellikle köyün reisi veya 
yaşlısı yönetir. Bunun yanında çeşitli kabilelerde kâhinlik veya ilkel 
seviyede doktorluk yapan ve vecd halinde birtakım dini tecrübeler yaşayan 
kişiler de bulunmaktadır. Sibirya ve Orta Asya'da yaşayan Moğol ve Türk 
kabilelerinde âyinleri yöneten, kötü ruhları kovmak suretiyle hastaları iyi 
eden ve gelecekten haber veren kamlar (şaman) vardır. Eskimolar arasında 
da çeşitli âyinleri yöneten şamanlar mevcuttur. Malenezyalı kabilelerde 
diğer varlıklar gibi bazı insanların da “mana” olarak ifade edilen güce sahip 
bulunduğuna inanılmaktadır. Polinezyalı kabilelerde de rahiplerin imtiyazlı 
bir konuma sahip olduğu bilinmektedir. 


İbadet vakitleri mahalli şartlara göre değişmekle birlikte genelde fertler, bir 
rahibe ihtiyaç duymadan her sabah kendilerinin veya ailelerinin özel kutsal 
mekânına girerek dua ederler. Önemli bir işe girişirken, vahşi hayvanlardan 
korunmak için ava çıkarken, güvenli bir şekilde geri dönmek için yolculuğa 
başlarken dua edilir, kurbanlar adanır. Kabile reisinin veya bir rahibin 
yönetiminde toplu olarak gerçekleştirilen âyinlerin çoğu tarımla yahut toplu 
yapılan işlerle ilgilidir. Tarlalar ziraata hazır olduğunda ürünün verimli 
olmasını sağlamak, kaza ve yılan sokmalarına karşı korunmak amacıyla dua 
edilir, âyinler yapılır. Bunların dışında kabilelerin kendilerine göre kutsal 
saydıkları günlerde, meselâ genç erkek ve kızların ergenlik çağına girdikten 
sonra toplumun yetişkin üyeleri arasına katılmaları sırasında dini âyinler 
ıcra edilmektedir. 


Hindistan kökenli dinlerde ibadet genel olarak Sanskritçe ““puja” 
kelimesiyle ifade edilir. Hinduizm'de ibadet, ferdin ve toplumun mutluluğu 
üzerinde etkili olduğu kabul edilen ve dinin tarihi seyrinde farklı fonksiyon 
ve isimlere sahip bulunan tanrılar için yapılmaktadır. Her Hindu, tenâsüh 


(samsara) sistemi bakımından önceki hayatının bir sonucu olarak içinde 
doğduğu kast sınıfına göre birtakım 


dini görevlerle yükümlüdür. Dolayısıyla ferdin şimdiki hayatını öncekinin, 
gelecek hayatını da şimdikinin belirleyeceği şeklindeki sebep-sonuç 
prensibine dayalı bir ilâhi adalet (karma) fikriyle ruhun bir bedenden 
ötekine geçerek ölümden sonra tekrar önceki hayatının neticesine göre 
yeniden dünyaya geleceği şeklindeki tenâsüh anlayışı Hinduizm'de ibadetin 
akidevi temelini oluşturur. Bu dinde ibadet ferdi olup ana hatlarıyla tanrılara 
dua etmek, kurban ve takdime sunmak, oruç tutmak ve kutsal yerleri ziyaret 
etmekten ibarettir. Çeşitli türleriyle yoga da bir ibadet şeklidir. 


Hinduizm'de dua etmeye, Vedalar'ı okumaya ve çalışmaya bir tür besmele 
olan “om” ile başlanır. İbadetten önce yıkanıp temizlenmek ve yiyecekleri 
sınırlayarak belli bir perhiz uygulamak suretiyle hazırlık yapılır. Kadınlar 
Vedalar'ın ve kutsal ilâhilerin okunduğu ibadetlere katılmazlar, onlar sadece 
ibadet kaplarını temizleyip yemek hazırlarlar. İbadetlerde 108 taneli tesbih 
kullanılır. Rahiplerin (brahman) omuzdan bele doğru doladıkları kutsal 
beyaz ipleri pamuktan, hükümdar sülâlesiyle savaşçılarınki kendirden, 
tüccar, esnaf ve çiftçi sınıfınınki ise yünden yapılmıştır. 


Kurban, yılın belirli dönemlerinde ve ferdin hayatındaki bazı 
yükümlülükleriyle ilgili olarak düzenli veya isteğe bağlı olarak ihtiyaç 
duyulduğunda sunulan kurban olmak üzere ikiye ayrılmaktadır. Doğum, 
evlilik ve cenaze kurbanları sadece evde icra edilir. Önceleri istisnai 
durumlarda insan da kurban edilirken zamanla bu âdet ortadan kalkmış, 
yalnız boğa, koç, teke gibi hayvanlar kurban edilmeye başlanmıştır. 
Tanrılara ayrıca süt, pirinç, arpa, un ve bunlardan yapılan yiyeceklerle bahar 
bayramında soma bitkisinden hazırlanan soma kurbanı takdim edilmekte, 
senenin belli günlerinde ve bayramlarda yemek yememek veya bir şekilde 
perhiz yapmak suretiyle oruç tutulmaktadır. 


Himalaya'nın yüksek tepeleri, Brındaban ve Benâres şehirleri, sevap 
kazanmak için suyunda yıkanılan Ganj ve Jumna (Yamuna) nehirleri 
Hinduizm'de kutsal sayılır ve her yıl bu mekânlar hac amacıyla ziyaret 
edilir; mâbedler de ibadet niyetiyle ziyaret edilmektedir. Öldükten sonra 
vücudunun yakılması ve küllerinin Ganj nehrinin suyuna serpilmesi her 


dindar Hindu'nun isteğidir. Hindular'ın evlerinde, tanrılarının heykellerini 
koydukları ibadet için hazırlanmış kutsal köşe veya mekânlar 
bulunmaktadır. Hindular yıkayıp temizledikleri tanrının heykeli karşısında 
tefekküre dalar, takdime olarak heykelin önüne güzel kokulu ağaç, çiçek, 
yemek, meyve ve pirinç koyarlar; boynuna ipten gerdanlık takar, alnına 
güzel kokular sürer, tütsü koyar ve fenerler yakarak etrafında dolanırlar. 
Hındular'ın yaşadığı yerleşim merkezlerinde yanlarında kutsal yıkanmaya 
elverişli havuzların yer aldığı mâbedler bulunmaktadır. Hinduizm'de toplu 
ibadet dini bir zorunluluk olmamasına rağmen mâbedlerde rahiplerin 
eşliğinde yapılan ibadet evdekilere nisbetle biraz daha gelişmiştir. 


Hinduizm'de ibadet, tanrılara birkaç çiçek takdim edilmesinden ibaret olan 
günlük uygulamalardan büyük bir katılımla kutlanan dini bayramlara kadar 
farklı özelliklere sahip âyinleri içermektedir. Tanrı Krişna için kutlanan 
“holi” adlı ilkbahar ve tanrıça Lakşmi için kutlanan “divali” adlı sonbahar 
bayramı, yine ekim ayında tanrıça Kali için icra edilen on günlük bayram 
dışında tanrı Şiva ve tanrıça Saravasti için kutlanılan pek çok mahalli 
bayram vardır. Bu bayramlarda tanrı heykeli arabalarla çekilerek gezdirilir, 
ırmaklara götürülür ve törenle yıkanır. Öte yandan yeni doğan çocuğa ad 
verilmesi, çocukluktan ergenliğe geçiş, evlilik ve cenaze merasimleri de 
dini muhtevalıdır. Bunların dışında dindar bir Hindu, gelecek hayatında 
daha alt kasta mensup olarak veya daha kötü şartlarda doğmamak ve en 
sonunda tanrı Brahman'da sonsuzluğa erişmek için zamana bağlı olmadan 
tanrılara kurban sunar, kutsal yerleri ve mâbedleri ziyaret eder, fakirleri 
doyurur, mukaddes sözleri zikreder ve zühde dayalı bir hayat yaşamaya 
çalışır. 


Milâttan önce VI. yüzyılda Siddhartha Gotama Buda tarafından 
Hindistan'da kurulan Budizm'de, ferdin hayatını önceki hayatında 
yaptıklarının belirleyeceği anlamını taşıyan karma inancı ve tenâsüh fikriyle 
doğrudan bağlantılı olarak kurtuluşa götüren yolun önemli bir parçası olan, 
merkezinde Buda'nın bulunduğu ibadet kavramı dua, oruç, kutsal yerleri 
ziyaret, zikir ve zühd hayatından oluşan faaliyetleri kapsamaktadır. 
Canlıları öldürmemek Buda'nın öğretilerinde önemli bir yer işgal ettiği için 
bu dinde kurban ibadetine rastlanmamaktadır. İbadet esas itibariyle ferdi 
olmakla birlikte mâbedlerde topluca icra edildiği de görülür. Kurtuluşa 
(Nirvana) Buda'nın “sekiz dilimli yol”u ile ulaşılabilir. Bu sekiz ilke insanı 


ahlâk, hikmet ve zihnin meditasyonu açısından kurtuluşa taşıyan yollardır. 
Sekiz dilimli yolun tam anlamıyla uygulanabilmesi için hiçbir canlıyı 
öldürmemek, hırsızlık yapmamak, duyuları yanlış tarafa yöneltmemek, 
yalan söylememek ve içki-uyuşturucu kullanmamak şeklinde sıralanan beş 
emir yerine getirilmelidir. Buda zamanında sadece yukarıdaki temel 
öğretiler söz konusu iken daha sonra onun heykellerinin konulduğu 
mâbedler, ondan kalan eşyanın muhafaza edildiği kutsal mekânlar ve ilk 
şeklini onun zamanındaki gezici keşiş ve yardım toplayıcılardan alan 
manastırlar ortaya çıkmıştır. Budizm'in Theravada ve Mahayana adlı iki 
büyük mezhebiyle aynı dinin bünyesindeki çeşitli akımların ibadet anlayış 
ve uygulamalarında farklılıklar mevcuttur. 


Budizm'de rahipler sınıfı dahil olmak üzere herkes “üçlü cevher” (Budist 
âmentüsü), “dört kutsal temel gerçek”, “sekiz dilimli yol” ve “beş emir”e 
bağlıdır. İbadetle ilgili diğer uygulamalar arasında dua önemli bir yere 
sahiptir. Theravada Budistleri ibadetlerini kanonik Pali diliyle yaparlar. Dua 
edenler ellerini yüzleri hizasında birbirine kavuşturur, eğilerek diz çöker ve 
secdeye kapanırlar. Buda'nın adını zikreder ve Budist âmentüsünü üç defa 
tekrarlar. Bunu kutsal Pali metinlerinin bazı kısımlarının okunması takip 
eder. İbadetin ileri safhalarında erkekler ve kadınlar elleri üzerinde yere 
kapanarak yüzlerini yere sürerler. Mâbedlerde ise ferdi olarak Buda'nın 
heykeline tâzimde bulunulur, ona çiçek ve tütsü sunulur, ateş veya mum 
yakılır. Budistler Buda heykelinin önünde diz çöker, ellerini birleştirilmiş 
olarak yüz hizasında tutar, bazan da secdeye kapanırlar. Mâbedlerde toplu 
âyinler icra edilmez, ancak az da olsa toplu ibadetler için kullanılan büyük 
mâbedler vardır. Buralarda Buda için hazırlanmış kutsal metinlerden 
parçalar okunarak tâzimler toplu halde yapılır. Kutsal günlerde ileri gelen 
bir din adamı Budizm'in öğretileri, ahlâki ve mânevi emirleri konusunda 
vaaz verir. 


Genellikle mâbedlerin çevresinde inşa edilen manastırların düzenli ibadet 
zamanları vardır. Ayda iki defa, aybaşı ve ayın on dördüncü günleri oruç 
günüdür. Bu günlerde bir araya gelen keşişler günahlarını itiraf ettikleri 
törenler düzenlerler. Rahipler âyin esnasında kutsal metinleri okurken orada 
bulunan halktan kişiler de yere kapanır. Budizm'de çeşitli kutsal ziyaret 
mekânlarının yanında Buda'nın heykelleri, yine onun Seylan'da Kandy'de 
bulunan Kutsal Diş Tapınağı'ndaki dişi, Burma'da 


Rangoon'da Shwe Dagon Mâbedi'ndeki saçı ve Gaya'daki Bodhi (Bo) 
ağacı da kutsal kabul edilmektedir. Buda'nın hayatında önemli gelişmelere 
sahne olan tarihler de bir tür ibadet anlayışıyla kutlanmaktadır. 


Mahayana Budizmi”'nde yeni bazı öğreti ve ibadet objeleri farklı bir ibadet 
anlayışının gelişmesine yol açmıştır. Theravada mezhebine göre sekiz 
dilimli yol ve Buda'nın ilgili öğretilerini takip ederek kurtuluşa ermek esas 
iken Mahayana mezhebinde ferdin kurtuluşa erip Buda haline gelmesi 
anlamında Bodisatva ideali geliştirilmiş, bununla aynı zamanda diğer 
ınsanların kurtuluşu da hedeflenmiştir. Bu mezhebin daha sonra gelişen bir 
başka önemli doktrini de kurtuluşun amellerle değil imanla mümkün olduğu 
inancıdır. Aynı mezhepteki cennet fikri de önemli bir doktriner farklılık 
oluşturmaktadır. Kişi Nirvana'ya ulaşmanın öncesinde idarecisi Buda 
Amitabha (sonsuz aydınlığın Budası) olan cennete girebilir. Cennete girmek 
Amıtabha'ya iman ve dua etmekle mümkündür. Mahayana mezhebine bağlı 
Budistler Buda, Bodisatva ve Amitabha'ya sıkıntılardan kurtulmak, 
inâyetlerini kazanmak ve cennete girebilmek için günde birçok defa dua 
eder ve onların adlarını anarlar. Zikir es-nasında 108 taneli tesbih kullanılır. 
Dua ederken iki el bir araya getirildiğinde tesbih iki eli birden sarar; 
böylece dua edenin Buda'nın elini kendi elleri arasına aldığına inanılır. 
Tibet, Çin ve Japonya'da evlerde Buda veya Amitabha heykellerinin 
bulunduğu dua için ayrılan köşeler vardır. Heykeller ipeklerle bezenir, etrafı 
çiçek ve tütsülerle süslenir. Buralarda aile fertleri günde üç defa dua eder, 
kutsal metinler okurlar. 


Mahayana Budizmi”'nde de rahip ve keşişlerin günlük âyinler düzenlediği 
mâbedler vardır. Halk bu âyinlerin çok az bir kısmına özel bir festival 
düzenlenmesi, aileden birinin hastalanması veya ölmesi durumunda iştirak 
eder. Tibet ve Nepal'de insanlar mâbedlerde heykellerin önünde tâzimle 
eğilir, diz çöker, dua ederler. Japonya'daki Budist fırkalarında büyük 
katılımlı cemaatlerle ibadet yapılır. Rahiplerin okuduğu ilâhilerle devam 
eden âyinin doruk noktasında perde açılarak heykellerin ve takdimelerin 
konulduğu mezbah bütün ihtişamı ve altın parıltılarıyla ortaya çıkar. 
Budizm'de bu ibadetlerin dışında cenaze merasimleri de yapılır. 


Jainizm”de yaratıcı bir tanrı anlayışı olmamasına rağmen mâbedlerde ruh 
göçünden kurtulan ve yeniden doğma çemberinden sıyrılmanın yollarını 


gösteren Jina (Cina) ve Tirtankaralar'a ait heykellerin insanların hırstan 
uzaklaşmaları, tekrar dünyaya gelme zahmetinden kurtulmaları ve nihai 
kurtuluşa ermeleri için yol gösterici olduklarına inanılmakta, bu sebeple 
Cina ve Tirtankaralar'a ibadet edilmektedir. Jainizm”de ibadetin hedefi, 
ruhu doğumla ölüm arasında cereyan eden bağdan kurtararak ebedi saadete 
erdirmektir. Jainizm”de kurtuluş imanın üç cevheriyle mümkündür: Doğru 
bilgi, doğru iman ve doğru davranış. Herkesin sıkıca uyması gereken 
esaslar içinde öldürmemek, yalan söylememek, hırsızlık yapmamak, 
mümkün olduğu kadar cinsi münasebetten kaçınmak ve en az maddi 
ımkânlarla yetinmeyi bilmek şeklinde sıralanan beş prensip çok önemlidir. 
Dindar Jainistler gün doğmadan önce kalkar ve 108'lik tesbihleriyle Cina 
ve Tirtankaralar'dan yardım diler, dua ederler; bitıştırılmış elleriyle doğu, 
kuzey, batı ve güneye eğilerek bu yakarışı tekrarlarlar. Svetambara (beyaz 
giyinenler mezhebi) Jainistleri mâbedde sabah ve akşam olmak üzere günde 
iki defa ibadet ederler. İbadetin özünü Tirtankara heykelinin yıkanması, 
önünde secdeye kapanıp dua edilmesi oluşturur. Svetambaralar, heykellere 
ve mâbed âyinlerine gösterdikleri saygıyı Hindu Brahmanları'na da 
gösterirler. Hatta akşam ibadetlerinde yalnız bu rahipler mukaddes mekâna 
girebilir, en büyük Tirtankara heykelinin önündeki lamba ve tütsü 
çubuklarını yakabilir. Digambara Jainistleri”nde de ibadete hazırlık ve 
mâbed kuralları Svetambaralar'a genelde benzemekle birlikte 
Digambaralar”da ibadeti Hindu rahipler değil Jainist rahipler yönetir. 
Svetambaralar”dakinin aksine Digambaralar'da kadınların mâbede girmesi 
yasaktır. Her iki mezhebin ibadetinde mânevi ibadet olarak tanımlanan 
kısım oldukça önemli olup ibadetin esasını teşkil etmektedir. Günlük 
ibadetlerin dışında Jainistler, takvimlerine göre yılın son mevsimi olan 
kutsal Pajjusana'da dini festival icra eder ve bu sırada sekiz gün veya daha 
fazla bir süre oruç tutarlar. Ayrıca Hiındular'ın tanrıça Lakşmi için 
kutladıkları divali bayramını Mahavira'nın kurtuluşa erişi anısına Jainistler 
de kutlar. Bunun dışında Jainistler'in ağır şartlar ve hükümler taşıyan kırk 
günlük oruç ibadetleri vardır. Jainistler, bazı ilâhların tecelli ettiğine 
inandıkları özel mekânları kutsal sayarak ziyaret ederler. 


Sih dininde tek Tanrı inancına dayanan ibadet, özünü Guru Nanak'ın 

öğretilerinden alan Adi Granth adlı kutsal kitapla şekillenmiş olup bir 
kimsenin fillerinin gelecek hayatını doğrudan etkileyeceği şeklindeki 
karma ve tenâsüh anlayışlarıyla yakından ilgilidir. Sih dininde ibadete 


yönelik uygulamalar evde ve mâbedde dua etmek, Adı Granth'tan pasajlar 
okumak ve Amritsar Altın Mâbedi'ni ziyaret etmekten ibarettir. Sihler, 
evlerinde kutsal kitapları için ayırdıkları özel bir odanın veya evin bir 
köşesinde sabah, akşam ve gece yatarken ibadet ederler. Hazırlık olarak bir 
tür temizlik yaptıktan sonra sabah duasına Nanak'ın ilâhisiyle (Japjı Sahib) 
başlarlar; ailevi bir görev olarak da Adi Granth'tan bazı kısımları birlikte 
okurlar. Gurdvara olarak adlandırılan mâbedlerde ibadet cemaat halinde 
sabah ve akşam vakitlerinde yapılır; ibadetin ilk safhasını Adi Granth'ın 
okunmak için özel mekânından çıkarılması teşkil eder. İbadet edecek kişi 
mâbedin etrafında döner, ellerini birleştirerek Adi Granth'ın önünde eğilir 
ve dua eder. Adi Granth'ın açılmasının ardından bir tür müzik icra edilir, 
rahipler tarafından cemaate vaaz verilir, kutsal metinlerden pasajlar okunur, 
helva türü bir tatlı olan “komünyon” dağıtılır. Sihler, XVI. yüzyılda V. Guru 
Arjun zamanında yapımı tamamlanan ve Tanrı'nın evi (Darbar Sahib) 
olarak kabul edilen Amrıtsar Altın Mâbedi'ni ziyaret ederler. Mezhepler 
arasında ibadet uygulamaları bakımından bazı farklılıklar bulunmaktadır. 


Çince'de ibadeti ifade etmek için kullanılan kelimeler arasında “chi” 
(mânevi varlıklar, et, sağ el) en yaygın olanıdır. Kelime üç anlamı da 
dikkate alınıp terim olarak “bir parça eti sağ elle tutup ruhlara sunmak” 
şeklinde yorumlanmaktadır. Çin'in dini kültürünün inanç ve ibadete yönelik 
esaslarını korumakla birlikte daha çok ferdi ve içtimai mutluluğun 
gerçekleştirilmesini amaçlayan Konfüçyüs'ün öğretileri temelde ahlâki 
karakteri ağır basan bir sistem oluşturur. Konfüçyüsçülük'te ibadet ve ahlâk 
anlayışı Çin geleneğinden gelen tanrı ve bir tür âhiret inancı üzerine 
temellendirilmiştir. İbadet, ruhani varlıkları memnun etmek yanında 
ınsanların dünyevi menfaatlerini sağlamayı da amaçlamaktadır. 
Konfüçyüsçülüğün ibadetle ilgili uygulamaları Çin geleneğinde mevcut 
olan atalara saygı, Konfüçyüs'ün Tien şeklinde adlandırdığı yüce tanrı ve 
diğer ruhani varlıklara tapınmak, onlara dua etmek ve kutsal varlıklara 
kurban takdiminden ibarettir. Ancak söz konusu din ibadet konusunda 
ritüellerin 


uygulanışını yeterli görmemekte, bunların ahlâki ve deruni boyutu üzerinde 
de önemle durmaktadır. Konfüçyüsçülük'te ibadet ve dini âyinlerdeki en 
önemli şey saygıdır. Beş Klasik (Wou King) ve Dört Kitap (Se Chou) olmak 
üzere iki koleksiyondan oluşan kutsal metinlerden ilkine ait olan Dini 


Törenler Kitabı (Lı Chi), “Her zaman her şeyde saygı olsun” ifadesiyle 
başlar, Tanrı'nın dinsiz ve saygısız kişiden desteğini çekeceğini, ınsanın 
âyinlerde sadece saygılı değil aynı zamanda samimi olması gerektiğini 
bildirir. Konfüçyüsçülük, dua ve kurbanlar için saygı ve samimiyetten sonra 
sadelik ve vakarı aramıştır. 


Tao'nun yaratıcı ve yaşatıcı prensip olduğu inancına dayanan, ayrıca 
pomteist ve mistik bir mahiyet taşıyan Taoizm'de ruhun ölümsüzlüğü ve 
dünyada iyi bir hayat sürenlerin Tao ile beraber olacağı inancı, ibadetin ve 
bu dinin kurucusu Laotzu'nun ahlâki öğretilerine uymanın hedefini teşkil 
etmektedir. Taoizm'in ahlâki alanda Konfüçyüsçülük”ten, dini 
uygulamalarda da Budizm'den etkilendiği bilinmektedir. Bu etkileşimden 
sonra Taoizm'de yeni bir yorumlama ve yapılanmaya gidilmiş, bu 
çerçevede manastır hayatı ve rahiplik müessesesi benimsenmiş, 
Budizm”'den bazı dini uygulamalar alınmış, zaman içinde bazı tanrılara 
tapılmaya başlanmış ve onlar için mâbedler yapılmıştır. Yüce tanrı kabul 
edilen Shang-Tı günümüzde Taoizm'in ibadet edilen tanrısı haline gelmiştir. 


Politeist bir din olup “tanrıların yolu” anlamındaki Şinto kelimesiyle 
Şintoizm diye anılan Japon dininde ibadetler daha çok hastalık, kuraklık, 
deprem gibi dünyevi sıkıntı ve âfetlerden kurtulmak ve iyilikleri elde etmek 
amacına yönelik görünmektedir. Şintoizm?'de ibadet şekilleri dua, kurban, 
çeşitli yiyeceklerin tanrılara sunulması, oruç ve kutsal mekân ziyaretinden 
ibarettir. İbadetler mâbedlerde icra edildiği gibi “tanrı rafı” (Kami-dana) 
olarak adlandırılan özel bir mekâna yönelerek evlerde de yapılabilmektedir. 
Kışı önce elini ve yüzünü yıkayıp ağzını çalkalamak suretiyle bir tür 
hazırlık yaptıktan sonra ellerini birbirine çırpıp diz üstü çöker ve başını öne 
eğerek dua eder. Mâbedlere girecek olanlar da ibadete hazırlık mahiyetinde 
bir temizlik yapmalıdır. Bazı özel durumlarda bir tür gusül de 
yapılmaktadır. Tapınağa girildikten sonra dua salonu önünde eğilip çeşitli 
hayvanlardan veya yiyeceklerden takdimeler sunulur, el çırparak tanrının 
dikkati çekilir ve dua edilir. Dualar ferdi olarak yapılabileceği gibi 
rahiplerin yönettiği dua âyinlerine katılmak da mümkündür. İse'de Güneş 
Tanrıçası Amaterasu'nun tapınağının bulunduğu en büyük kült yerini 
ziyaret etmek ve Amaterasu'nun doğuşunu izlemek Şintoistler için 
kutsaldır. Evlenme merasimleri Şinto tapınaklarına bitişik evlenme 
salonlarında gerçekleştirilmekte, cenaze işlerini Budist rahipler yerine 


getirmektedir. Japonların, dini hayatlarında Hıristiyanlık gibi bazı farklı 
dinlerin öğretilerini uyguladıklarını, Şintoizm ve Budizm'in birbirinden 
etkileşimleri yanında başka dinlerin de onların hayatına tesir ettiğini 
görmek mümkündür. Şintoistler tanrıyı çağırmak, onun önünde hizmette 
bulunmak anlamındaki Matcuri bayramından önce üç gün oruç tutarlar. 
Ayrıca mahsulleri koruma, hasat için tanrıya şükretme gibi dini bayramlarla 
birlikte çeşitli bölgelerde yerel festivaller de yapılmaktadır. 


Müslümanların İran'ı fethetmeleri sonucunda VII. yüzyıldan itibaren 
Hindistan'a göç eden İranlı Mecüsiler?in inanç sistemi olan Parsilik”te dua 
etme, takdime ve kurban sunma, mâbeddeki âyinlere katılma gibi değişik 
ibadet şekilleri vardır. Rahipler sınıfı dışındakiler için ibadetin vakti ve 
günü yoktur. Dindar bir Parsi her gün, “Ey mutlak güç sahibi, yardımıma 
yetiş! Ben tanrının bir ibadetçisiyim. Ben tanrıya ibadet eden bir 
Zerdüşt'üm. Zerdüşt'ün dinini övmeyi ve ona inanmayı kabul ediyorum” 
şeklindeki “âmentü”yü okur, ellerini ve ayaklarını yıkar, mâbede girmeden 
önce ayakkabılarını çıkarır, günahlarının bağışlanmasını dileyerek içeriye 
girer. Mâbedde rahip aracılığıyla kutsal ateşin külleri alınır. Kutsal 
metinlerden bazı parçalar okunarak dua edilir ve kutsal ateşe sırt 
çevrilmeden geriye doğru gidilerek kapıdan çıkılır. Mâbeddeki ibadet 
ferdidir. Rahipler, Tanrı'nın azametini temsil eden mâbeddeki ateşin 
devamlı yanmasını sağlar, günde beş defa ateşin temizliğini koruma âyini 
yapar, Avesta'dan bazı kısımları okurlar. Ateş, güneş ışınlarından ve insan 
nefesinden korunacak şekilde muhafaza edilir. İyiyi ve kötüyü birbirinden 
ayırt edebilecek yaşa geldiklerinde erkek ve kız çocukları “naujote” adı 
verilen bir törenin dini öğretilerinden sorumlu hale gelirler. Parsiler, ateş ve 
toprağın kutsallığına ve kirletilmemeleri gerektiğine inandıkları için 
ölülerini “dakhma” olarak adlandırılan üstü açık “sükünet kuleleri”ne 
koyarlar. Ferdi dua ve mâbed ziyareti ötesinde bir yükümlülüğü olmayan 
rahipler sınıfı dışındaki Parsiler'in iyı düşünce, iyi söz ve iyi amel sahibi 
olmaya gayret etmeleri gerekmektedir. 


Eski Türk dininde düzenli günlük ibadetlerin ve ibadethânelerin 
bulunduğuna dair açık bilgi yoktur. Ancak Çin kaynakları, Fuyunse diye 
adlandırdıkları bir tapınak veya ibadethânenin Türkler'de mevcut olduğunu 
bildirmektedir. Eski Türkler'de ecdat mağaraları, mukaddes dağlar ve 
yersular, hakanın otağı ve obalar, âbidevi mezarlar, ev veya Türk çadırı 


önemli dini merasimlerin icra edildiği mekânlar olmuştur. Eski Türkler'in 
dini âyın ve törenleri, belirli zamanlarda veya tesadüfi olaylar dolayısıyla 
yapılanlar olmak üzere ikiye ayrılabilir. Her yıl mevsim değişiklikleriyle 
ilgili olarak ilkbahar, yaz ve sonbaharda düzenli biçimde yapılan dini 
törenlerin yanında kötü ruhlara karşı, adak hayvanını salıverme veya 
yağmur yağdırma gibi olaylar sebebiyle yapılan törenler de vardır. Bunların 
dışında günlük, haftalık veya aylık olmak üzere periyodik ibadetlerin 
bulunup bulunmadığı bilinmemekte, ancak başı açıp yüzü ve elleri göğe 
kaldırıp tanrıya dua edildiği, şarka dönüp diz çökerek ebedi tanrıya 
tapınıldığı nakledilmektedir. Geleneksel Türk dininde ayrıca “saçı” adı 
verilen sanguların, “yalama” denilen ve ağaçlara yahut şaman davuluna bez 
veya paçavra bağlanmasından ibaret olan uygulamanın, nihayet kurbanın 
büyük yeri vardır. Bir tür kansız kurban olan saçının yanında kanlı hayvan 
kurbanı en eski ibadet usulü olup en önemli kurban at kurbanıdır. Kurban 
âyınını baba, başkan veya hakan icra eder. Türkler'de özellikle resmi büyük 
âyinlerin başkanlığını veya yöneticiliğini hakan yapmaktaydı. Kamlar ise 
bazı özel durumlarda ruhların uzmanı olarak devreye girmektedirler. Âyin 
sırasında kam göklere çıkmayı temsil eder, özel ılâhiler söyler, ruhları ve 
ataları çağırır, sihirli davulunu çalarak göğe yükselip inmeyi temsil ederdi. 


Yahudilik”te ibadet anlayışının, Hz. Müsâ'nın aracılığıyla Rab Yahova ile 
İsrâiloğulları arasında, Yahova'nın sözünü dinlemeleri ve ahdini tutmaları 
durumunda O'nun da İsrâiloğulları'nı seçkin ve mukaddes millet kılacağı 
şeklindeki ahid üzerine temellendirilmesi gerekmektedir (Çıkış, 19, 20). 
Yahudilik”te ibadet, dünya hayatının Rab Yahova'nın iradesine göre 
düzenlenmesi ve kulun füllerinden sorumlu tutulacağı bir âhiret inancı ile 
anlam kazanmaktadır. 


Yahudiler, antik dönemden itibaren Ortadoğu'nun devamlı değişen siyasi 
dengeleri sebebiyle yaşadıkları uzun sürgün ve göç dönemlerine rağmen 
dini geleneklerini büyük oranda muhafaza etmekle birlikte dini 
uygulamalarında bulundukları coğrafyayla da ilgili olarak bazı değişiklikler 
meydana gelmiştir. Yahudilik”te ibadet amacıyla yapılan uygulamaları dua, 
oruç, hac ve bir tür zekât olarak sıralamak mümkündür. Dualardan bazıları 
Ârâmice olsa da ibadet dili İbrânice'dir. Mişna”ya göre diğer dillerde de dua 
etmek mümkündür. Nitekim Helenik diaspora döneminde Grekçe dua 
yapıldığı olmuştur. Ancak XIX. yüzyıldan sonra ibadet dilinde İbrânice'nin 


kullanılması fikrine sadık kalınmaya gayret edilmiştir. Yahudilik”te kulluğu 
ve ibadetle ilgili uygulamaları ifade etmek için İbrânice “avd (çalışmak, 
hizmet etmek) kökünden masdar olan 'avodah kelimesi kullanılmaktadır. 
Kelime bu anlamıyla Ahd-i Atik'te pek çok defa tekrar edilmiştir (meselâ 
bk. Çıkış, 3/12, 4/23; Malaki, 3/14; Eyub, 21/15). Yahudi kutsal kitabı 
Tanah'ta, geleneksel ibadetlerin büyük ölçüde mâbeddeki kurban ve 
takdimelere hasredildiği görülmektedir. Tanah'ta mâbedde icra edilen 
ibadetlerde okunacak dualara dair pek çok örnek mevcuttur. Mâbede bağlı 
olmayan ibadet ise Bâbil esaretinden sonra ortaya çıkmıştır. Süleyman 
Mâbedi'nin yıkılmasının ardından yahudiler ibadetlerini sinagoglarda icra 
etmeye başladılar. 


Yahudılik”te ibadete başlamadan önce eli takdis edilmiş suya daldırarak 
veya bileğe kadar yıkayarak bir nevi abdest alınır. Ayrıca gerekli 
durumlarda vücudu tamamen suya daldırmak veya yıkanmak suretiyle 
gusledilir. İbadetler günlük, haftalık ve yıllık olarak ferdi veya cemaat 
halinde icra edilmektedir. Günlük ibadet evde ferdi yahut mâbedde cemaat 
halinde, sabah, öğleden sonra ve güneş battıktan sonra dua etmekten 
ibarettir. Tanrı'nın huzurunda başın örtülmesi gerektiği için diğer 
vakıtlerden farklı olarak sabah duasında “dua atkısı” örtülmekte, ayrıca sol 
pazuya ve alna Tevrat'ın Çıkış ve Tesniye bölümlerinden bazı kısımların 
yazılı bulunduğu muska şeklinde “dua kayışı” takılmaktadır. Dua sırasında 
doğu tarafına Kudüs'e dönülür, ayaklar bitişik olarak ayakta durulur, eller 
semaya doğru uzatılır, baş öne eğili vaziyette huşü içinde Tanrı'ya yakarılır. 
Dua eden kişi şükür ve tâzım esnasında rüküa varır ve dua okuyarak kalkar, 
üç adım geri giderek sağa sola eğilir. Bu şekliyle günlük ibadet 
müslümanların namaz ibadetine benzemektedir. Bu ibadetlerde Tanah'tan 
bazı kısımların yanında çeşitli dualar da okunur. 


Yahudiler evlerinin giriş kapısının pervazına, “mezuza” denilen uzun bir 
boru içinde rulo halinde Tevrat'tan cümlelerin yazılı olduğu mahfazalar 
asarlar ve eve giriş çıkışta ona dokunup parmaklarını öperler. Evde günlük 
ibadetlerden başka dini törenler de icra edilir. Cuma akşamı Şabat (sebit) 
gününün başlangıcına işaretle evin hanımı takdis dualarını okuyarak Şabat 
kandıllerini yakar. Bütün aile ayakta durur ve ailede on üç yaşının 
üzerindeki erkekler sağ ellerine bir kâse şarap alırlar. Bu sırada ailenin reisi 
takdis duası olan “kıddus”u okuduktan sonra şarap yudumlanır. Arkasından 


törenle eller yıkanır, ekmekler kutsanır ve aile arasında pay edilir. 


Haftalık Şabat ibadeti, sinagogda (havra) on üç yaşına girmiş en az on 
kişinin bulunması ile icra edilir. Sinagogun en önemli özelliği, Kudüs'e 
bakan duvarda mihraba benzer fonksiyona sahip özel bir mekânda Tevrat 
rulolarının yer almasıdır. Sinagogda ibadet edenlerin oturması için sıra ve 
sandalyeler bulunur. Gelenekte ibadet erkeklere has bir dini faaliyet kabul 
edildiği için kadınlar başları örtülü olarak ayrı bir bölümde otururlar. Ancak 
günümüzde reformist sinagoglarda kadınlarla erkeklerin yanyana ibadet 
etmelerine izin verilmiştir. Sinagogda yapılan ibadetin en önemli anı Tevrat 
rulolarının bohçalar içerisinden çıkarılıp okunmasıdır. Bu esnada başın bir 
takkeyle örtülmesi gerekmektedir. Tevrat bir yılda hatmedilecek şekilde 
belli kurallara göre okunur. Şabat gününde dindar bir yahudi hiçbir iş 
yapmaz, bu ibadet cumartesi akşamı “havdala” (ayrılma) diye adlandırılan 
bir başka törenle sona erer. 


Tanah'ta nefsin alçaltılması, ona azap edilmesi şeklinde nitelenen oruç 
(Levililer, 16/29-31; 23/26-28; Sayılar, 29/7), Yahudilikte belli başlı 
ibadetlerden biri olup şafağın sökmesinden ilk yıldızın doğmasına, kefâret 
günü orucu ile ağustosun dokuzuna rastlayan oruçlar ise bir akşamdan 
ötekine kadar devam eder. Yahudi takviminde belirlenmiş oruç günleri 
vardır. Yahudiler birçok dini bayramdan ve özellikle Yom Kippur'dan önce 
oruç tutarlar. Yahudi tarihindeki önemli olayların anısına da oruç tutulur. 


Bugün Yahudilik”'te zekât veya ona benzer bir ibadete rastlanmamakla 
beraber bazı araştırmacılar, geçmişte yahudilerin zekât mallarının Kutsal 
Mâbed'in (Süleyman Mâbedi) zekât sandığında bir araya getirildiğini, belli 
oranlarda Hz. Hârün'un soyundan gelen ve haham olan Levililer?'e, dini 
makam sahiplerine ve Kutsal Mâbed”'i ziyarete gelenlerin ağırlanmasına 
harcandığını belirtmektedirler. 


Kutsal Mâbed'in ziyaret edilmesi Yahudilik'te diğer bir ibadet şeklini teşkil 
etmektedir. Çeşitli bayramlarda çocuklar ve kadınlarla akıl ve beden 
rahatsızlıkları olanlar dışındaki yahudiler Kutsal Mâbed'i ziyaret ederler. 
Ancak uygulamada birçok kadın kocasıyla, çocuklar da ebeveynleriyle bu 
ziyarete katılmaktadır. Kutsal Mâbed'in milâttan sonra 70 yılında Romalılar 
tarafından yıkılmasından sonra oraya bağlı ibadetler bir müddet 


yapılamamış, kurbanlar sunulamamış, sadece mâbedden geriye kalan Batı 
duvarı “ağlama duvarı” olarak görülmüş ve ziyaret edilmiştir. Yahudiler, 
Süleyman Mâbedi'nin ağlama duvarı karşısında 17 Temmuz akşamından 19 
Ağustos'a kadar yirmi üç gün devamlı toplanmakta ve bu ibadeti yerine 
getirmektedirler. Ayrıca Sion dağında Hz. Dâvüd'un mezarı, Karmel 
tepesindeki İlya mağarası gibi önemli mekânlar da ziyaret mahalleridir. 


Yahudilikte, yahudi takviminin yılbaşı olan Roş ha Şana ve Yom Kippur 
yanında yıl içinde çeşitli dini günler ve bayramlar bulunmaktadır. Bu 
bayramlar daha çok ibadet etmek, bazılarında oruç tutmak, bazılarında da 
eğlenmek suretiyle kutlanmaktadır. Yahudilik'te ayrıca yeni doğan çocuğa 
belli bir süre içinde ad konulması, erkek çocuklarının sekizinci günde 
sünnet edilmeleri, on iki yaşlarını bir ay geçtiklerinde “bar mitzva” (şerlatın 
oğlu) unvanını alarak dini sorumluluk yüklenmeleri, evlenme ve ölüm 
merasimleri de haham eşliğinde icra edilen dini âyinlerdir. 


Hıristiyanlık başlangıçta Yahudiliğin bir mezhebi gibi sayılmış, ilk 
hıristiyanlar yahudi mâbed ve ibadetlerine devam etmişler, fakat bu yeni 
cemaate katılmak sadece İsâ Mesih adına vaftiz olmakla mümkün 
görülmüştür. Hıristiyanlığa göre İsâ'nın çarmıha gerilmesi ve diriltilmesinin 
ardından Hıristiyanlık Yahudilik”ten tamamen kopmuş, İsâ'nın havârileriyle 
son yemeği anısına düzenlenen Evharistiya âyıni hıristiyanları yahudilerden 
ayıran temel ibadet olmuştur. Öte yandan hıristiyan kutsal kitabında Hz. 
İsâ'nın ibadet hususunda tavsiye ettiği dini uygulamada bir açıklık 
olmamakla birlikte dua konusunda telkinleri bulunmaktadır (Matta, 6/6-8). 


Hıristiyanlık”ta duaya dayalı âyinin İznik Konsili'nde (325) tesbit edildiği 
bilinmektedir. Tanrı”ya varmanın ve O'nu tanımanın yolu İsâ (oğul), Tanrı 
(baba) ve Kutsal Ruh'a yapılan dua ile mümkün görülmüştür. 
Hıristiyanlıkta ibadetin yegâne kaynağı Tanrı'dır, amacı da Tanrı'da 
birleşmektir. Bazı ibadetler ferdi olarak yapılır. Toplu ibadet esnasında 
cemaat, Tanrı'nın tecessüm etmiş hali olan kilisede Tanrı adına ve O'nun 
için hizmet görür. 


Günlük, haftalık ve yıllık ibadetlerin yanında Hıristiyanlık'ta “sakrament” 
kelimesiyle 1fade edilen dini âyinler de vardır. Günlük ibadetler, dinin tarihi 
seyri içinde ve mezhep anlayışlarına bağlı olarak farklılık göstermektedir. 


Haftalık ibadet Hz. İsâ'nın yeniden dirilişi anısına pazar günü kilisede 
yapılır. Bu ibadet, kutsal metinden belirli kısımların okunması ve 
Evharistiya âyininin icra edilmesiyle gerçekleştirilir. Ayrıca kaynağını Ahd- 
ı Cedid'den alan bayram türü yıllık kutlamalar da vardır. Hıristiyan 
mezheplerinin çoğu, Noel (Christmas) ve Paskalya (Faster) olmak üzere 
bunlardan ikisini ittifakla kutlamaktadır. Hz. İsâ'nın doğum kutlamalarını 
temsil eden Noel Katolik, Ortodoks ve Protestan mezheplerince 25 
Aralıkta, Ermeni kilisesi tarafından 6 Ocak'ta kutlanmaktadır. Hz. İsâ'nın 
öldükten sonra yeniden diriltilmesi anısına önceleri nisan ayının on 
dördünde kutlanan Paskalya'nın günü, İznik Konsili?nde bahar ekinoksunu 
takip eden ilk dolunaydan sonraki pazar olarak tesbit edilmiştir. Bu iki 
kutsal günden başka kiliselerin kendi anlayışlarına göre belirledikleri Hz. 
İsâ'nın semaya urücu, şekil değiştirmesi, haçın bulunması, haç yortusu, Hz. 
Meryem ve bazı azizlerle ilgili kutsal günler de kutlanmaktadır. 


Hıristiyanlıkta bir başka ibadet türü de oruç olup en önemlisi Hz. İsâ'nın 
çölde kırk gün süreyle tuttuğuna inanılan oruçtur. Paskalya”dan kırk gün 
önce başlayan bu oruç IV. yüzyıldan itibaren ihdas edilmiştir. İlk 
dönemlerde katı kurallara bağlanan bu ibadet sonradan bazı yiyeceklerden 
uzak durmaktan ibaret olan bir perhize dönüşmüştür. 


Hıristiyan geleneğinde diğer bir ibadet şekli kutsal mekânları ziyaret 
etmektir. İlk devirlerde bu amaçla Hz. İsâ'nın doğum yeri kabul edilen 
Beytlehem, Kudüs ve çevresinde onun yaşadığı yerler temel hac mekânları 
olarak ziyaret edilirdi. IV. yüzyıldan itibaren şehid ve azizlerin mezarları, 
Hz. Meryem'in mücizevi tarzda görüldüğü kabul edilen yerler de ibadet 
niyetiyle ziyaret edilen mekânlar arasına girmiştir. 


Hıristiyanların dini hayatında, “bizzat Hz. İsâ tarafından tesis edilen 
kurumlara ve yaşadığı tecrübelere kilise aracılığıyla katılmak” anlamını 
ıfade eden sakramentlerin yeri de önemlidir. Hıristiyan mezheplerinde 
sakramentler, iman etmenin şartı sayılmakla birlikte bunların sayısında ve 
uygulama şekillerinde bazı farklılıklar göze çarpmaktadır. Benzer anlayış 
farkları hıristiyan geleneğinde kaynağını Ahd-ı Cedid'den alan din adamları 
sınıfı, bunların Hıristiyanlık'taki yeri ve önemi hakkında da söz konusudur. 
Hatta reform kaynaklı bazı kiliseler ibadet için özel din adamlarının 


varlığını gerekli görmez. 
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Abdurrahman Küçük 


O) İslâm'da İbadet. 


İslâmi literatürde ibadetin biri genel, diğeri özel olmak üzere iki anlamı 
vardır. Genel anlamda ibadet, mükellefin Allah'a karşı duyduğu saygı ve 
sevginin sonucu olarak O'nun rızâsına uygun davranma çabasını ve bu 
şekilde yapılan iradi davranışları ifade eder. Böylece tamamen dini olan 
görevlerden başka kişilerin Allah'ın hoşnutluğunu kazanmak için yaptığı 
her fiil de ibadet olarak nitelendirilir ve ödüllendirilir. Bu amaçla fert ve 
toplum yararına gerçekleştirilen her olumlu davranış dini ve mânevi bir 
anlam kazanır. Özel anlamda ibadet ise mükellefin yaratanına karşı saygı ve 
boyun eğmesini simgeleyen, Allah ve Resulü tarafından yapılması istenen 
belirli davranış biçimlerdir. Fıkıh literatüründe ibadetin yaygın kullanımı da 
bu ikinci anlamdadır. İslâm'ın temel şartlarını teşkil eden namaz, oruç, 
zekât ve haccın yanında kurban kesme, itikâf, dua, Kur'an 


okuma, hayır ve infakta bulunma gibi davranışlar terim anlamıyla ibadetin 
en meşhur örneklerini oluşturur. Bu muhtevasıyla ibadet, “Cenâb-ı Hakk'a 
yakın olma” anlamındaki kurbet ve “O'na boyun eğiş” anlamındaki taat 
kelimeleriyle yakın anlamlara sahiptir. Bu üç terim arasında ibadetin niyete 
bağlı olması, kurbetin niyet gerektirmemesi, taatin de her iki türden 
davranışı kapsaması gibi bazı farklılıklar bulunduğu (İbn Âbidin, Reddü”l- 
muhtâr, I, 106), yahut her üçünde de kulluk niyetinin şart olduğu (Zerkeşi, 
Bahrü'l-muhit, 1, 293-294) söylenmekle birlikte Allah'ın rızâsına ulaşıp 
sevap kazanma amacı hepsinin ortak özelliğini oluşturur. İbadetle aynı 
kökten gelen ve örfte yaklaşık aynı anlamları içeren ubüdiyyet kavramı ise 
tasavvuf literatüründe daha geniş bir içerik kazanmıştır (aş. bk.). 


İbadetler, dinin özünü teşkil eden iman esaslarından sonra dinde ikinci 
önemli halkayı oluşturur. Diğer bir ifadeyle din, en yalın biçimiyle Allah'a 
inanma ve O'na ibadet etme olduğundan inanç ve ibadet sistemleri dinin 
asli unsurlarını meydana getirir. Buna üçüncü boyut olarak ahlâk 
eklenmelidir. Ahlâk, metafizik düzlemde inanç ve ibadetlerdeki samimiyeti 
ıhtiva ettiği gibi bu tutumun kullarla ilişkilere de yansıtılması, onlara karşı 
saygılı, âdil, hatta lutufkâr davranılması anlamlarını da içerir. Çünkü 
ınsanın Allah ile olan ilişkisini diğer insanlarla olan ilişkisinden tamamen 
soyutlamak mümkün değildir. Cibril hadisinde (Buhâri, “İmân”, 1) dinin bu 
üç boyutu iman, İslâm ve ihsan kelimeleriyle özetlenir. Bu üçlü ayırım, bir 
yönüyle ibadetlerin inancın bir parçası ve zorunlu sonucu olarak 
görülmediğini, diğer yönden ise Allah'a itaatin şekli göstergeleri 


sayılmaları bakımından iman ve ahlâkla yakın ilişki içinde bulunduğunu 
anlatır. Dinin itikadi ve ameli olmak üzere insana hitap eden iki vechesinin 
olduğundan hareket edildiğinde ibadetler dinin ameli hükümlerinin ilk 
halkasını teşkil eder ve dinin dışa akseden simgeleri (şeâir) olarak anılır. 


İbadetler şekil olarak basit görünseler de yüce yaratanın buyrukları olduğu 
için güçleri ve sırları bu maddi alanın ötesine uzanır ve her biri yaratanla 
bağlantının değişik biçim ve boyutlarda gerçekleşmesini sağlar. Bunun için 
de namaz örneğinde olduğu gibi belli duaların ezberlenmesi ve okunması, 
belirli davranış biçimleri, hacda olduğu gibi çoğu sembolik nitelik taşıyan 
bir dizi davranış ibadetin bir parçasını veya şekli unsurunu teşkil edebilir. 
Bu tür davranışların ibadet sayılmasının anlamı ise her zaman zihnen 
kavranmayabilir. Çünkü ibadetler, dinin belli ölçüde biçimsellik ve 
sembolizm içeren bir yönünü temsil eder. İnsan aklı yüce yaratana ibadet 
edilmesinin önem ve gerekliliğini kavrasa bile bunun nasıl ve ne şekilde 
yapılacağını bulamaz. Yaratıcının ibadet es-nasında ortaya konmasını 
istediği davranış biçimleri ibadetin özüne göre önem bakımından ikinci 
derecede olup ne gibi hikmetler taşıdığı akılla kısmen anlaşılsa bile yine de 
aklın tam kavrayamayacağı bir özelliğe sahiptir. Bundan dolayı İslâm 
bilginleri ibadetlerin şart ve şekillerinin Allah ve Resulü'nün bildirdiği 
biçimiyle yapılması gerektiği (tevkifi olduğu) konusunda görüş birliği 
içindedir. Bu sebeple ibadetlerin yalnızca Allah'ın emrettiği, Resül-i 
Ekrem'in açıklayıp gösterdiği tarzda yapılması esastır. Kur'an'da ilke 
olarak ve mücmel bir ifadeyle emredilen ibadetler Hz. Peygamber 
tarafından ayrıntılı şekilde açıklanmış, uygulanmış ve onun öğrettiği tarzda 
ıfa edilmeye başlanmıştır. Dinin ibadetlere ilişkin hükümlerinin taabbüdi bir 
nitelik taşıdığı, akıl yürütmeye ve kıyasa açık olmadığı şeklindeki 1fadelerle 
anlatılmak istenen de budur. Bu anlayış sebebiyledir ki Kur'an'da 
emredilen ve Hz. Peygamber tarafından açıklanıp gösterilen şeklin 
dışındaki ibadet tarzları dinde bid'at olarak nitelendirilir ve kınanır. Bu 
bağlamda bid'at, “Resül-i Ekrem'in sünnetinde bulunmayan herhangi bir 
davranışın ibadet telakki edilmesi veya mevcut ibadet şekillerinde arttırma 
veya eksiltme yapılması” anlamına gelir. 


İslâm öncesi Hicaz-Arap toplumunda birkaç yüzyıllık geçmişi olan 
putperestliğin Islâm'ın doğuşu sırasında iyice yaygınlaşmış ve kökleşmiş 
olduğu, Kâbe'nin içinde ve etrafında 300'den fazla putun bulunduğu, 


bununla birlikte Hz. İbrâhim”den intikal eden tevhid dininin ve Allah 
inancının etkilerinin, hatta tavaf ve kurban gibi bazı ibadet türlerinin şekil 
ve mahiyet değiştirerek de olsa devam ettiği bilinmektedir. Nitekim Hicaz 
bölgesi müşrikleri Allah'ın gerçek yaratıcı ve mâbud olduğunu kabul 
etmekte, putlara ise O'nun katında aracı gördükleri için tapındıklarını ileri 
sürmekteydiler (€z-Zümer 39/3). Ayrıca Mekke'de Hz. İbrâhim'in tebliğ 
ettiği dine tâbi olan, putlara tapınmaktan ve putlara kurban edilen 
hayvanların etlerinden yemekten kaçınan Hanifler'in bulunduğu 
belirtilmektedir. İslâmiyet böyle bir ortamda tebliğ edilmeye başlanmış, 
Mekke döneminde öncelikli olarak şirkle mücadele edilip tek bir yaratıcıya, 
O'nun peygamberine ve âhiret gününe iman vurgulanmış, bu arada İslâm'ın 
tevhid anlayışını pekiştiren ibadetler de peyderpey teşri' kılınmaya 
başlanmıştır. Mekke döneminde namaz ve ona hazırlık niteliğindeki abdest, 
gusül ve maddi temizlik yanında miktarı belirlenmeksizin infak 
emredilmiştir. Hadis mecmualarında yer alan bilgilerden farz namazların 
önce ikişer rek'at olarak kılındığı, daha sonra bir kısmının dört rek'ata 
çıkarıldığı (Buhâri, “Şalât”, I; Müslim, “Şalâtü'l-müsâfirin”, 1, 3), beş vakit 
namazın hicretten bir yıl önce mi'rac gecesinde, cuma namazının da hicret 
öncesinde farz kılındığı anlaşılmaktadır. Hicreti takip eden yıllarda oruç, 
zekât ve hac gibi ibadetlerle onları tamamlayıcı hükümler kesinlik 
kazanmış, bu esnada kamu düzeni, hukuki ve ticari hayat başta olmak üzere 
dinin diğer alanlardaki ameli hükümleri tamamlanmıştır. İbadetlerin 
teşriinin ilk dönemlerden itibaren iman esaslarıyla birlikte veya onlardan 
hemen sonra yer alması, bunların dindeki merkezi yeri ve inancın 
korunmasında sahip bulunduğu önemli rol ile alâkalı olup bu bağ dini öğreti 
ve literatürde her dönemde korunmuştur. 


Kur'an'da başta namaz, ardından zekât, hac ve oruç olmak üzere temel 
ibadetler sıkça hatırlatılıp emredilir. Ancak bu atıf ve emirler ibadetlerin edâ 
şekli ve ayrıntılarından çok o ibadetin mahiyetini, öz ve amacını konu 
edinen genel ve mücmel ifadeler şeklindedir. Kurban, fıtır sadakası, bayram 
ve cenaze namazı, itikâf gibi ibadetlerden bazılarına Kur'an'da dolaylı 
olarak atıfta bulunulurken bazıları sünnetle teşri" kılınmıştır. Kur'an'da ana 
çatısı oluşturulan ibadetlerin nasıl yerine getirileceği, uygulama şartları ve 
hükümleri Hz. Peygamber'in uygulama ve açıklamalarıyla netleşmiştir. 
Resül-i Ekrem'in yaklaşık yirmi üç yıl gibi geniş bir zaman dilimine 
yayılmış olan İslâm'ı tebliğ görevinin Medine döneminde ibadetlere ve 


ınsan ilişkilerine ait açıklama ve uygulamalar ağırlık kazanmış, sahâbe bu 
dönemde âdeta ibadet eğitimi görmüştür. Meselâ Hz. Peygamber, “Ben 
nasıl namaz kılıyorsam siz de öylece kılınız” (Buhâri, “Ezân”, 18; Dârımi, 
“Salât”, 42); “Hacla ilgili hükümleri benden öğreniniz” (Müsned, ILI, 318, 
366; Nesâi, “Menâsik”, 220) diyerek ümmetine namazın kılınış ve haccın 
eda ediliş biçimlerini ayrıntılarıyla göstermiş, uygulama ve öğretmeye 
dayalı dini hayat sonraki nesillere 


aynı şekilde intikal ettirilmiştir. Medine halkının uygulamasına ve şer'i- 
ameli bir konudaki ittifakına özel bir değer verilmesi fikri de esasen bu 
gerekçelere dayanır. Ancak bu konuda Hz. Peygamber'in sünneti, bu 
ibadetlerin her birinin -ileride fıkıh literatüründe ele alınacağı tarzda-kurucu 
unsurlarını, geçerlilik şartlarını ve güzelleştirici fiillerini ayrı ayrı sayım 
şeklinde değil bir bütün halinde fili örneklik, erkân ve âdâb eğitimi 
şeklindedir. Herhangi bir ibadeti oluşturan ve Resül-i Ekrem'in 
uygulamasında yer alan fiillerin bu ibadet açısından önem ve gereklilik 
sıralaması konusunda sonraları farklı görüşlerin ortaya çıkması, filler 
arasında bir ayırım ve kademelendirmeyi ifade eden özel terimlerin 
bulunması da bundan kaynaklanır. Bundan dolayı ibadetler konusunda fili 
ve sözlü sünnetle sahâbe tatbikatı vazgeçilmez bir kaynak değeri taşısa da 
her zaman için farklı değerlendirmelere konu ve gerekçe yapılabilecek bir 
zenginliktedir. 


1. Fıkhi Hükümler. İbadetler dinin ameli hükümlerinin en başında yer 
aldığından Hz. Peygamber ve Hulefâ-yi Râşiıdin döneminde dini anlama 
faaliyeti şeklinde algılanan ve II. (VLİ.) yüzyıldan itibaren dinin ameli 
hükümlerine hasredilmeye başlanan fıkıh ilminin ana konularından birini 
teşkil etmiştir. Fıkıh şahısların kendilerine, yaratanına ve diğer insanlara 
karşı hak ve sorumluluklarını bilmesi olarak tanımlandığı, fıkıh ilmi de bu 
çerçevedeki ilişkileri konu edindiği için ibadetler fıkhın bütün yönlerini 
ilgilendirmekte ve âdeta merkezi bir rol oynamaktadır. Çünkü ibadetler ilk 
bakışta kul ile Allah arasında kalan ve ferdin yaratanına karşı duyduğu 
saygı, itaat ve tazimi simgeleyen birer davranış olarak görülebilirse de 
kişilik eğitiminin, insan ilişkilerinin ve toplumsal yapının iyileştirilmesini 
sağlayan bir fonksiyona da sahiptir. 


İbadet konusunun dinin nakli bilgiye dayanan, mukayese ve yoruma fazla 


açık bulunmayıp belki de en dogmatik yönünü teşkil ettiği, bu konuda 
esasen Kur'ân-ı Kerim'de yer alan hükümler ve Hz. Peygamber'in 
açıklama ve uygulama örnekleriyle yetinilmesi gerektiği doğrudur. Ancak 
Resül-i Ekrem ile sahâbeden gelen rivayetlerde ibadetlerin ifa şekil ve 
şartlarına ilişkin ayrıntılı tesbit ve izahlardan ziyade genel tanıtım ve 
tasvirin yer alması, bunun yanında ferdi ve içtimai hayatta yeni ve farklı 
durumların ortaya çıkması ve ibadetlerin müslüman toplumlarda daima dini 
hayatın herkesi ilgilendiren en canlı yönünü teşkil etmesi gibi sebeplerle 
sahâbe döneminden itibaren ibadetler etrafında giderek artan bir yoğunlukta 
zengin bir bilgi birikimi ve fıkıh literatürü oluşmuştur. Fürü-i fıkhın ibâdât, 
muâmelât ve ukübât şeklindeki üç ana bölümü içinde ilk sırayı alan 
ibadetler konusunun yaklaşık bir asır sonra telif edilmeye başlanan fıkıh 
literatüründe kapsamlı bir şekilde ele alınması, bu hususta ılk dönemlerden 
itibaren hacimli eserlerin telif edilip farklı yorumların gündeme getirilmiş 
olması bu gelişmelerin ürünüdür. 


İbadet konuları klasik fıkıh kitaplarının genel olarak ilk bölümlerinde yer 
alır ve bunlar temizlik (abdest, teyemmüm, gusül vb.), namaz, oruç, zekât, 
hac, kurban ve bazan da nikâh veya cihad şeklinde sıralanır. Bu sıralama 
mezheplere veya müelliflerin şahsi tercihlerine göre kısmi bir değişiklik 
gösterebilir. Maddi ve hükmi temizlik âdeta ibadetleri 1fanın ön şartı veya 
hazırlık safhası sayıldığı için en başta yer almış, daha sonra mükellefiyetin 
yaygınlığı esas alınarak diğer ibadetlere geçilmiştir. Bu konulardan nikâh ve 
cihad dışındakilerin ibadet olduğu hususunda herhangi bir ihtilâf yoktur. 
Nikâh ve cihadın ise hem ibadet oluşları hem de sıralamada hangisinin 
öncelikle yer alması gerektiği hususunda fıkıh mezhepleri arasında farklı 
görüşler bulunmaktadır. Fıkıh kültüründe nikâh ve cihada ibadet değerinin 
verilmesinde toplumun en küçük birimi olan aileyi korumak, onun sağlam 
esaslar üzerine kurulmasına ve sağlıklı işleyişine destek olmak, hayatın ve 
toplumun temel değerlerinin korunabilmesi için bazan zaruri hale gelen 
düşmanla savaşmayı teşvik etmek gibi amaçların gözetildiği söylenebilir. 


Çeşitleri. Hürmet, tâzim ve itaatin en yüksek ifadesi olan ibadet ancak 
Allah'ın hakkı olup O'ndan başkası buna lâyık değildir (el-Fâtıha 1/5; en- 
Nahl 16/36; el-İsrâ 17/23). Zira dünya ve âhiretle ilgili bütün nimetleri 
veren yalnız O'dur. Allah'ın yüceliği karşısında sadece insanoğlu değil 
kâinatta bulunan her şey lisân-ı hâl ile O'na ibadet eder. Kur'an'da, yerde 


ve gökte ne varsa hepsinin Allah'ı hamd ile tesbih ettiği belirtilmektedir (el- 
İsrâ 17/44). Yıldızlar, dağlar, ağaçlar, hayvanlar (el-Hac 22/18), gökte bir 
dizi halinde uçan kuşlar (en-Nür 24/41) ve diğer varlıklar Allah'ın istediği 
şekilde O'na ibadet eder ki buna “kâinatın ibadeti” denir. Ancak şuursuz 
yaratıkların herhangi bir tercihi bulunmadığı için onların ibadetlerine “el- 
ibâde bi”t-teshir” adı verilir. Öte yandan insanların ve cinlerin yaratılış 
gayesi “Allah'a ibadet etmek” olarak belirlenmiştir (€z-Zâriyât 51/56). 
İnsanlar bu ibadeti kendi tercihleriyle yaptıklarından onların ibadetlerine de 
“el-ibâde bi”l-ihtiyâr” denilmiştir. 


Şârı' tarafından yapılması istenen ibadetler, bu isteğin kuvvet derecesine 
göre bazı ayırım ve adlandırmalara tâbi tutulur. İbadetler beş temel teklifi 
hüküm bakımından vâcip (farz) ve mendup şeklinde iki ana gruba, vâcibin 
de Hanefi mezhebindeki ikili ayırımı dikkate alınırsa farz, vâcip ve nâfile 
şeklinde üç kısma ayrılır. Beş vakit namaz, oruç, hac, zekât farz, vitir 
namazı vâcip, farz namazlardan önce veya sonra kılınan sünnetlerle 
teheccüd, kuşluk, tahiyyetü'l-mescid gibi bazı namazlar, ramazan ayı 
dışında tutulan oruçlar, farz olandan sonra yapılan haclar ise nâfile 
ibadetlere örnek teşkil eder. Nâfile ve mendup terimleri esasen farz ve vâcip 
dışında kalan bütün emir ve tavsiyeleri kapsamakla birlikte fıkıh 
literatüründe ibadetler alanında müekked sünnetlerin ayrı tutulduğu, gayrı 
müekked sünnetlerin de çok defa nâfile, müstehap ve mendup terimleriyle 
karşılandığı görülür. 


Eda edilmesi için belirli bir vakit tayini yapılmayan ibadetlere “mutlak 
vakitli ibadetler”, böyle bir belirlemenin bulunduğu ibadetlere ise 
“mukayyed vakitli ibadetler” denir. Meselâ kefâretler mutlak vakitli 
ibadetlerdir; bunların yerine getirilmesi için herhangi bir vakit tayın 
edilmemiş olduğundan istendiği zaman ifa edilebilir. İkinci grup ibadetlerde 
ise eda vaktinin başlangıç ve bitiş sınırları belirlenmiştir. Bunların bazısının 
vaktı dar, bazısının geniş ve bazısının da bir yönden dar, bir yönden geniştir. 
Geniş zamanlı ibadetlerde, eda için belirlenen vakitte hem o ibadeti hem de 
aynı cinsten başka bir ibadeti ifa etmeye imkân veren bir genişlik 
mevcuttur. Bu sebeple söz konusu vakte Hanefi hukukçuları “zarf” adını 
vermişlerdir. Beş vakit farz namaz bu tür geniş vakitli bir ibadettir. Eda 
vakti içinde aynı cinsten başka bir ibadetin ifasına imkân yoksa ona dar 
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vakitli ibadet denir. Hanefi hukuk literatüründe “mi'yâr” adı verilen bu 


ibadetlere örnek olarak ramazan orucu gösterilebilir. Çünkü bunun için 
belirlenen vakit içinde başka bir orucun ifasına imkân yoktur. Bir yönden 
dar, diğer yönden geniş zamanlı olan ibadete örnek olarak hac ibadeti 
gösterilebilir. Zira haccın vakti belirli aylar olup bu vakit aynı yıl 


içinde ancak bir hac yapılabilmesi açısından dar vakitli, hacla ilgili 
davranışların hac aylarının tamamını kapsamaması açısından ise geniş 
vakıtlı bir ibadettir. 


Vakit açısından yapılan bu ayırım aynı zamanda ibadete niyetin gerekliliğini 
ve şeklini de belirler. Geniş vakitli ibadetin edası için özel olarak niyet 
edilmesi şart iken dar vakitli ibadetlerde özel olarak ona niyet edilebildiği 
gibi mutlak niyet de kifayet eder. İki özelliği de taşıyan ibadetlerde ise dar 
vakitliye benzemesi itibariyle mutlak niyetle edası geçerli olur, geniş vakitli 
ibadetlere benzemesi sebebiyle de başka ibadete niyet edilmesi halinde 
edası geçerli olmaz. Meselâ bir kimse farz olan hacca niyet etmeksizin 
haccederse bu hac onun farz haccı yerine geçer; ancak nâfile hacca niyet 
ederse farz olan haccı borç olarak kalır. Dar zamanlı ibadetlerde vakit 
edanın mi'yârı ve şartı, geniş zamanlılarda ise edanın zarfı olarak 
nitelendirilir. Her iki tür ibadette de vakit, vâcip oluşun sebebi olmasının 
yanı sıra sıhhat şartı sayıldığından edanın bu vakitten önceye alınması câiz 
değildir. Ancak mali yönü bulunan ve edası dar veya geniş bir zamana 
bağlanmamış olan zekât ve sadaka-i fıtır gibi ibadetlerin vücüb vaktinden 
önce eda edilmesinin cevazı konusu hukukçular arasında tartışmalıdır. 
Mükellefin, geniş zamanlı bir ibadeti belirlenen zamanın dilediği parçasında 
eda edebileceği konusunda görüş birliği bulunmaktaysa da iki nokta 
arasındaki geniş sürenin hangi parçasının vücüb sebebi sayılacağı 
hususunda ihtilâf edilmiştir. Fakih ve usulcülerin çoğunluğuna göre vücüb 
sebebi vaktin mükellef olarak idrak edilen ilk cüzü olup vaktin girmesi 
mükellefe şer'i hitabın yöneltildiğinin de delili sayılır. Sorumluluk veya 
ifanın kişinin şahsı veya malıyla ilgili olması bakımından da ibadetler 
bedeni, mali, hem bedeni hem mali olmak üzere ayırıma tâbi tutulmuştur. 
Namaz, oruç, Kur'an okuma ilk; zekât, vakıf ve sadaka ikinci; hac ve cihad 
üçüncü gruba örnektir. 


Sorumluluk ve İfa. İbadetler dinin asli unsurlarından biri olduğu için 
Allah'a inanan ve Islâm”ı benimseyen herkesin onları yerine getirmesi kural 


olarak istenir. Ancak ibadetlerin teşriinde tedrici bir yol izlendiği gibi 
onlarla mükellef tutma konusunda gerek ibadetin mahiyetine ve amacına 
gerekse onu yerine getirmesi istenen kimsenin güç, imkân ve 
sorumluluklarına göre bir ayırım ve sınıflandırmaya da gidilmiştir. Bu 
tutum, aynı zamanda ibadetlerin yerine getirilmesi için gerekli zihni 
hazırlığı sağlama, hak ve sorumluluk, nimet ve külfet arasında bir denge 
kurma ve mükellefiyette tabii-beşeri faktörleri göz önünde bulundurma 
konusuna verilen önemi göstermektedir. Mekke döneminde iman 
esaslarının vazedilmesi ve inananların ferdi nitelikteki ibadetlere 
alıştırılması, Medine döneminde ise belli bir sıra içinde ferdi ve sosyal 
nitelikli ibadetlerin istenmesi ve bunlarla mükellefiyetin son şeklinin 
verilmesi böyle bir anlam taşır. Öte yandan her ibadet belli ölçüde bir külfet 
ve mahrumiyet içerse de bu dinin genel telkinleri, sağlayacağı dünyevi ve 
uhrevi faydalar, daha da önemlisi ferdin Allah katındaki konumu 
düşünüldüğünde kolaylıkla katlanılabilecek bir durumdur. Bu sebeple 
Kur'an'da ve hadislerde çeşitli ibadetlere atıfta bulunularak dinde 
zorlaştırmanın bulunmadığı, kolaylaştırmanın esas alındığı, her zorluğun 
beraberinde bir kolaylık ve ferahlığın bulunduğu, Insana gücünün üzerinde 
bir külfet yükletilmediği, ibadet mükellefiyetinin de yapılabilir ve 
üstesinden gelinebilir olduğu sıkça hatırlatılır. Bunun yanında ibadetlerin 
ifasında herhangi bir sıkıntı ve engelle karşılaşıldığında alternatif ibadet 
biçimleri, telâfı imkânları veya mazeretten dolayı muafiyetler de söz 
konusu olmuş, âyet ve hadislerde getirilen bu imkânlar daha sonra İslâm 
hukukçularınca da geliştirilip sistemleştirilmiştir (bk. RUHSAT; 
ZARURET). 


İbadet sorumluluğunda aslolan, kişinin o ibadetin anlam ve amacını 
kavrayacak bilince ve bu yöndeki hür iradeye sahip olmasıdır. Bunun için 
de İslâm'da ibadet mükellefiyeti kural olarak akıl ve bulüğla başlar. Ancak 
çocukların da belli bir yaştan sonra ibadetlere alıştırılması tavsiye edilmişir. 
İman etmemiş kimselerin ibadetle mükellef olup olmadıkları İslâm âlimleri 
arasında ayrı bir tartışma konusu olmakla birlikte ağırlıklı görüş böyle bir 
mükellefiyetin imandan sonra başladığı, onların öncelikle imanla mükellef 
bulundukları yönündedir. İbadet yükümlülüğünde ikinci temel şart ise o 
ibadete güç yetirebilmedir. Namaz ve oruç gibi bedeni ibadetlerde beden 
sağlığı, zekât ve kurban gibi mali ibadetlerde zenginlik, hac ibadetinde ise 
ikisi birden gerekli görülmüştür. Zekât ve kurban örneğinde olduğu gibi 


kişilerin ifaya elverecek mali güce sahip olmasını yeterli görüp akıl ve 
bulüğ şartını aramayan fakihler, bu tür ibadetlerde kamu yararının ve 
üçüncü şahısların haklarının daha baskın olmasını ölçü alırlar. Mazeret 
halinde oruç, kurban, cuma ve bayram namazı gibi mükellefiyetlerde 
ruhsatlar veya alternatif ifa şekilleri devreye girebilirken günlük beş vakit 
namazın ibadetler arasında sahip olduğu özel konum ve önem sebebiyle 
hastalık, yolculuk gibi güç yetirmeyi engelleyen ârızi durumlarda belli 
kolaylıklar getirilse de akıllı ve bulüğa ermiş kimselerin bu namazları kılma 
yükümlülüğü devam eder. 


Bir kimsenin ibadetle yükümlü olması için gerekli olan şartlara fıkıh dilinde 
vücüb şartları, yapılan bir ifanın dinen geçerliliği için aranan şartlara da 
sıhhat veya eda şartları denilir. Müslümanın akıllı ve bâliğ olması ile ibadeti 
ifaya güç yetirecek durumda bulunması genel yükümlülük şartları olup bu 
konuda ibadetler arasında çok az farklılık mevcuttur. Cuma namazında hür, 
erkek ve mukim olma, zekâtta belirli miktarda bir mala, hacda yeterli 
derecede mali imkâna sahip bulunma, bu ibadetler için aranan diğer 
yükümlülük şartlarının örneklerini oluşturur. İbadetle yükümlü olma şartları 
fert açısından genelde gayri iradi gelişmelerdir. Bu yükümlülüğün doğması 
yani vücüb sebebi de namaz vaktinin girmesi, ramazan hilâlinin görülmesi, 
zekâtta yılın dolması veya Kâbe'nin mevcudiyeti gibi zahiri, gayrı iradi ve 
objektif sebeplerdir. 


İbadetlerin geçerlilik şartları, genelde o ibadeti meydana getiren temel 
füller ve şekli unsurlar olup çok defa iradi davranışlardan oluşur. Bu 
sebeple yükümlülüğün doğmasıyla da yakından ilgili bazı objektif şartların 
ibadetin vücüb şartı mı, sıhhat şartı mı sayılacağı fıkıh mezhepleri arasında 
tartışmalıdır. Meselâ namazda vakit hem vücüb sebebi hem de sıhhat şartı 
iken oruçta sadece vücüb sebebi; cuma namazında vakit, devlet başkanının 
izni ve kılınacak yerleşim yerinin şehir veya şehir hükmünde olması hem 
vücüb hem de sıhhat şartı niteliğindedir. İbadetin geçerliliği için aranan 
şartlar o ibadetin mahiyetini oluşturmaktaysa rükün, değilse şart adını aldığı 
gibi önem derecesine göre de farz ve vâcip ayırımına tâbi tutulur. Ancak her 
ibadette bu ayırım ve adlandırmanın nasıl olacağı konusunda mezhepler 
arasında ciddi görüş farklılıkları bulunmaktadır (bk. RÜKÜN; ŞART). 


Niyet ibadetlerin geçerliliğinin belki de en genel ve ortak şartıdır. Bununla 


birlikte sırf (mahz) ibadet niteliğinde olmayan ve vesile ibadetler olarak 
nitelendirilen 


ezan, ayrıca abdest ve gusül gibi hazırlıklarda niyeti gerekli görmeyenler de 
vardır. Niyet, esasen Allah'ın rızâsını kazanma arzusuyla ve O'nun 
hükmüne tâbi olmak üzere fiile yönelen irade olmakla birlikte fıkıhta bir 
davranışı ibadet kastıyla yapma ve yapılan ibadetin cins ve türünü belirleme 
şeklinde kolaylıkla uygulanabilir bir boyuta indirgenmiştir. Çünkü önerilen 
geçerlilik şartlarının kolayca yapılabilir olması yanında kişiyi vesveseye 
sürüklemeyecek şekilde objektif ölçütlere bağlanması gerekir. Nitekim 
namazda ta'dil-i erkânın belli şekli davranışlar olarak tanımlanması, huşüun 
namazın geçerlilik şartları arasında yer almayışı da böyle açıklanabilir. 


Öte yandan niyetle amel arasındaki ilişki bakımından da iki tür hükümden 
söz edilebilir: a) Uhrevi hüküm. Yapılan amelin -Ibadet veya muâmelât 
olmasına bakılmaksızın-uhrevi sonucu hakkında temel ölçü niyettir. Buna 
göre farz veya nâfile bir ibadetin ya da haram bir fiilin yapılması veya 
terkedilmesine ait sevap veya günah niyetin bulunmasına bağlıdır. Bu 
takdirde amelleri ibadet ve muâmelât şeklinde ayırmanın kesin bir çizgi 
olmadığı, Allah'ın iradesine uygun olarak yapma niyetiyle bütünleştiği 
zaman herhangi dünyevi bir ihtiyacın karşılanması için yapılan amellerin de 
geniş anlamda ibadet kavramı çerçevesine girdiği anlaşılır. b) Dünyevi 
hüküm. Dünyevi sonuç bakımından ibadetlerde niyetin şart koşulmasının 
esas amacı, farklı derecedeki ibadetleri birbirinden ve ibadet olmayan 
davranışlardan (âdetler) ayırt etmektir. Meselâ orucu bozan bazı 
davranışlardan ibadet maksadıyla olduğu gibi perhiz ve tedavi gibi bir 
amaçla da kaçınmak mümkündür. Böyle bir eyleme oruç niteliği kazandıran 
kriter niyettir (Süyüti, el-Eşbâh ve'n-nezâ”ir, s. 46-47; İbn Nüceym, s. 24- 
25). 


İbadetlerin geçerlilik şartlarını oluşturan rükün, şart, farz ve vâcip gibi 
hükümlere ilâve olarak yapılması tavsiye edilen veya uygun görülen 
davranışlar ibadetlerin âdâbını teşkil eder. Adâb Hanefiler?de kuvvetliden 
zayıfa doğru sünnet, mendup (müstehap) ve âdâb şeklinde sıralanırken 
diğer mezheplerin kullanımında mendup her üçünü de içerecek şekilde 
geniş bir kapsama sahiptir. Âdâb grubunda yer alan fiiller, söz konusu 
ibadetin ruhuna ve şekil şartlarına uygun olarak ifa edilebilmesine yönelik 


tedbirler mahiyetindedir. 


İbadetin dinen belirlenen vaktinde yerine getirilmesine eda, bu vaktin 
dışında başka bir zamanda yerine getirilmesine ise kazâ denir. Ayrıca 
Hanefi usulcüleri edayı, dinen veya hukuken aranan bütün şart ve vasıfları 
toplayıp toplamaması açısından kâmil, kâsır ve kazâya benzeyen eda 
şeklinde üç kısma ayırmışlardır. Vakti içinde cemaatle kılınan namaz 
birinciye, tek başına kılınan namaz ikinciye, namaza imamla beraber 
başladığı halde ârızi bir sebeple onun bir kısmını imamla kılamayarak tek 
başına tamamlayan kişinin ibadeti de üçüncü tür edaya örnektir. Kazâ da 
ibadetin mâkul misliyle, mâkul olmayan misliyle ve edaya benzer olmak 
üzere üç şekilde gerçekleşir. Vaktinde eda edilmeyen farz bir namazın 
sonradan aynen kazâ edilmesi birinci, yaşlı bir kişinin ramazan orucunu 
tutmaya gücünün yetmemesi sebebiyle fidye vermesi ikinci, bayram 
namazına imam rüküda iken yetişen kimsenin rüküunu kaçırmamak için 
tekbirleri rüküda alması ise üçüncü tür kazâya örnek teşkil eder (Serahsi, 
Uşül, 1, 44-54). Öte yandan birinci ifadaki eksiklik sebebiyle vakti içinde 
yapılan ikinci tam ifaya “iâde” adı verilir ve böyle bir ibadete de “iâdeten 
ibadet” denir (bk. EDÂ; KAZA). 


Ferdin yaratanına karşı kulluk ödevi ve bağlılık göstergesi olan ibadetler 
kural olarak mükellef tarafından bizzat yerine getirilir. İslâm hukukçuları, 
ibadetleri ifa sırasında başkalarından yardım istemenin bizzat ifa 
yükümlülüğüne engel teşkil edip etmeyeceği konusunda farklı ölçüler 
benimsemişlerdir. Meselâ Ebü Hanife, ancak başkasının gücüyle iş 
görebilen mükellefi “muktedir” olarak kabul etmezken talebeleri Ebü Yüsuf 
ve Muhammed böylesinin muktedir sayılabileceği görüşündedir. Bu iki 
fakihe göre kendi başına abdest almaya gücü yetmeyen ve kendisine abdest 
aldırtacak kimse de bulamayan bir insan teyemmüm eder; yardım edecek 
bir kişi bulması halinde ise abdest alması gerekir. Mezhepte ağırlıklı görüş 
de bu doğrultudadır. Ancak bu durum namazda farklı olup ayakta 
durmaktan âciz kalan kişinin kendisine yardım edecek biri bulunması 
halinde dahi oturarak namaz kılması câiz görülmüştür. Mâlikiler'e göre de 
namaz sırasında ayakta duramayan kişiden kıyam farzı düştüğü için 
oturarak namaz kılar. Şâfiiler”de abdestte özürsüz olarak başkasından 
yardım istemenin uygun bir davranış olmadığı veya mekruh kabul edildiği 
anlaşılmaktadır. Ancak hastalık gibi herhangi bir özür bulunması halinde 


zorluğu gidermek için bunu mekruh görmemişler, hatta abdestsiz ibadet 
olmayacağı noktasından hareketle ücret ödeyerek de olsa başkasından 
yardım istemek gerektiğini belirtmişlerdir. Hanbeliler ise Hz. Peygamber'in 
çeşitli zamanlarda abdest alırken bazı sahâbilerin kendisine yardım 
etmesinden hareketle herhangi bir özür bulunmadan dahi abdest sırasında 
başkasından yardım alınabileceğini söylemişlerdir. 


Bu tür örneklerden anlaşıldığına göre namaz ve oruç gibi sırf bedeni 
ibadetler kişinin şahsi görevleri olup bunların mükellef tarafından bizzat 
yapılması asıldır ve bu tür ibadetlerde naslara dayanan sınırlı ruhsatlar hariç 
başkası adına ibadet yapmak (niyâbet) kural olarak câiz değildir. Bu durum 
hem yaşayan hem de ölmüş olan mükellefler (bk. ISKAT) açısından 
böyledir. Buna karşılık üçüncü şahısların haklarını ilgilendiren birtakım 
yönler bulunması sebebiyle zekât ve kurban gibi mali ibadetlerin bedel ve 
niyâbet yoluyla ifa edilmesi câiz görülmüştür. Ancak mükellefin şahsi 
niyeti, emri veya bilgisi dışında mali de olsa herhangi bir ibadetin başkaları 
tarafından yapılmasının onun Allah'a karşı ibadet borcunu düşürüp 
düşürmeyeceği hususu tartışmaya açık bir konudur. Hem bedeni hem mali 
bir ibadet olan haccın niyâbet ve bedel yoluyla ifası konusunda fakihlerin 
çoğunluğu, Hz. Peygamber'in hayvana binemeyecek derecede yaşlı olan 
babası için haccetmek isteyen bir sahâbiye onun adına haccedebileceğini 
söylemesi (Buhâri, “Hac”, I; “Cezâ'ü'ş-şayd”, 23-24; Müslim, “Hac”, 407- 
408) gibi bazı delillerden hareketle ölü veya diri adına başkası tarafından 
yapılacak haccı câiz görmüş, fakat bu konuda birbirinden oldukça farklı 
şartlar ileri sürmüşlerdir. Haccı bizzat ifa edecek bedeni güce sahip 
bulunmayan kimselere belli şartlarda yerine başkasını (bedel veya vekil) 
gönderme imkânı tanınması bu ibadetin mali yönünün bulunması, içtimai 
ve milletlerarası bir boyuta sahip oluşuyla açıklanabilir. İmam Mâlik ile 
Mut'tezile âlimleri ise bedeni, mali veya hem bedeni hem mali şeklinde bir 
ayırıma tâbi tutmaksızın ibadetlerin ifasında niyâbet usulünü kural olarak 
câiz görmezler (bk. BEDEL; HAC; NİYÂBET). 


İbadetlerin ifasında önemli bir ilke ibadetin yalnızca Allah için 
yapılmasıdır. Tevhidin aslını Allah'a hiçbir şeyi ortak koşmadan ibadet 
etmek (el-Fâtiha 1/4; Âl-i İmrân 3/64; ez-Zuhruf 43/45), yapılan ibadetlerin 
karşılığını yalnızca Allah'tan beklemek teşkil eder (Yünus 10/72; eş-Şuarâ 
26/109, 127, 145). 


İslâm'da şirke götüren bütün yollar kapatılmış, Allah'tan başkası adına 
yemin, adak ve kurban yasaklanmıştır (Müsned, I, 108, 118, 152, 309; 
Müslim, “Edâhi”, 43-45; Nesâi, “Dahâyâ”, 34). Bu yönüyle ibadet hem 
ınsanın yaratanına bağlılığını, O'na boyun eğişini hem de onun ilâhi irade 
dışında her türlü eğilim, baskı ve otorite karşısında özgürlüğünü simgeler. 


Genel olarak ibadetler belli davranış biçimlerinden meydana gelir ve bir 
kısmı sembolik anlam ifade eden bu şekiller ibadetlerin âdeta kurucu 
unsurunu teşkil eder. Bununla birlikte ibadetin özünü kişinin niyeti ve onun 
gösterişten uzak olarak içten gelen bir istekle yapılması oluşturur. Dini 
terminolojide “ihlâs” denilen bu keyfiyet ibadetlerin kabulünde esastır. 
İbadetlerin ifası esnasında vücutla yapılan bazı hareket veya şekiller bir 
bakıma suyu muhafazaya yarayan kap veya özü çevreleyen ve koruyan 
kabuk gibidir. Kur'an'da dini yalnızca Allah'a has kılarak ibadet etmekle 
ilgili birçok âyet bulunduğu gibi (el-A'râf 7/29; ez-Zümer 39/2, 11, 14; el- 
Beyyine 98/5) Hz. Peygamber de hâlis niyet bulunmadan yapılan 
ibadetlerin içi boş davranışlardan ibaret olduğunu hatırlatmıştır. Amellerin 
niyete göre olduğunu bildiren hadis de (Buhâri, “İmân”, 41; Müslim, 
“İmâret”, 155) esasen ibadetlerin ifasında şekil şartı sayılan kasıt ve bilincin 
değil içtenlik ve ihlâs anlamındaki niyetin önemini vurgular. 


İbadetlerin ifasında devamlılık ve süreklilik asıldır. Kur'an'da insanın 
ölünceye kadar rabbine kulluk etmesi istenir (el-Hicr 15/98-99). İslâm?”da 
dünya hayatı için âhiret, âhiret hayatı için dünya hayatı feda edilmeyerek 
ikisi arasında bir denge kurulmuş (en-Nür 24/38; el-Kasas 28/77; el-Haşr 
59/18-19), hem dünya hem de âhiret mutluluğu esas alınmıştır (el-Bakara 
2/200-202). Bu ilke gereği Hz. Peygamber ümmetine dengeli ve itidalli bir 
dini hayat tavsiye etmiş, devamlı yapılan amelin Allah katında amellerin en 
hayırlısı olduğunu belirtmiş, ibadetlerde aşırıya gitmek isteyen bazı 
sahâbileri uyararak nefsin ve aile fertlerinin kişi üzerinde hakları 
bulunduğunu ve her hak sahibine hakkının verilmesi gerektiğini, kendisinin 
Allah'tan en çok korkan ve O'na en çok ibadet eden kişi olmakla birlikte 
yine de yiyip içtiğini, cinsi hayatını sürdürdüğünü ve istirahat ettiğini, 
İslâm'da ruhban hayatının bulunmadığını belirterek (Müsned, II, 266; VI, 
226; Dârimi, “Nikâh”, 3; Aclüni, 11, 377) din ile hiç kimsenin 
yarışamayacağını, aksi halde dinin ona galip geleceğini söylemiştir (Buhâri, 
“İmân”, 29). 


İbadet Dili. İbadetlerin geçerlilik şartlarının önemli bir bölümünü şâri* 
tarafından belirlenen ve istenen belli davranış biçimleri ve şekil şartları 
oluşturur. İbadetlerle ilgili dini hükümlerin zamanın ve şartların 
değişmesiyle değişmeyen, yorum ve ta'lile açık olmayan taabbüdi nitelikte 
hükümler olarak görülmesi de genelde bu şekil şartlarında yoğunlaşır. 
Namazın belirli safhalarında Kur'an'dan belli ölçüde metinlerin okunması, 
bunların Arapça olarak okunmasının gerekmesi, rek'atların, rükü ve 
secdenin miktarları, oruçta yeme içme ve cinsel ilişki yasağı, haccın 
ifasında ihram, vakfe ve tavaf hükümleri böyledir. Bunlar arasında, bazı 
ibadetlerde aranan Arapça telaffuz şartı ve bu şarta bağlı olarak bir 
kimsenin ana diliyle ibadet edip edemeyeceği konusu özellikle Araplar 
dışındaki müslümanlar açısından ayrı bir önem taşır. 


Dinin benimsenmesinde ve gereklerinin yerine getirilmesinde anlama, razı 
olma ve iradi seçim esas olduğundan kelime-i şehâdet, zikir, dua ve niyette 
Arapça telaffuz şart görülmez. Cuma ve bayram namazı hutbelerinde de 
cemaatin söyleneni anlaması esas olduğundan Kur'ân-ı Kerim ile hamdele 
ve salvele gibi şekilleri sünnetle belirlenen dua ve zikirler dışındaki öğüt ve 
ırşad kısmının Arapça'dan başka bir dilde okunması câiz görülmüştür (bk. 
HUTBE). Buna karşılık ezan ve ona bağlı olarak ikâmet (kâmet), dinin şiârı 
ve bir bölgede müslümanların mevcudiyetinin sembolü olarak 
görüldüğünden bunların Arapça orijinal şekil ve tertibiyle okunması gerekli 
sayılmıştır. Hanbeliler hariç üç mezhep fakihleri, Arapça okuyabilen 
kimsenin bulunmaması durumunda ezanın geçici bir süre için başka bir 
dilde okunabileceği görüşünde iseler de böyle bir mazeret olmadığında 
Arapça okunmasının gerektiği hususunda icmâ vardır. İslâm ümmetinin Hz. 
Peygamber'den bu yana uygulaması da bu yönde olmuştur. 


Kur'an anlaşılmak ve gereği yerine getirilmek için indirildiğinden ve bu 
yönüyle fert ve toplumlar için rahmet ve şifa olduğundan Kur'an kıraatinde 
mânanın anlaşılmasının ayrı bir önemi vardır. Bu sebeple Arapça 
bilmeyenlerin Kur'an meâlini veya tefsirini okuyup onun içeriğine vâkıf 
olması bir ibadet değeri taşır ve Kur'an'ın namaz dışında da Arapça 
okunması gerekli görülmez. Bununla birlikte bir kimsenin mânasını 
anlamasa bile Kur'an'ın Arapça metnini okuması ve dinlemesi de başlı 
başına bir ibadet olarak nitelendirilmiş, Allah'ın hoşnutluğunu kazanmaya 


vesile sayılmıştır. Öte yandan Kur'an'ın nâzil oluşundan bugüne kadar 
korunan orijinal şekli bütün müslümanlar arasında ortak bir bağ oluşturduğu 
ve dinin sembollerinden sayıldığı için öteden beri İslâm dünyasında 
Kur'ân-ı Kerim'in Arapça orijinal metni ibadet ve zikir maksadıyla 
okunagelmiştir. 


İbadetlerin Arapça”dan başka bir dille yapılabilmesi tartışmaları, iftitah 
tekbiri dahil namazın kurucu unsur ve şekil şartlarında ayrı bir yoğunluk 
kazanır. Mâlikiler dışındaki İslâm hukukçularının büyük çoğunluğu, 
Arapça'sını bilmemesi veya dili dönmemesi gibi acziyet halinde namaz 
kılan kimsenin iftitah tekbirinin kendi dilindeki karşılığını okuyabileceği 
görüşünde olup Hanefi müctehid imamları böyle bir mazeret şartını da 
aramaz. Görüş ayrılığının sebebi, iftitah tekbirinin kendisiyle ibadet edilen 
bir lafız mı yoksa mâna mı olduğu konusundaki farklı yaklaşımlardır. 
Kur'an'da namazla ilgili olarak, “Ondan -Kur'an'dan-kolayınıza geleni 
okuyun” (el-Müzzemmil 73/20) buyrulduğu gibi hadislerde de kıraatsiz, 
Fâtiha'sız namazın geçerli olmayacağı veya eksik olacağı bildirilmiştir 
(Müslim, “Şalât”, 34-35, 38, 41-42; Ebü Dâvüd, “Şalât”, 132; Tirmizi, 
“Mevâkitü'ş-şalât”, 69, 115-116, “Şalât”, 116, 166). Fili sünnet ve gelenek 
de bu yönde olduğundan bütün fıkıh mezhepleri namazda Kur'an'dan bir 
parça okumanın (kıraat) namazın farzlarından sayıldığı konusunda ittifak 
etmiş, ancak belirlenmiş bir süre olarak Fâtiha'nın okunmasının farz mı 
vâcip mi olduğu hususu Hanefiler'le çoğunluk arasında tartışmalı kalmıştır. 
Namazda Fâtiha kıraat şartını temsil ettiğinden onun meâlinin Arapça 
dışında bir dille okunup okunamayacağı tartışmaları da esasen namazdaki 
kıraat şartının böyle yerine getirilip getirilemeyeceği anlamına gelir. Bu 
sebeple fakihlerin Fâtiha'yla ilgili görüşleri namazdaki diğer Arapça 
kıraatleri de kapsar. Temel bir kural olarak namaz ancak Kur'an'ın Arapça 
metni okunarak kılınabilir, meâl ve tercüme onun yerine geçmeyeceğinden 
bunlarla namaz kılınmaz. Namaz kılacak kimse Fâtiha'yı ve Kur'an'dan 
birkaç âyeti de bilmiyorsa veya bunları telaffuza güç yetiremiyorsa bu bir 
geçici mazeret hali olup o kimseden kıraat şartı düşer, ancak vakit 
geçirmeden bunu öğrenir. Böyle bir kimse için bu arada kılacağı 
namazlarda imama uyma, 


ayakta bir şey okumadan bekleme, bildiği âyet, dua ve tesbihleri okuma gibi 
geçici çözümler önerilir. Hanefiler'den Ebü Yüsuf ile Imam Muhammed, 


Fâtiha'nın Arapça'sını telaffuza güç yetiremeyen kimsenin öğreninceye 
kadar kendi dilindeki meâlini okuyabileceği görüşünde iken Ebü Hanife, 
böyle bir acziyeti de şart görmeyip Fâtıha'nın başka bir dildeki meâlinin 
okunabileceğini söyler. Ebü Hanife'nin Kur'an'ın tamamında mânaya 
öncelik verdiği, lafzı da bu anlamın kalıpları olarak gördüğü bilinmektedir. 
Ancak Ebü Hanife'nin daha sonra bu görüşünden vazgeçtiği rivayet edildiği 
gibi Hanefi mezhebinde de İmâmeyn'in görüşü kabul görmüştür. Fakihlerin 
Fâtiha ve kıraat şartıyla ilgili bu görüş ayrılığı namazdaki diğer tekbir, dua 
ve tesbihler konusunda da geçerlidir. Fâtiha'nın, namaz için yeterli diğer 
süre, âyet ve dualarının ezberlenmesinde bir güçlük bulunmadığı, bu 
konuda zorlananlara ise dini açıdan âzami kolaylığın sağlandığı, ayrıca 
İslâm'ın âdeta şiârı olmuş namaz ibadetinin bütün müslümanlarca ortak bir 
dille kılınmasının birçok fayda taşıdığı açıktır. Bundan dolayı İslâm tarihi 
boyunca bütün müslüman toplumlarda namaz Kur'an'ın aslı ile kılınmış, 
Hanefi âlimlerinin özellikle yeni müslüman olanları düşünerek getirdikleri 
kolaylığa da fazla ihtiyaç duyulmamıştır. Öte yandan bütün dinlerde 
ibadetlerin belli ölçüde biçimsellik ve sembolizm içerdiği, ibadetin 
etkinliğinin yalnız okunan metinlerin muhtevasında değil ses ve akislerinde 
de yattığı, kutsal dilin ilâhi huzur ve bereketten gerekli nasibi almayı 
sağlayan ilâhi bir vasıta olduğu bilinmektedir. Diğer semavi dinler veya 
büyük dini geleneklerde de durum farklı değildir. İlâhi mesajın tebliğ aracı 
olarak seçilen kimsenin şahsıyla bütünleştiği Hıristiyanlık ve Budizm'de 
belli bir ibadet dilinin bulunmamasına karşılık mesajın kutsal bir metin 
halinde şekillendiği Yahudilik ve Hinduizm'de ibadet yalnız kutsal metnin 
diliyle yapılabilir. Tevrat ibadet amacıyla İbrânice'den, Vedalar da 
Sanskritçe'den başka dille okunamaz. 


İfanın Sonuçları. İbadetlerle ilgili hükümler yalnızca kul ile Allah 
arasındakı ilişkileri düzenlemekle kalmaz, aynı zamanda ferdin yakın 
çevresiyle ve toplumla ilişkilerini de doğrudan veya dolaylı olarak etkiler. 
Ferdi niteliği baskın görünen namaz ve oruç ibadetinin bile kötülüklerden 
uzak durma, toplumsal kaynaşmayı, huzur ve sükünu sağlama, yoksullara 
yardım elini uzatma gibi dışa akseden olumlu sonuçları vardır. Bu özellik 
zekât, hac, kurban, kefâret gibi ibadetlerde daha belirgindir. Son 
dönemlerde ibadetlerle hukuki ilişkilerin ayrı ayrı ele alındığı telif tarzı 
hariç tutulursa fıkıh literatüründe ibadet konularının insan ilişkilerinin 
hukuki ve ahlâki yönlerinin, ayrıca ferdi, içtimai ve siyasi hayatın bir bütün 


halinde ve bir sistem çerçevesinde ele alınmış olması, İslâm dininde 
ibadetlerle diğer alanların birbirini tamamlayan parçalar olduğunu, dinin de 
bu bütünlük içinde kavranması ve yaşanması gerektiğini vurgulamak 
içindir. 


İslâmi öğretide amel imandan bir parça sayılmadığı, kelime-i şehâdette 
özeti bulunan iman esaslarını kabul ve tasdik eden herkes ameli ne olursa 
olsun müslüman sayıldığı için ibadetlerin dinin öngördüğü şekilde yerine 
getirilmesinin İslâm toplumunun üyesi sayılma gibi hukuk düzenine taşan 
içtimai sonuçları yoktur. Bununla birlikte ezan, cemaatle namaz dini hayatın 
simgeleri sayıldığı için bunların müslüman bir toplumda açıkça ve 
tamamıyla terkedilmesinin İslâm'la bağdaşmadığı kabul edilmiştir. Zekât 
vermeyenlere karşı sert yaptırımların uygulanabilmesi, zekâtın ibadet 
olmaktan çok ihtiyaç sahiplerinin haklarını ilgilendirmesi sebebiyledir. 
Zekâta tâbi mallarda gizli mal-açık mal ayırımı yapılıp birinci grupta ferdi 
sorumluluğun, ikinci grupta devlet eliyle toplama ve dağıtmanın esas 
alınması da bu çerçeve içinde mütalaa edilmiştir. Bunun ötesinde ibadet 
yükümlülüğü neticede yaratana karşı bir kulluk borcu olduğundan ilke 
olarak karışılmaz, kişilere bu yönde baskı yapılmaz, sadece eğitim ve icra 
imkânı vermekle yetinilir. İslâm hukuk doktrininde hâkim olan “özel 
hayatın gizliliği” ilkesi ve tecessüs yasağı da böyle bir müdahaleye engel 
teşkil eder. İbadetlerde niyet ve ihlâs esas olduğundan baskı 
uygulanmasının kişiyi ikiyüzlülüğe sürükleyeceği ve bu şekilde yapılacak 
ibadetin Allah katında makbul sayılmayacağı açıktır. Kur'ân-ı Kerim'de 
genel olarak sâlih amel işleyenlerin büyük mükâfat alacağı, buna karşılık 
ılâhi emirlere itaat etmeyenlerin çetin bir azaba uğratılacağı belirtilmiş (bk. 
M. EF. Abdülbâki, el-Mu'cem, “şâlıh”, “seyyı?e” md.leri), özel olarak da 
namaz ve zekât gibi ibadetlerin yerine getirilmesinin mutlu sonuçları, 
terkedilmesinin doğuracağı dünyevi ve uhrevi felâketler vurgulanmış 
(a.g.e., “şalât”, “zekât” md.leri), ancak herhangi bir dünyevi müeyyideden 
söz edilmemiştir. Esasen dünyevi cezalar birtakım ferdi ve içtimai hakları 
ıhlâl etmenin karşılığıdır. Böyle bir ihlâlde, aynı zamanda Allah'ın emrine 
karşı gelinmiş olması veya tamamen Allah hakkının söz konusu olduğu 
ibadetlerin yerine getirilmemesi hususu daha çok uhrevi cezanın konusuna 
girmekte ve ancak tövbe veya Allah'ın affıyla düşebilmektedir. Bununla 
birlikte fıkıh âlimlerinin namazı alenen terkedenlere, namaz kılmamakta 
ısrar edenlere, yahut ramazanda alenen oruç tutmayanlara karşı bazı 


yaptırımların uygulanmasını önermeleri, böyle bir davranışı söz konusu 
ibadetleri red ve inkâr şeklinde yorumlamaları veya toplumun genel 
kabulünü ve kamu düzenini bozucu, başkalarına kötü örnek olucu nitelikte 
görmeleriyle izah edilebilir. İnkâr ve red anlamına gelecek tutum ve 
davranışlar dışında ibadetlerin yapılmaması halinde uygulanması istenen 
müeyyideler genellikle ta'zir çerçevesinde kalmış olup bu da zamana ve 
şartlara göre değişen bir özellik taşır. Nitekim fıkıh kitaplarında yer alan ve 
bir kısmı son derece sert olan maddi yaptırım önerilerinin İslâm tarihi 
boyunca genellikle uygulamaya aksetmediği ve daha çok toplumsal tepki 
veya bazı idari tedbirlerle yetinildiği görülmektedir. 


İbadetleri yerine getirmenin mânevi ve uhrevi hayata yönelik en belirgin 
sonucu kişinin uhdesinden böyle bir yükümlülüğün kalkmış olmasıdır. 
İbadetleri belirlenen şartlara uygun şekilde yerine getiren kimseden o 
ibadeti ifa yükümlülüğü düşer. İbadeti yapmış olmaktan dolayı kişinin 
Allah katında ne ölçüde sevap elde edeceği konusu, yerine getirilen görevin 
niteliğine ve kişinin samimiyetine bağlı olarak kul ile Allah arasında kalan 
bir meseledir. Yapılan ibadetin sevabını bir başkasına bağışlama da 
böyledir. Fakihlerin çoğunluğu, daha çok sosyal boyutu olan mali 
ibadetlerden ve meselâ Kur'an okumaktan elde edilecek sevabın başkasına 
bağışlanabileceği hususuna iyimserlikle bakmış ve sevabın bağışlanan 
kimseye ulaşmasının Allah'ın dilemesine bağlı olduğunu ifade etmişlerdir. 
Bu ihtimal evlâdın anne ve baba gibi yakınlarına yaptığı bağışlarda daha 
fazla kuvvet kazanmakta, ücret karşılığı yapılan ibadetlerde ise hâlis niyeti 
ve ihlâsı zedeleyici tavırlara bağlı olarak bir hayli zayıflamakta veya 
ortadan kalkmaktadır. Bu çerçevede Kur'an ve dini ilimleri öğretme, 
ımamlık ve müezzinlik yapma karşılığında ücret alınıp alınamayacağı 
meselesi doktrinde tartışılmış, sosyal bir zaruret olması bakımından bu 
hizmetler karşılığında ücret 


almanın câiz olduğu özellikle ileriki dönemlerde yaygın bir kabul 
görmüştür. 
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Ferhat Koca 


2. Tasavvuf. 


Sahâbe, tâbiin ve tebeu”t-tâbiin zamanında yaşamış olup süfülerin öncüleri 
kabul edilen takvâ sahibi müslümanlar ibadet üzerinde hassasiyetle 
durdukları ve çok ibadet ettikleri için “ubbâd” dünyadan çok âhirete önem 
verdikleri içın “zühhâd” diye tanınmışlardı. Tasavvuf döneminde de 
nitelikli ibadetten beklenen feyiz ve sevabın daha çok olması için zühd 
gerekli görülmüştür. 


İbadetlerin daha çok bâtıni özellikleri, ruhu ve özü üzerinde duran süfiler 
bundan başka ihlâs, huşü, Allah sevgisi ve korkusu gibi gönül hallerini; 
sabır, şükür, tevazu, cömertlik, af, merhamet gibi ahlâk esaslarını; kısaca 
kalp temizliğine, ruhun olgunlaşmasına vesile olan ve sonuçta insanı 
Allah'a yaklaştıran her türlü iyi halleri ve davranışları ibadet sayarlar. 
Tasavvufta ibadet kavramının bu kapsamlı anlamı “ubüdiyyet” kelimesiyle 
ifade edilmiştir. 


Süfilere göre ibadet ve ubüdiyyet Allah'ın rızâsını kazanmak, ona 
yaklaşmak ve onun huzurunda olmak için vazgeçilmez bir araçtır. Kişi her 
şeyi bir yana bırakarak Allah'ın huzurunda ve onunla birlikte olduğunun 
bilincine erince amaca uygun şekilde ibadet etmiş olur. Hz. Peygamber 
“ihsan” kavramıyla (Buhâri, “İmân”, 37; Müslim, “İmân”, 1) bu hususu 
belirtmiştir. Allah Teâlâ, “Bana ibadet et ve beni anmak için namaz kıl” 
(Tâhâ 20/14) buyurmak suretiyle gafletle ibadet edilmemesi ve namazın 
bilinçli kılınması konusunda uyarıda bulunmuştur (Serrâc, s. 209; Gazzâli, 
I, 116). Allah'a çok yakın olan ve O'nun dostluğunu kazanan veliler de 
dahil olmak üzere bütün müslümanlar her zaman bu araca muhtaçtır. “Yakın 
gelinceye kadar rabbine ibadet et” (el-Hicr 15/99) meâlindeki âyeti yanlış 


yorumlayan süfi görünümlü bazı kişiler, yakın mertebesine ulaşan ve kalbi 
temiz olan kimselerin artık bu mertebeden sonra ibadet ve ubüdiyyete 
ıhtiyaçları kalmayacağını ve onlardan yükümlülüğün düşeceğini, kulluktan 
kurtulup özgür olacaklarını iddia etmişlerdir (Serrâc, s. 531, 538). “Ârifler 
dini yükümlülüğün düşeceği bir mertebeye ulaşırlar mı?” şeklindeki bir 
soruya karşılık ünlü süfi Cüneyd-i Bağdâdi böyle bir mertebenin 
varlığından bahseden bir zümrenin bulunduğunu, ancak bu iddiayı ileri 
sürenlerin hırsızlardan daha kötü olduklarını, âriflerin sadece ibadet ve 
taatle Allah'a eriştiklerini ifade ettikten sonra kendisinin bin yıl yaşasa bile 
amelinden zerre kadar eksiltmeyeceğini söyleyerek cevap vermişti (a.g.e., S. 
208; Sülemi, s. 159; Kuşeyri, I, 106). Tasavvufun doğuş döneminde 
mutasavvıf olduğunu iddia eden bazı kişiler tarafından ileri sürülen, 
yükümlülüğün düşeceği bir mertebenin bulunduğu şeklindeki görüş daha 
sonra ibâhiyye, hulüliyye, bâtıniyye gibi şeriat dışı hareketlerde devam 
ederek çeşitli biçimlerde günümüze kadar gelmiştir. 


Tasavvufta kulluğun ibadet, ubüdiyyet ve ubüdet olmak üzere üç şekli 
vardır. İbadet ilme”I-yakin, ubüdiyyet ayne”l-yakin, ubüdet de hakke”|- 
yakin mertebesindeki sâlikler için söz konusudur. İbadet ve ubüdiyyet 
daima rab ve mevlâ kavramlarını çağrıştırır. Kendini abd olarak gören 
Allah'ı rab, kendini âbid olarak gören O'nu mâbud ve mevlâ olarak görür. 


Mutasavvıflar farz ibadetlerin insanı Allah'a yaklaştıracağına, farzlardan 
sonra yapılan nâfile ibadetlerin bu yakınlığı daha da arttıracağına ve kulu 
mevlâsına ulaştıracağına inanırlar. Hadiste de belirtildiği üzere bu durumda 
Allah kulun gören gözü, işiten kulağı olur” (Buhâri, “Rikâk”, 38). Bu 
sebeple süfiler nâfile ibadetlere büyük önem verirler. 


Süfilere göre ibadet cehennemden kurtulmanın ve cennete girmenin 
aracıdır. Bu amaca ulaşmak niyetiyle ibadet etmek câizdir. Ancak ibadet ve 
ubüdiyyetin en yüksek derecesi, hiçbir karşılık beklemeden sırf rızâsını 
kazanmak ve emrine uymak için Allah'a tapmaktır. Özellikle Râbia el- 
Adeviyye'den itibaren bu anlayış süfülerin ortak görüşü haline gelmiştir 
(Attâr, s. 83). Süfiler sevap için ibadet edeni ücret almak için çalışan işçiye 
benzetirler. 


Azimet ve ruhsat açısından da ibadetler üzerinde duran süfiler, ruhsat ve 


kolaylık esasına göre ibadet etmeyi avam için câiz görürken kendileri dalma 
azimet ve ihtiyatı esas alır, nicelik ve nitelik bakımından ibadetleri en 
mükemmel şekilde yerine getirmeye çalışırlar. İbn Hafif, bir derviş için 
te'vil yapmaktan ve ruhsata yönelmekten daha zararlı bir şeyin 
bulunmadığını söyler (Sülemi, s. 210, 465, 488). Tasavvuf kaynaklarında 
bunun sayısız örneği bulunmaktadır. 


Süfülerin farz ve nâfile ibadetlerin yanı sıra ahzâb ve evrâd okuma, semâ ve 
zikir yapma gibi ibadetleri de vardır. Halvethânelerde ve çılehânelerde 
inzivaya çekilmek, türbeleri, tekkeleri, meşâyihi ziyaret etmek, temessüh ve 
teberrük de tasavvuf ve tarikat ehlinin telakkilerince ibadet şekilleridir. 
Ayrıca sohbet meclisleri de ibadet olarak anlaşılır. Süfülerin bu özel ibadet 
şekilleri üzerinde geniş olarak durmaları, zâhir ulemâsı tarafından bunlara 
farzlardan daha fazla önem verilmesi olarak yorumlanmış ve şiddetle tenkit 
edilmiştir. Bazı süfilerin ibadeti, “nefsin arzularına muhalefet etmek” 
şeklinde tanımlamaları ve bu muhalefeti nefse eziyet etme derecesine 
vardırmaları da tenkit konusu olmuştur. 


“Göklerde ve yerde olan her şey, güneş, ay, yıldızlar, dağlar Allah'a secde 
eder” (el-Hac 22/18) meâlindeki âyeti her şeyin Allah'a ibadet ettiği 
şeklinde tefsir eden Muhyiddin İbnü”l-Arabi'ye göre varlıkların Allah'a 
muhtaç olmaları O'na ibadet etmeleri anlamına gelir. İbnü”l- Arabi buna 
zâti, asli ve fıtri ibadet adını vermektedir. İnsanların iradeleriyle yaptıkları 
ibadetler ise özel nitelikteki ibadetlerdir (el-Fütühât, 11, 328, 353, 539; IV, 
118,197). 


Abdurrahman-ı Câmi süfilerle Melâmiler'i hak tâlibi; zâhid, fakir, hâdim ve 
âbidleri de âhiret tâlıbi olarak görür. Ona göre haz alarak ibadet edene 
“âbid”, külfetle ibadet edene “müteabbid” denir. Bir de ibadette riyakâr 
olanlar vardır (Nefehât, s. 9, 12). Melâmiler ibadetin samimi olması için 
gizli tutulmasına önem verir, her çeşit farz ve nâfile ibadetleri bu çerçevede 
yerine getirmeye özen gösterirler. Câmi, Kalenderiler'in de Melâmiler'in 
yolunu tuttuğunu, ancak bunların farz ibadetlerle yetindiklerini, Kalenderi 
olduklarını söylemekle birlikte gerçekte zındık olan diğer bir zümrenin ise 
günahı insanları incitmekten, sevabı onlara iyi davranmaktan ibaret görüp 
bunun dışında ibadet kabul etmediklerini söyler (a.g.e., s. 11). Mezhepler 
tarihi literatüründe İslâm dışı kabul edilen gruplar da ibadeti gerekli görmez 


(bk. GALİYYE; İBÂHİYYE). 


Tasavvufta, kendilerini tamamen Allah'a verdikleri ve bilinçlerinin 
yeterince yerinde olmadığı kabul edildiği için “meczup” diye anılan zümre 
mensupları dünya ile ilgilenmedikleri gibi ya hiç ibadet etmezler veya 
ibadet ederken kurallara uymazlar. Süfiler ara sıra ibadet eden meczupların 
Allah'ın veli kulları olduklarını, ancak yükümlülüğün temeli olan akıl 
melekesine tam olarak sahip bulunmadıkları için ibadetle yükümlü 
olmadıklarını ileri sürerler. İbn Haldün, “İbadet olmadan velilik olmaz” 
diyerek meczupların veliliğini inkâr eden fakihleri hatalı bulur ve veliliğin 
Allah'ın dilediğine verdiği bir lutuf olduğunu, ibadete bağlı bulunmadığını 
söyler (Mukaddime, I, 102). 
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Süleyman Uludağ 


D) Psikoloji ve Sosyoloji Açısından İbadet. 


Dini hayatın ayırıcı özelliği olan tabiat üstü yüce bir varlıkla veya kısaca 
Tanrı'yla ilişki insanda inanç, ibadet, tecrübe, bilgi ve etki boyutları 
çerçevesinde ortaya çıkar. Psikolojik açıdan ibadet, insanla Tanrı arasındaki 
ilişki ve iletişimin insana ait söz, beden duruşu ve hareketler gibi sembolik 
eylemlerle ifadesi olarak anlaşılır. Dua, dini âyın ve tören gibi tapınma 
şekillerini de içine alan geniş anlamıyla ibadet ferdin kendisini Tanrı'ya çok 
yakın hissettiği, O'nunla derüni münasebetler içinde bulunduğu hissini 
veren özel bir tecrübe ve bu tecrübeye dayalı her türlü eylem ve işlemdir, 
dini hayatın uygulamaya yönelik ifadesidir. Buna göre kutsal zaman ve 
mekânlara saygı, ilâhi irade ve kâinat hakkında geniş bir yorum sistemine 
bağlı olarak yapılan törensel eylemler ve âyinler, belli bir sonuca ulaşmak 
için yapılan bütün özel törenler (tahâret, dua, oruç, kurban vb.) ibadet 
kavramı içerisinde ele alınabilir (Wach, s. 28). 


Dindar insanın tapınma eylem ve işlemleri olarak ibadet geçici ve tesadüfi 
bir olay değil dini hayatın esaslı ve gerçek bir ifadesi olarak kabul edilir. Bu 
kapsamıyla ibadet dini hayatla o kadar sıkı bir bağ içerisindedir ki ibadet 
olmadan dinin varlığını sürdürüp sürdüremeyeceği bile şüphelidir. Bu 
açıdan ibadet psikolojiye indirgenemez ve psikoloji tarafından da 
açıklanamaz, ancak ibadetin insan üzerindeki etkileri incelenebilir. 


William James, Gordon W. Allport, Paul E. Johnson, Carl Gustav Jung, 
Viktor E. Frankl, Becker, Fr. Maslow gibi bilim adamlarına göre dinin fert 
üzerindeki asıl etki ve fonksiyonu onda güçlü, uyumlu, bütünleşmiş, sağlam 
yapılı bir kişilik oluşturmasıdır. Din psikolojisi araştırmalarından elde 
edilen sonuçlar da bunu desteklemektedir. Muhammed İkbal de aynı görüşü 
felsefi ve metafizik düzlemde kuvvetle savunmuştur (İslâm'da Dini 
Tefekkürün Yeniden Teşekkülü, s. 18, 200, 207). Bu anlayışa göre dini 
inanç ve değerler, ibadet ve törenlerle dünya hayatına ilişkin dini 
açıklamalar insan hayatına bir anlam ve amaç kazandırır; insanlar arası 


ilişkileri düzene koyar; kişinin zihinsel açmazlarını çözer. Ayrıca dinin 
ınsanı davet 


ettiği ve yönlendirdiği ideallerle oluşturduğu cemaat hayatı kişiye bir kimlik 
kazandırır; cinsellik ve saldırganlık dürtülerinin ıslah edilip faydalı duruma 
getirilmesine hizmet eder; ruh sağlığını koruyucu, ruhi meseleleri tedavi 
edici etkiler yapar (Allport, s. 89-93; Johnson, s. 231-251). Dinin, insanın iç 
dünyası ile tabii ve toplumsal çevre arasında denge ve uyum kurmasına 
yardımcı olmasında ve insana kişilik yapısındaki güçleri bütünleştirme 
ımkânı vermesinde ibadetin büyük payı vardır (Argyle-Hallahmi, s. 201- 
203). 


Dini hayatın temel unsuru olarak ibadetin etkisi tek bir alanla 
sınırlandırılamaz. Bu bakımdan tapınma, insanın şahsi ve mânevi 
cephesiyle birlikte etki ve sonuçlarını iletme aracı olan bedeni ve maddi 
yönünü de etki altına almakta ve bu şekilde insan hayatının bütününü 
kuşatabilmektedir (Wach, s. 26). İbadetin fert ve toplum hayatına yaptığı 
kabul edilen bu etkiler alanında sürdürülen özel araştırma ve incelemeler 
henüz yeterli olmamakla birlikte mevcut çalışmalar ve teorik 
değerlendirmeler konu hakkında bir fikir verebilmektedir. Meselâ Amerika 
Birleşik Devletleri”nde 10.000 kişiye uygulanan çok sayıda psikolojik test 
sonucunda, dine inanan veya bir mezhebin kilisesine devam eden kişilerin 
bunu yapmayanlardan daha sağlam bir kişiliğe sahip oldukları tesbit 
edilmiştir (Link, s. 20, 105). Türkiye'de oruç psikolojisi üzerine yapılan bir 
alan araştırmasında ankete katılanların 9 75'inin oruç tutmanın kişiliği 
geliştirdiği kanaatine sahip oldukları görülmüştür. 


Bazı araştırmalar, dua ve ibadetin kişiliğin yeniden yapılanması için en 
önemli vasıta olduğunu ortaya koyarken (Wulf, s. 167-168) bazıları da 
fiziksel ve ruhsal sağlığı koruyucu veya tedavı edici rolü üzerinde 
yoğunlaşmış bulunmaktadır. Dini bir hayat yaşamanın ruh sağlığı yönünden 
büyük önemini en etkili biçimde dile getirenlerin başında Jung gelmektedir. 
Ona göre dini inanç, dua ve törenler, bilinç dışının beklenmedik ve tehlikeli 
etkilerine karşı birer savunma aracı, bilinç dışı güdülerle en güvenli 
ilgilenme yolu, kişinin ruhsal dengesini koruyucu duvarlardır (Din ve 
Psikoloji, s. 33, 73). Pruyser de ibadetin savunucu kullanımdaki enerjileri 
yeniden yönlendirdiğini, böylece ibadet edenin belirgin olmayan gizli 


güçlerini daha çok realize ederek yeni bir şekle soktuğunu söyler. Ona göre 
ibadet eden kimse sevgi ve bağlanma gücünü arttırma çabasında yeni 
kuvvet kazanmaya doğru atılım içindedir. Bazı ibadetler yaparak zinde 
kalabilen âbid de âşık gibi fiziksel olarak şevkli, coşkulu ve sevinçlidir. 
İbadetin etkileri aynı zamanda bir kimsenin estetik bir şaheseri seyrettiği 
zaman kazandığı estetik yücelmeye benzer (A Dynamic Psychology of 
Religion, s. 182-183). 


Genç yaşlarda düzenli ve istekli bir şekilde dini faaliyetlere katılan, 
ibadetlerini yerine getiren, kısaca aktif bir dini hayat yaşayan kimselerin, 
dini ilgi ve aktivitesi zayıf olanlardan çok daha uyumlu bir kışılık yapısı 
geliştirmeye eğilimli oldukları bazı araştırmalarla teyit edilmiştir. Böylece 
yaşlılığa ve bunun getirdiği sorunlara katlanmak gibi sıkıntılı gelişmelere 
uyum göstermede ibadetlerin önemli bir faktör olduğu anlaşılmaktadır 
(Hurlock, s. 824-826). Ölüm korkusu üzerine yapılan araştırmalarda bu 
durum çok daha açık olarak görülmektedir. Dini görevlerini yerine getiren 
kimselerin getirmeyenlere göre daha az ölüm korkusu içinde yaşadıkları ve 
ölümü soğukkanlı karşıladıkları, ölümcül derecede hasta olanlar içinde 
haftalık dini âyinlere katılanların 5 10*unun en az ölüm korkusuna sahip 
oldukları tesbit edilmiştir (Meadow-Kahoe, s. 330). 


Türkiye'de bir grup İlâhiyat Fakültesi öğrencisi üzerinde yapılan ankete 
dayalı alan araştırmasında öğrencilerin namaz, oruç, dua, tövbe, sadaka gibi 
dini pratikleriyle psikososyal uyumları arasındaki ilişki anlaşılmaya 
çalışılmıştır. Sonuçta kendini kabullenme, kendini ifade etme, etkinlik, 
sosyallik, sorumluluk gibi kişilik değişkenleriyle ibadetleri yerine getirme 
arasında olumlu bir ilişkinin varlığı tesbit edilmiştir (Hayta, s. 112-150). 


Dua ve ibadetin tedavi edici etkileri konusunda teorik ve deneysel 
çalışmaların varlığı bilinmektedir. Birçok din psikologu dua ve ibadeti 
mükemmel bir ruhi tedavi aracı olarak değerlendirme eğilimindedir 
(Allport, s. 80; Johnson, s. 237-240; Vergote, s. 267-268). Meselâ Johnson'a 
göre ibadet tedavi edici bir tecrübedir. Çünkü ibadet erişilebilir en yüksek 
gerçekliği arar. Ciddiyet ve samimiyetle ibadet eden kişi kendisine ve 
yaratıcısına karşı dürüst olmaya gayret gösterir ve daha değerli olmak için 
çaba sarfeder (Psychology of Religion, s. 249). 


Bazı ruhsal hastalıkların iyileştirilmesinde dua ve ibadet terapisinin iyi 
sonuçlar verdiğine dair gözlem ve tesbitlere rastlamak mümkündür (Drake, 
s. 135). Nitekim bazı araştırmalar, dindarlar arasında intihar oranının dindar 
olmayanlara göre “o 50 daha düşük olduğunu, dindarlarda rastlanan ruh 
hastalıklarının dindar olmayanlara göre daha az olduğunu ortaya 
koymaktadır (Argyle, s. 5-6; Gorsuch, XXXIX (19881, s. 216). Aynı 
kaynaklar, dini görevlerini yerine getiren kimselerin daha az içki, 
uyuşturucu ve sigara kullandıkları, gayrı meşrü cinsel ilişkilerden uzak 
durdukları için dindar olmayanlara oranla daha sağlıklı olduklarını ortaya 
koyan araştırmalara yer vermektedir. 


İbadetler, kişinin sosyal davranışları ve ilişkileri üzerinde de olumlu etkiler 
yapmaktadır. Uysal'ın oruç araştırmasında çeşitli faktörlere bağlı olarak 
oruç ibadetinin kişilere itibar kazandırma ve iletişim kurmada, kolaylık 
gösterme ve yardımlaşmada etkili olduğu görülmüştür. Bunun yanında 
orucun özellikle sabır, hoşgörü, merhamet, sevgi, şefkat gibi başka insanlara 
dönük duyguların yaşanmasında daha etkili olduğu tesbit edilmiştir. Ayrıca 
oruç tutan kişilerin toplumda başkaları tarafından olumlu kişilik 
özelliklerine sahip, benlik değerleri yüksek kişiler olarak algılandığı 
belirlenmiştir (PsikoSosyal Açıdan Oruç, s. 116-122, 152-166). Sonuçta 
orucun ferdin sosyal dünyasındaki diğer birçok davranışını da etkilediği 
anlaşılmaktadır (a.e., s. 176-200). 


Bazı araştırmalar, ibadet vecibelerini yerine getiren dindar kişilerin 
toplumun en az ön yargılı kesimini meydana getirdiğini, hatta farklı ırktan 
insanlara hoşgörünün ve buna bağlı olarak gelişen diğer sosyal ilişki ve 
faaliyetlerin belirgin kaynağının ibadet ve dini bağlılık olduğunu ortaya 
koymaktadır (Gorsuch, XXXIX (1988), s. 216; Meadow-Kahoe, s. 177). 
Yardım severlik ve diğerkâmlık üzerine yapılan araştırmalarda da 
dindarların başkalarına karşı daha fazla yardım sever oldukları tesbit 
edilmiştir. Bundan hareketle bazı din psikologları, sosyal ilişkilerin söz 
konusu edildiği durumlarda olumlu bir dini tutumun başkalarının iyiliğini 
düşünmeye yönelik ilgiyi güçlendirdiğini veya faydalı olan yetenekleri 
kullanarak insanların olumlu yönde daha çok gayret göstermelerine 
yardımcı olduğunu belirtmektedir. Nitekim sosyal destek üzerine yapılan 
birçok araştırma ibadetlerin bu yöndeki olumlu etkilerini ortaya koymuştur. 
Düzenli bir ibadet hayatının beden ve ruh sağlığı, mutluluk, uzun ömürlülük 


bakımından da yararları olduğu açığa çıkmıştır. Bu tür sosyal destekler 
yardımlaşma, duygu ortaklığı, problemleri 


dinleme, tavsiyede bulunma, sosyal çevreyle bütünleşme gibi temel 
unsurlardan oluşur (Argyle, s. 10). 


Din ve ibadet hayatının ahlâki seviye-yiı yükselttiği de bilinmektedir. 
Richardson'un araştırmalarına göre bunun sebebi, dindar kimselerin 
diğerlerine göre davranışlarını daha iyi kontrol etmesi, daha disiplinli ve 
sorumlu bir hayat yaşamasıdır (Argyle, s. 5-6; Gorsuch, XXXIX (1988), s. 
216). Dindar insanların kibarlık ve dürüstlükleriyle bilindikleri, dindarlar 
arasında boşanma oranının daha az olduğu yine araştırmalarla ortaya 
konmuştur. 


Kur'ân-ı Kerim, canlı cansız her varlığın Allah ile kulluk ilişkisi içerisinde 
olduğunu, fıtri ve deruni bir bağ ile Allah'a yöneldiğini haber vermektedir. 
Göklerde ve yerde olan her şey kendi varlık tarzına ve ifade biçimine göre 
Allah'ı anmakta, O'na boyun eğerek secde etmekte, O'nu övgü ile anıp 
yüceltmekte, dua ve ibadetle O'na yakınlaşmaya çalışmaktadır (er-Ra'd 
13/15; en-Nahl 16/48, 49; el-İsrâ 17/44; el-Hac 22/18; en-Nür 24/41). 
Çünkü yüce Allah kâinatı ve içindekileri başı boş, sorumsuz, oyun ve 
eğlence olsun diye yaratmamıştır; var oluşun bir gayesi ve anlamı vardır 
(Âl-i İmrân 3/191; el-Enbiyâ 21/16-17; el-Mü?minün 23/115; el-Kıyâme 
75/36). Fıtrat ve yaratılışın amacı Allah'ı tanımak ve O'na kulluk etmektir. 
Fıtratta var olan bu ilâhi şuura ulaşmak ve bunun gerektirdiği bir düzen ve 
davranışı koruyup geliştirmek değişmez bir ilâhi kanundur. Cin ve insanın 
yaratılış amacı da aynıdır (ez-Zârıyât 51/56). Ancak diğer varlıklar için 
zorunlu olan bu kulluk ilişkisi insan için isteğe bağlıdır. İrade ve şuur 
taşımayan varlıkların ibadeti onların tabiat düzeni içinde yürürlükte olan 
ılâhi kanunlara göre hareket etmesidir. Kur'an'da 1fade edildiği üzere 
kâinatta her şey kendini Allah'ın iradesine teslim etmiştir. Fakat insan 
Allah'a hem itaat hem de isyan etme imkânıyla donatılmış olduğundan (el- 
Kehf 18/29; eş-Şems 91/7-8) sadece Allah'a ibadet etmeye, kendi bencil 
arzuları dahil bütün yalancı tanrıları terketmeye çağrılır (meselâ bk. el- 
En'âm 6/14-15; Meryem 19/90, 92). İnsanın, kendisi için mümkün bir yol 
olan isyana yönelmeyip istek ve iradesiyle Allah'a itaat ve dua etmesi son 
derece anlamlı ve değerli bir davranıştır. Esasen böyle bir davranış hem 


kâinat düzenine hem de insanın kendi fıtratına uygunluk arzeder. Bu 
bakımdan insanın Allah'a ibadet etmesi dini bir görev olduğu kadar insanlık 
güçlerini geliştirip olgunlaştırmasının da en etkili aracıdır. Öte yandan 
dünyevi varlıklar arasındaki değer sıralamasının en üstünde yer alan insan 
(el-İsrâ 17/70), Allah ile kurduğu ibadet ilişkisi sayesinde tabiat ötesi âleme 
açılmakta, Allah'a yakınlaşmakta, böylece ruhani yüceliş ve olgunlaşmanın 
en üst sınırına ulaşarak varlıkla Allah arasındaki bağı tamamlamaktadır (el- 
Hac 22/37; Buhâri, “Tevhid”, 15, “Rıkâk”, 38; Müslim, “Zikir”, 20; 
Müsned, VI, 256). 


Müminin Allah karşısındaki kulluk bilinci ve tapınma isteği ne soyut bir 
düşünce ve kanaatle ne de şekilsiz ve belirsiz deruni bir duyguyla 
açıklanabilir; ibadeti sadece belli törensel uygulamaların yerine 
getirilmesiyle sınırlandırmak da mümkün değildir. Kişilik bütünlüğü 
çerçevesinde Allah'a yönelen dindar için ibadet kapsayıcı bir insani 
tutumdur. Allah'a kulluk ve bağlılık, O'nu anma ve yüceltme, O'na 
yakınlaşmaya çalışma, rızâsına kavuşma niyet ve arzusu içerisinde 
gerçekleştirilen her olumlu davranış veya terkedilen her olumsuz davranış 
ibadetin kapsamına girer. İsfahâni”nin belirttiği gibi Allah'a iman etme 
şuuruna sahip bulunan ve bunun sorumluluğunu taşıyarak yaşayan kimse bu 
tutumunu oturmak, kalkmak, yürümek, konuşmak gibi bedeni hareketlerle; 
korku, sevgi, lezzet, sevinç, istek, öfke, acıma, kıskançlık gibi duygu, 
heyecan ve isteklerle; bilgi, kanaat ve düşünce, iyiyi kötüden, doğruyu 
yanlıştan ayırt etme çabası gibi zihni ve iradi davranışlarla 1fade eder 
(Tafşilü'n-neş'eteyn, s. 142). 


Kendini sınırlı ve eksik bir varlık olarak hisseden insan sürekli biçimde 
tamamlanma, yetkinleşme, daha güçlü bir varlıkla bütünleşme arzusu 
taşımaktadır. Bu yüzden insanın iç dünyası çelişkilerle doludur; bu da onu 
kendi varlığının ötesinde arayışlara yönelten dinamik bir kaynak oluşturur. 
Kur'ân-ı Kerim, insandaki bu dengesiz ve tatminsiz tabiata zaman zaman 
işaret ederek (en-Nisâ 4/128; et-Tegabün 64/16; el-Meâric 70/19-21) bunun 
ancak Allah'a bağlanıp O'na kulluk ederek aşılabileceğini bildirir. 
“Haberiniz olsun ki kalpler ancak Allah'ı anmakla tatmin bulur” (er-Ra'd 
13/28) meâlindeki âyet bunu 1fade etmektedir. Yüce Allah'a kulluk etme 
beşeri fıtrat ve tabiatın asli ihtiyacıdır. Kendi var oluşunun bu derin 
gerçeğini unutan veya ilgisiz kalan pek çok kimsenin çaresizlik ve ruhsal 


gerilimin en uç noktaya ulaştığı durumlarda psikolojik bir zaruretle 
kendiliğinden Allah'a yönelmesi, O'na sığınıp yardım talebinde bulunması 
(el-Hicr 15/53-55; el-İsrâ 17/67, 83; Lokmân 31/32; ez-Zümer 39/8; 
Fussilet 41/49-51) bu ihtiyacın ne kadar köklü olduğunu göstermektedir. 
Fakat insanlar Allah'ın yerine sahte tanrılar edinerek kendilerine 
yabancılaşabilmektedir. Bu sebeple son ilâhi din olan İslâm tevhid 
geleneğini yeniden canlandırmak üzere gönderilmiştir. Kur'ân-ı Kerim her 
türlü puta (el-Bakara 2/54; el-A'râf 7/194-198), şeytan ve cinlere (Sebe” 
34/41; Yâsın 36/60-61; el-Cin 72/6), meleklere (Sebe? 34/40, 41), lider, 
bilgin, rahip ve peygamberlere (el-Mâide 5/116-117; et-Tevbe 9/31; es- 
Sâffât 37/22-33) ya da kendi arzu ve eğilimlerine (el-Câsiye 45/23) 
tapınmalara dikkat çeker; insanları akıl ve fıtrat yolunu takip ederek yüce 
Allah'a itaat ve ibadet etmeye çağırır (Yüsuf 12/40, 108; Meryem 19/65). 


Dini bir vecibe olarak yerine getirilen her ibadetin belirlenmiş bir şekli ve 
kalıbı vardır. Mümin Allah'a olan bağlılığını bu form içinde 1fade etmek 
durumundadır. Genel olarak bu kalıp sembolik mahiyette olup ibadetin 
ayrılmaz bir parçasıdır. İbadetin şekli onun mânasının yaşanmasında 
doğrudan doğruya etkili olmaktadır. Bir ibadeti yerine getirmek yalnızca bir 
sembolü yerine getirmek değil bir tür varlık tarzına, insan üstü ve evrensel 
bir tarza en azından bilkuvve katılmak demektir. İbadet şekli ve anlamıyla, 
kalıbı ve özüyle bir bütün oluşturmakta olup buna uygun tarzda yerine 
getirildiği zaman amaçlanan etki ve sonuçlarını gösterir. İbadetler üzerine 
önemli psikolojik tahliller yapan Gazzâli'nin belirttiği gibi ibadetlerden 
maksat şuuru gündelik, alışılmış, sıradan yaşantıların etkisinden uzaklaştırıp 
organların da yardımıyla daha üstün bir şuur seviyesine yükseltmek, kalbin 
sıfatlarını daha iyileriyle değiştirmektir. Buna göre meselâ namazda secde 
ederken alnın yere konmasında asıl amaç, alın ile yerin bir araya getirilmesi 
değil bu sayede kalpte tevazu sıfatının güçlendirilmesidir. Kalbinde tevazu 
hisseden kimse organlarıyla da bunu dışa vurursa tevazu daha da güçlenir. 
Buna karşılık yapılan bir hareketten kalben uzak kalındığı, onun amacına 
dikkat çevrilmediği zaman o hareketin anlamını içte yaşatacak ve 
güçlendirecek bir etki de duyulmaz; aynı şekilde kalbi dünya işleriyle 
meşgul olduğu halde secdeye varan bir kimsenin alnını yere koymasından 
kalpteki tevazuu güçlendirecek bir etki meydana gelmez (İhyâ?, IV, 361; 
Berguer, s. 157-158). Muhammed İkbal de benzer bir şekilde, beden 
duruşunun zihindeki duygu 


ve düşüncelerin yönünü belirlemedeki güçlü etkisine dikkat çekerek dua ve 
namazdaki sembolik davranışları bu bakımdan değerlendirmenin önemine 
işaret etmiştir (İslâm?”da Dini Tefekkürün Yeniden Teşekkülü, s. 108-111). 
Buna göre şekil ve anlam bütünlüğü içerisinde yerine getirilmeyen bir 
ibadet verimsiz, eksik ve özürlüdür. Böyle bir ibadetin Allah tarafından 
kabul edilmesi de beklenemez. Nitekim, “Şu namaz kılanların vay haline ki 
onlar kıldıkları namazın mânasından uzaktırlar” (el-Mâün 107/4-5) 
meâlindeki âyet de bu hususa işaret eder. 


Şah Veliyyullah ed-Dihlevi namazı insanın Allah'a olan bağlılığını, O'nun 
yüceliği karşısındaki eksiklik ve küçüklüğünü, neticede Allah'a duyulan 
minnettarlığı ve şükran duygularını dile getiren beden duruşu, sözler ve 
hareketler bütünü olarak açıklar (Hüccetullâhi”I-bâlığa, 1, 152-153). 
Gazzâli, namazda gözetilen şekli unsur ve uygulamaların gerçek ibadet 
vasfını kazanabilmesi için gerekli gördüğü psikolojik süreçleri şöyle sıralar: 
Kalp huzuru, okuduğunu anlamak, anladığına saygı göstermek, Allah'ın 
yüceliğini ve O'nun karşısındaki sorumluluğun büyüklüğünü hissederek bu 
şuur içerisinde korkup titremek; fakat her şeye rağmen kulluk görevini 
yerine getirmekten dolayı Allah'ın vaad ettiği mükâfata kavuşma ümidini 
taşımak ve Allah'a karşı kulluk görevinde her zaman kusurlu olduğunu göz 
önünde bulundurarak bundan dolayı mahcubiyet duymak (İhyâ?, 1, 154- 
158). Aynı şekilde zekâtın gerçek anlamı, yaratılışı bakımından mala 
düşkün olan insanın mal sevgisini azaltmak suretiyle gerçek sevgi ve 
bağlanmaya lâyık olan yüce Allah'a yönelmesini temin etmek, Allah 
sevgisini gölgeleyen her şeyi içinden atarak tevhidi yaşamak, cimrilikten 
kurtulup Allah'ın verdiği malın şükrünü eda etmek (a.g.e., 1, 201-202); 
orucun asıl anlamı ve özü, belirli bedeni arzulara ara vermek yanında şuuru 
da dünyevi ilgilerden, Allah'ın dışındaki şeylerden boşaltarak ilâhi şuur ve 
mânevi yoğunlaşmanın mümkün olan en üst sınırına ulaşmaktır. Hac ibadeti 
bir tür geçici ruhbanlıktır; çünkü onun özü ve anlamı, bütün hareket ve 
davranışlarda her şeyden uzaklaşarak kendini sadece Allah'a adamaktır. Bir 
tür âhiret yolculuğuna, ölüme hazırlanmak, ölüm sonrasında yaşanacak 
hallerin bu dünyadaki uygulamasını yapmaktır (a.g.e., 1, 247-253). 


Allah'ı hatırlama ve anmanın, O'na bağlılığın ifadesi bütün ibadetlerin 
özünü oluşturur. Allah'ı hatırlayan, O'nu varlığında hisseden kimse, günlük 
şuurun sıradan etkisi dışına çıkarak var oluşun üstün bir boyutuna açılır. 


Böylece ibadet kişiyi, zaman ve mekânın ötesinde hiçbir şeye benzemeyen 
ılâhi hakikatle karşı karşıya getirmekle onda bir şuur genişlemesine imkân 
verir. Bu da insanın ruhi potansiyellerini daha iyi kullanmasına, duygu ve 
düşüncelerinin derinleşip incelmesine, mânevi yönden olgunlaşmasına yol 
açar. Ruhi güç ve enerjilerin harekete geçmesini sağlayan ibadetler kişiliği 
zenginleştirip güçlendirmekte, direnme ve dayanma kabiliyetini 
arttırmaktadır. Farklı zaman ve mevsimlere yayılmış olan İslâmi ibadetler 
ınsan hayatının her yönünü kuşatmakta, kişide iç disiplin ve kendi kendini 
kontrol sistemi olarak görev yapmaktadır. 


Mânevi kirlenmenin önlenmesi ve ahlâki zaafların giderilmesi, uyumlu, 
tutarlı, dengeli ve huzurlu bir ruhi hayatın yaşanması bakımından ibadetler 
en etkili vasıtalardır. Kur'ân-ı Kerim'de âhiret inancı, azap korkusu iffetli 
olma, emaneti koruyup sözünü yerine getirme, şahitlikte dürüstlük gibi 
itikadi ve ahlâki ilkeler yanında namazın ve mali ibadetlerin kişiyi egoist ve 
yıkıcı duyguların etkisinden koruyacağına işaret edilmiştir (el-Meâric 
70/19-27). Özellikle namaz ve orucun kişiyi zararlı duygulardan 
koruyacağını, kötü davranışlardan alıkoyacağını belirten âyet ve hadisler de 
vardır (meselâ bk. el-Ankebüt 29/45; Müslim, “Mesâcid”, 282). Aynı 
şekilde zekâtın hem insan tabiatındaki cimrilik ve bencillik eğilimini (Âl-i 
İmrân 3/180; el-İsrâ 17/100; el-Furkân 25/67), hem de mala karışan haram 
ve günah kirlerini temizleyici olduğu söylenebilir. Kurban kesmenin kişinin 
karakteri üzerindeki en önemli etkisinin, ondaki saldırganlık ve öldürme 
dürtüsünün doğurduğu gerilimi kişi ve toplum açısından faydalı bir yönde 
tatmine kavuşturmak suretiyle ruhi dengenin korunması olduğu 
düşünülmektedir (Daryal, s. 282-291). 


İslâmi ibadetler temizlik ön şartına bağlıdır. Mânevi kirlerden arınma maddi 
kirlerden temizlenmekle başlar. Abdestin ve guslün beden sağlığı üzerine 
etkileri günümüzde çok iyi bilinmektedir (Nurbâki, s. 12-18). Ayrıca 
namazdaki beden hareketleri bir tür beden eğitimi, oruç ise sağlık perhizi 
işlevi görmektedir. Özellikle oruç üzerine yapılan araştırmalar bu konuda 
önemli sonuçlar vermektedir (Uysal, s. 31-34; Yeğin v.dör., sy. 4(1981), s. 
136-165). 


Sosyal bütünleşme, dayanışma ve yardımlaşma bakımından İslâmi 
ibadetlerin her birinin ayrı önemi vardır. Genelde ibadetler vesilesiyle bir 


araya gelen insanlar ortak tecrübeler geliştiren, aynı gaye ve idealleri 
paylaşan bir cemaat oluştururlar. İbadetlerin birleştirici rolü en etkili 
sosyolojik güç olarak kabul edilmektedir (Wach, s. 39-42). Sosyal bağları 
ibadetle pekişen insan kalabalığı içerisinde ferdi benliklerin yerine kolektif 
ruh hâkim duruma geçer. Böyle bir ortamda duygu hassasiyeti zirveye 
ulaşır, büyük bir dini coşku yaşanır. Cemaat şuuru fertler arasındaki 
ayrılıkları önemli ölçüde giderir; eşitlik ve kardeşlik duygularını pekiştirir; 
kişiyi sevgi ve gönül birliği içerisinde diğer insanlarla bütünleştirerek kendi 
yalnızlık ve güçsüzlüğünden kurtarır. Zekât, sadaka, kurban, hac gibi 
ibadetler vesilesiyle toplumun her kesiminde güçlü bir diğerkâmlık ve 
özveri ruhu yaşanır. Gelir dağılımındaki eşitsizliğin, fakirlik ve ihtiyacın yol 
açtığı sosyal gerilimlerin aşılması bu ibadetler sayesinde gerçekleşir. 
Doğum, ölüm, sünnet, askere gitme, hacı uğurlama veya karşılama gibi az 
çok ibadetle ilgisi bulunan törenler ve ikramlar sosyalleşmeyi ve sosyal 
dayanışmayı arttırarak toplumsal bütünleşmeye yardımcı olur. 


Diğer olumlu alışkanlıklar gibi ibadet eğitimi de çocuklara küçük yaşlardan 
itibaren verilmeye başlanırsa kişide gerek ibadetin gerekse ibadetten 
beklenen olumlu alışkanlıkların daha sağlıklı ve köklü olarak kazanılması 
mümkün olur. Kur'ân-ı Kerim'de çocukların namaza alıştırılması, aile 
reisinin bu konuda örnek oluşturması gerektiğine işaret edilmiştir (Tâhâ 
20/132). Hz. Peygamber'in çocuklara yedi yaşlarında namazın 
öğretilmesini tavsiye eden hadisi (Ebü Dâvüd, “Salât”, 26; Tirmizi, 
“Mevâkit”, 182) bu konuda müslüman eğitimcilere ışık tutmaktadır. 
Çocuğun ibadet eğitimi küçük yaşlardan itibaren psikolojik gelişimi, bedeni 
dayanıklılığı dikkate alınarak yaptırılmalıdır. Çocuğu namaza alıştırmada 
genel olarak yumuşak davranılması, teşvik edici ve ödüllendirici bir yol 
izlenmesi en uygunudur. Özellikle başlangıçta kolaylaştırıcı bazı 
uygulamalara da yer verilebilir. Rivayete göre Hz. Hüseyin çocukları 
namaza alıştırırken öğle ile ikindiyi, akşamla yatsıyı birleştirerek 
kılmalarına izin vermiş, kendisine, “Niçin vaktı dışında namaz 
kıldırıyorsun?” diye itiraz edildiğinde, “Bu onların namazdan uzak 
kalmalarından daha hayırlıdır” cevabını vermiştir (İbn Mahled, s. 138). 
Çocukları namaza alıştırırken onların evde namaz kılan büyüklerin yanına 
rahatça sokularak hareketlerini izlemelerine 


izin vermek gerekir. Hz. Peygamber'in bu yöndeki davranışı bir örnek 
oluşturmaktadır (Buhâri, “Edeb”, 18; Müslim, “Mesâcid”, 41-43). Namaza 
yeni başlayan çocuklara sevdikleri şeyleri almak suretiyle heveslerini 
arttırma yönüne gidilebilir. Ancak bu uygulamada ibadetin maddi bir 
karşılık için yapıldığı izleniminin verilmemesine dikkat edilmelidir. Çocuğa 
namazda ve namaz dışında okunan bazı kısa duaların öğretilmesi ibadet 
bilincini besleyen bir uygulama olarak önem taşır (Buhâri, “Cihâd”, 25; 
Nesâi, “İsti“âze”, 6). Bunun yanında küçük çocukların belli bir yaştan 
itibaren oruç tutmaya alıştırılması gerekir. Klasik kaynaklarda bu hususta da 
kolaylaştırıcı olmayı, çocuğu zorlamamayı, kendi arzusuna göre 
davranmasına imkân vermeyi tavsiye eden açıklamalar vardır. Hz. 
Peygamber dönemindeki uygulamanın da bu şekilde olduğu anlaşılmaktadır 
(Buhâri, “Şavm”, 47; Müslim, “Şıyâm”, 136). 
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Hayatı Hökelekli 


İBADETHÂNE 


Bâbürlü Hükümdarı Ekber Şah'ın (6. 1014/1605), çeşitli din ve inanç 
sistemlerine mensup bilginlere dini konularda münazara yaptırmak 
amacıyla inşa ettirdiği bina 


(bk. EKBER ŞAH). 


İBÂDIYYE 


(bk. İBÂZIYYE). 


İBÂHA 


(bk. İBÂHİYYE). 


İBÂHA 


(bk. MUBAH), 


IBAHIYYE 
(Ey) 


Dinin emirleriyle ahlâki ve kanuni düzenlemeleri benimsemeyen gruplara 
verilen ad. 


Sözlükte “açıklamak; serbest bırakmak, meşrü saymak” anlamına gelen 
ibâhanın 1sm-i mensubu olup sonundaki tâ çoğul ifade eder. Kelime terim 
olarak “kanunların, dini emirlerin ve ahlâk kurallarının bağlayıcılığını kabul 
etmeyip her şeyi mubah gören kimseler” diye tanımlanabilir. Tehânevi, 
ibâhilerin mülkiyet hakkını tanımadıklarını, her türlü serveti hatta kadınları 
bile ortak kabul ettiklerini söyledikten sonra bu zümrenin bütün yaratıkların 
en kötüsü olduğunu belirtir (Keşşâf, I, 79-80). Hemen her toplumda mevcut 
olan ibâhiler, ilke ve görüşleri belli bir mezhep veya bir grup olmayıp dinin 
emir ve yasaklarına, ahlâki ve kanuni düzenlemelere karşı çıkan fırkalar 
için kullanılan ortak bir isimdir. 


İslâm mezhepleri tarihi müelliflerinin bir kısmı ashâbü”l-ibâhanın sadece 
İslâm?'dan önceki Mezdekiyye ile İslâm'dan sonraki Bâbekiyye ve 
Mâziyâriyye'den ibaret olduğunu söylerken (meselâ bk. Bağdâdi, s. 266- 
269; Fahreddin er-Râzi, s. 74) Muhammed b. Hasan ed-Deylemi, ibâhiyyeyi 
Bâtıniyye'nin muhtelif isimlerinden biri olarak kabul eder (Mezhebü”|- 
Bâtıniyye, s. 21). Bu görüşler kısmen doğru olmakla birlikte aşırı Şii 
grupları ile süfiyye içindeki ibâhileri ibâhiyyenin kapsamı dışında 
bırakmaktadır. İbâhi fırkaları, genellikle âyet ve hadislerin zâhiri mânaları 
yanında bâtıni mânalarının da olduğunu ileri sürerek bâtına yönelme 
bahanesiyle nasların zâhirini hiçbir kurala bağlı kalmadan te'vil etmişler, bu 
şekilde dini hükümleri geçersiz hale getirmişlerdir. Meselâ bazı aşırı Şii 
grupları, naslarda yer alan helâl ve haramların yapılması veya yapılmaması 
gereken işler olmayıp “imamları sevenlerle münasebeti sürdürmek ve 
düşmanlarıyla her türlü ilişkiyi kesmek” anlamına geldiğini iddia 
etmişlerdir. Bunun yanında dinin imamın bilinmesi ve sevilmesinden ibaret 
olduğunu, haramlardan sakınmanın gerekli olmadığını söyleyerek her türlü 
davranışı mubah sayanlar da vardır. İbâhi düşünceye yönelen gruplar başta 


aşırı Şii toplulukları olmak üzere şu fırkalara ayrılır: 


Hattâbiyye. Ca'fer es-Sâdık''ın ilâhlığını ve Ebü”l-Hattâb'ın 
peygamberliğini kabul eden bu zümre dini yasakların bir 


kısmını geçersiz saymış, namaz, hac, zekât gibi farzlar konusunda kayıtsız 
davranmış, haramları ve farzları çeşitli yorumlara tâbi tutarak bunların 
kendilerinden uzak kalınması veya sevilmesi gereken belli kişileri 1fade 
ettiğini ileri sürmüştür. Allah'ın Ebü”l-Hattâb vasıtasıyla dini 
mükellefiyetleri üzerlerinden kaldırdığını iddia eden Hattâbiyye'nin 
Muammeriyye kolu da ibâhiyyeye dahildir. Bunlara göre yenilmesi haram 
kılınan yiyecekler, ayrıca zina, hırsızlık, içki, mahremlerle evlenme ve 
livata mubahtır (bk. HATTÂBİYYE). 


Beşeriyye (Bişriyye). Muhammed b. Beşir el-Küfi tarafından kurulan ve 
Memtüriyye diye de anılan bu aşırı Şii fırkası, beş vakit namaz ve ramazan 
orucu dışında kalan bütün dini hükümleri geçersiz sayarak mahremlerle 
cinsi münasebeti ve livatayı mubah kabul eder (Nevbahti, s. 70-71; Ebü 
Halef el-Kummi, s. 60). 


Nusayriyye. İbnü'n-Nusayr en-Nemiriye izâfe edilen aşırı Şii bir fırka olup 
dinin yasakladığı hususları işlemeyi, mahremlerle evlenmeyi ve eşcinselliği 
câiz gördüğü nakledilir (bk. NUSAYRİLİK). 


Muhammise ve Albâiyye (Ulyâiyye). Aşırı Şia fırkalarından olan bu iki 
grupta da Islâm'ın emir ve yasakları konusunda ibâha telakkisinin hâkim 
olduğu rivayet edilir (Ebü Halef el-Kummi, s. 59-60). 


İsmâiliyye. Dinin zâhiri ve bâtını olduğunu ileri sürerek bâtıni anlamlara 
yönelen ve Bâtıniyye olarak da adlandırılan İsmâiliyye'nin bir kısmı te'vil 
metodunu ölçüsüz bir şekilde kullanmış ve dini hükümlerin insanlar için 
engel oluşturduğu gerekçesiyle ibâhaya yönelmiştir. Muhammed b. 
İsmâil'in zuhuru ile Hz. Peygamber'in şeriatının hükümsüz kalacağı 
düşüncesi, özellikle Nizâriyye bünyesinde Hasan Alâ Zikrihisselâm'la (6. 
561/1166) yeni bir devrin başladığının ve İslâmi hükümlerin iptal 
edildiğinin ilânı fırkanın ibâhiliğe yönelmiş olduğunun önemli 
delillerindendir. İsmâiliyye?nin Müsta'liyye kolu ise te'vili kabul etmekle 


birlikte dinin hükümlerine bağlı kalmış ve bundan dolayı ibâhiyyeden 
sayılmamıştır. İsmâiliyye gruplarından ibâhiyyeye yönelen diğer bir kol, 
Fâtımi İsmâililiği'ni reddeden ve Muhammed b. İsmâil'in İslâm'ı nesheden 
bir şeriatla zuhur edeceğini ileri süren Hamdân Karmat'a mensup 
Karmatiler?dir. İbadetleri tamamıyla bâtıni anlamda te'vil eden bu grup 
(Nevbahti, s. 61-62; Ebü Halef el-Kummi, s. 83-84) Arap yarımadasının 
doğusunda varlığını uzun süre devam ettirmiştir. Karmatiler'in devamı 
sayılan Ebü Said el-Cennâbi'ye mensup gruplar Hz. Peygamber'i 
benimsedikleri halde namaz, oruç ve diğer ibadetleri Ebü Said'in 
üstlendiğini ileri sürerek terketmişler ve her türlü hayvan etini yemeyi 
mubah saymışlardır (Nâsır-ı Hüsrev, s. 147-148). İsmâiliyye içinde 
kurucusu Gıyâs adlı bir kişiye mensubiyetinden dolayı Gıyâsiyye diye 
anılan grup, fırkanın lideri tarafından yazılan el-Beyân adlı kitaba 
dayanarak zâhir anlayışının hatalı ve bâtıl olduğunu ileri sürmüş ve şeriatın 
birçok emir ve yasağına uymamayı mubah saymıştır. Haltıyye diye anılan 
bir başka topluluk ise kıyametin varlığını inkâr etmiş, namaz, oruç, hac ve 
zekâtın birer sembolden ibaret olduğunu düşünmüştür (M. Cevâd Meşkür, s. 
235-236, 401-402). 


Keysâniyye. Muhammed b. Hanefiyye'nin imâmetine, bazan da 
ulühiyyetine inanan bu zümre içinde Hamziyye, Cenâhiyye (Hârisiyye) ve 
Beyâniyye fırkaları ibâhiliğe yönelmiştir. Hamza b. Umâre el-Berberi'nin 
mensuplarından oluşan Hamziyye'ye göre imamı tanıyanlar dini emir ve 
yasaklardan sorumlu değildir (Nevbahti, s. 25; Ebü Halef el-Kummi, s. 32, 
34, 56). Abdullah b. Hârıs”e mensup olan Cenâhiyye'ye göre de imamı 
tanıyan kimse her türlü fili işlemekte serbest olup ibadetler Ali ailesinden 
sevilmesi gerekenlerin isimleri, haramlar ise muhaliflerinin adlarıdır 
(Nevbahti, s. 29, 32; Bağdâdi, s. 245). Beyân b. Sem'ân'ın bağlılarından 
meydana gelen Beyâniyye ise İslâm şeriatının kısmen neshedildiği 
iddiasıyla yasaklanan hususlar konusunda kayıtsız kalmıştır (bk. BEYÂN b. 
SEM-“ÂN). Abböâsi taraftarı olan Râvendiyye fırkası içinde mütalaa edilen 
Ebü Müslimiyye de ibâhiliğe meyletmiştir. Ebü Müslim-i Horasâni'nin 
iımâmetine ve ölmediğine inanan bu gruba göre insanın kurtuluşa erebilmesi 
için imamı tanıması kâfidir. İmamın bilinmesi insanları emir ve yasak 
kaydından kurtaracaktır (Nevbahti, s. 41-42; Şehristâni, 1, 154). 


Meymüniyye. Bazı mahremlerin birbiriyle evlenmesini mümkün gören 


Hârici fırkalarından Meymüniyye ile pek çok dini emir ve yasağı mubah 
sayan Yezidiyye de ibâhi fırkalardan sayılmaktadır (Bağdâdi, s. 279-281; 
Şehristâni, 1, 129, 136). 


Hürremiyye (Hürremdiniyye). İslâm?dan önce İran'da ortaya çıkan 
Mezdekiyye'nin etkisi altında kalarak haramları mubah kabul eden bu fırka 
Bâbekiyye ve Mâziyâriyye gruplarına ayrılmıştır. Abbâsi halifelerinden 
Me'mün ve Mu'tasım zamanında Isyan eden Bâbek'in mensupları olan 
Bâbekiyye, Abdülkâhir el-Bağdâdi'nin nakline göre (el-Fark, s. 269) 
çocuklarına Kur'ân-ı Kerim'i öğretmekle birlikte namaz kılmaz, oruç 
tutmaz ve cihadı gerekli görmezlerdi. Ayrıca içki içmeyi ve zor 
kullanmamak şartıyla gayri meşrü cinsel ilişkiyi mubah sayarlardı (bk. 
BÂBEK). Muhammire'nin düşüncelerini Cürcân”da yaymaya çalışan 
Mâziyâr'ın mensupları olan Mâziyârıyye de düşünce bakımından 
Bâbekiyye'ye paralel bir fırka özelliği taşır (a.e., s. 268-269). Bu arada 
Mukannaiyye, Hulmâniyye ve Kerrâmiyye'de de ibâhiliğe rastlanmaktadır 
(a.e., s. 257-260; Şehristâni, 1, 154). 


Süfiyye. İlk süfiler inanç konusunda tâviz vermeyen samimi ve zâhid 
kimseler olduğu halde zamanla tasavvuf felsefesinin oluşması ve süfiliğin 
mânevi hayatı etkilemesiyle ibâhi düşünce de görülmeye başlanmıştır. Sahte 
süfiliğin ibâhiliğe meyletmesinin sebeplerini Allah'ın itaat ve ibadete 
muhtaç olmadığı, sonsuz lutuf ve keremiyle günahları bağışlayacağı, dini 
emir ve yasakların sağlayacağı mânevi yücelişin riyâzetle elde 
edilebileceği, esasen bunun insanın yapısında mevcut olduğu, ebedi 
mutluluk veya felâket ezelde takdir edildiğinden dini kurallara uymanın bir 
önem taşımayacağı şeklinde özetlemek mümkündür. Bir kısım aşırı Şii 
gruplarında olduğu gibi bazı süfiler de âyet ve hadislerin zâhiri mânaları 
yanında bâtıni mânalarının da bulunduğunu ileri sürmüşlerdir. Şii ibâhiyyesi 
ımamın ve önde gelen cemaatinin tarihi rolünü benimseyip yansıtırken 
süfiyye, naslara dayanılarak düzenlenen namaz ve oruç gibi zâhiri amelleri 
daha çok ferdi olarak reddetme yoluna girmiştir. İbâhi süfilere göre şeriat 
âlimlerinin kuralları ve skolastik yorumları, Allah'ın tecelli ettiği 
gönüllerdeki aydınlıkla mukayese edilemeyecek kadar suni ve sathidir. Bu 
noktadan hareket eden süfiler aşırı Şiiler'in, “Kendisini imama vakfeden 
kişi şeriat kurallarını yerine getirmese bile affedilecektir” şeklindeki 
düşüncelerinden etkilenerek kemale ulaşan bir âbidin Allah dostu 


sayıldığını, böylesinin hür ve serbest olacağını, ilâhi emirleri zorlama ile 
değil sevgi ile yerine getireceğini ve hatalarından dolayı affedileceğini 
düşünmüşlerdir. Hatta kâmil bir süfinin tabiatı itibariyle günah 
işleyemeyeceğini, onun gayri meşrü gibi görünen fullerinin başka şekilde 
anlaşılmasının gerektiğini ileri sürmüşlerdir. Bilhassa dinle bağdaşmayan 
şathiyyât türündeki sözlerin ayıplanmaması ibâhi süfilerce bir esas olarak 
benimsenmiştir. Bundan dolayı süfi, şeyhinin yaptığı işler görünüşte şeriata 
aykırı olsa da ona 


mutlak şekilde itaat etmelidir. Bu hususlar şeriatla süfiyye öğretileri 
arasında bir çatışmanın ortaya çıkmasına sebep olmuştur. Dinin emir ve 
yasakları konusunda ısrarlı olan Nakşibendiyye ve Kâdiriyye gibi 
tarikatlara mensup süfiyye ile muhalifleri arasındaki mücadeleler yüzünden 
ibâhiyyeye meyledenler “şeriatsız süfiler” diye anılmıştır. Dini kurallara 
bağlı kalan süfilere göre Kalenderiler ile Bektaşiler bu gruba dahildir (bk. 
GALİYYE). 
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Hasan Onat 


İBÂK 


(bk. ABIK). 


İBÂNE 


(bk. BEYNÜNET, TALAK). 


o A 
el-İBANE 
Ga) 
Ebü'l-Hasan el-Eş'ari'nin (6. 324/935-36) kelâma dair eseri. 


Tam adı el-İbâne “an uşüli”d-diyâne olan eseri İbnü'n-Nedim Kitâbü”t- 
Tebyin “an uşüli”d-din şeklinde kaydetmektedir. el-İbâne”nin, Eş*ari'nin 
Mu'tezile mezhebinden ayrılışının hemen ardından veya hayatının son 
günlerinde kaleme alınmış olabileceği ileri sürülmüştür. Eser üzerinde ciddi 
bir çalışma yapan Fevkıyye Hüseyin Mahmüd'un isabetli görünen 
kanaatine göre kitap, Eş'ari'nin Ehl-i sünnet mezhebine intisap edişinin bir 
göstergesi olarak bu intisabın ilk günlerinde yazılmış olmalıdır (el-İbâne, 
neşredenin girişi, . 78, 90-91). Bazı kaynaklarda Eş“ari”nin el-İbâne'yi 
Hanbeli âlimi Berbehâri'ye takdim ettiği, ancak onun Selef temayülüne çok 
yakın olan bu eseri bile tasvip etmediği kaydedilirse de (İbn Ebü Ya*lâ, LI, 
18; İbn Asâkir, s. 391-392; Hasan b. Ali el-Ahvâzi, s. 157-159) Fevkıyye 
Hüseyin, söz konusu iddia ile bağlantılı görünen bazı olayların Eş'ari'ye ait 
hayat çizgisiyle bağdaşmadığını söyleyerek bunu asılsız kabul eder (el- 
İbâne, neşredenin girişi, s. 90). 


Düzenli bir iç sisteme sahip olmayan el-İbâne'nin Fevkıyye Hüseyin 
neşrindeki bölümleme göz önünde bulundurulduğu takdirde giriş kısmından 
sonra iki fasıldan oluşan bir mukaddime ile on dört bölüme (bab), bu 
bölümlerin de alt başlıklara ayrıldığı görülür. Mukaddimenin ilk faslında 
sünnete bağlılığın önemi vurgulandıktan sonra Mu'tezile ile Kaderiyye'nin 
çeşitli gruplarına ait görüşler ele alınarak eleştirilir, ikinci faslında ise Selef 
ulemâsının aynı konulardaki kanaatleri dile getirilir. 


Eserin birinci bölümü rü'yetullaha tahsis edilmiş olup burada Allah'ın 
cennette görüleceğini kabul etmeyen Mu'tezile eleştirilmektedir. Halku”|- 
Kur'ân konusunun işlendiği iki, üç ve dördüncü bölümlerde Kur'ân-ı 
Kerim'in kadim (gayri mahlük) olduğu hususu bazı âyetlere dayanılarak 
ispat edilmekte ve özellikle Cehmiyye ile Mu'tezile'nin bu husustaki 
görüşleri reddedilmektedir. Ardından Selefiyye'ye mensup bazı âlimlerin 


konuyla ilgili görüşleri aktarıldıktan sonra Kur'an'ın okunuşunun bile 
mahlük olamayacağının kanıtlanmasına çalışılmaktadır. Eserin beşinci ve 
altıncı bölümleri, naslarda sabit olmakla beraber zâhiri mânaları itibariyle 
yaratılmışlık özelliği taşıdıkları için Allah'a nisbet edilmeleri sakıncalı 
görünen “istivâ, nüzül, meci”, ityân, vecih, ayn, yed” gibi haberi sıfatlara 
ayrılmıştır. Eş'ari”ye göre bu tür naslarda teşbih ve te'vil diye ifade 
edilebilecek iki yöntem de isabetsiz olup en sağlıklı yol söz konusu sıfatları 
aynen kabul etmek, bunların mahiyet ve keyfiyet açısından yaratıkların 
sıfatlarından farklı olduğuna inanmaktır. 


el-İbâne'nin yedinci bölümünde ağırlıklı olarak ilim sıfatı üzerinde 
durulmaktadır. Daha sonra Mu'tezile ile Sünni kelâmcılar arasında önemli 
bir tartışma konusu haline gelen sübüti sıfatların müstakil birer kavram 
(anlam) olarak düşünülmesi meselesini ilim sıfatı örneği üzerinde 
aydınlatmaya çalışan müellife göre Cehmiyye, Mu'tezile ve Harüriyye'nin 
asıl amacı Allah'ın bütün sıfatlarını inkâr etmektir. Ancak bu gruplar, 
müslüman yönetimlerin tepkisinden korktukları için bu tür konularda 
dolaylı ifadeler kullanmaya mecbur kalmışlar ve kelime yapısı açısından 
sıfat olan “âlim”i Allah'a nisbet etmeyi benimsemişler, fakat bunun kökünü 
oluşturan “ilim” sıfatını inkâr etmişlerdir. Eserin bu bölümü, “sem” ve 
“basar” sıfatlarının zât-ı ilâhiyyeye izâfe edilen “ılim”den bağımsız 
kavramlar olduklarını ifade eden bir kısımla sona ermektedir. 


Eserin sekiz, dokuz ve onuncu bölümleri kader konularına ayrılmıştır. 
Ebü'l-Hasan el-Eş'ari burada, Mu'tezile'ye ait “Allah'ın irade sıfatının 
hâdis oluşu ve mükelleflerin işledikleri kötü filleri kapsamayışı” şeklindeki 
fikirlerini çürütmeye çalıştıktan sonra dokuzuncu bölümde kader 
problemini ilgilendiren kudreti ilâhiyyenin kapsamı, lutuf, kâfirin dini 
gerçeklere karşı duyarsız hale getirilişi (hatm, tab'-ı kalb), ecel ve rızık, 
hidâyet ve dalâlet gibi konulara ilişkin görüşlerinden dolayı Mu'tezile'yi 
eleştirmiş, ardından kaderle ilgili olarak rivayet edilen bazı hadisleri 
nakledip onlara karşı eleştirilerini sürdürmüştür. 


el-İbâne'nin on bir, on iki ve on üçüncü bölümlerinde Mu“tezile'nin 
sahasını daralttığı şefaat ile varlığını kabul etmediği havz ve kabir azabı 
konularına temas edilmiştir. Eserin son bölümünde ise Ehİ-i sünnet ile Şii 
grupları arasında önemli bir tartışma alanı oluşturan devlet başkanlığı 


(imâmet) meselesi ele alınarak önce bazı âyetlerin dolaylı muhtevaları ve 
ayrıca ashabın fili ittifakıyla Hz. Ebü Bekir'in, ardından diğer üç halifenin 
hilâfetinin meşrü olduğu ispat edilmiş ve ashabın tamamı hakkında iyi 
niyetli ve saygılı olmanın gereği üzerinde durulmuştur. 


Son dönem araştırmacılarından bazıları bugün elde bulunan el-İbâne'nin 
bütün bölümlerinin Eş'ari'ye ait olamayacağı, özellikle onun Ahmed b. 
Hanbel'e bağlılığını ifade eden ve mukaddimenin ikinci faslını oluşturan 
kısmın sonraki bir mensubu tarafından eserine eklenmiş olabileceği ihtimali 
üzerinde durmuşlardır (el-İbâne, neşredenin girişi, s. 74-76). Ancak eserin 
mukaddimesi ve bölümlerin 


muhtevası, ayrıca Makalât'ta hadis ve sünnet ehlince tesbit edilip kendisinin 
de benimsediğini söylediği inanç esaslarıyla (1, 290-297) karşılaştırıldığı 
takdirde yukarıdaki iddianın isabetsiz olduğu ortaya çıkar. 


el-İbâne'nin giriş kısmı ile mukaddimesi, İbn Asâkir'in M. Zâhid 
Kevseri'nin katkılarıyla neşredilen (Dımaşk 1347) Tebyinü kezibi'l-müfteri 
adlı eseri içinde yer almıştır (s. 152-163). el-İbâne'nin Haydarâbâd'da 
yapılan ilk baskısında (1321? (Matbaatü meclisi dâireti”'I-maârıfi”n- 
Nizâmiyyef) esere, Muhammed İnâyet Ali el-Haydarâbâdi tarafından 
kaleme alınmış iki zeyille (Damimetü Kitâbi”l-İbâne, s. 97-121; Damimetün 
uhrâ li-Kitâbi?l-İbâne, s. 129-187) baskı sırasında bunların arasına 
yerleştirilen, Ebü”l-Kâsım Abdülmelik b. İsâ b. Derbâs'a ait Risâle fi”z-zeb 
“an Ebi”'i-Hasan el-Eş“ ari (s. 122-128) adlı bir başka risâle eklenmiştir. 
Muhammed İnâyet'in risâleleri, Ebü Hanife'nin Kur'an'ın mahlük oluşunu 
benimsediği yolunda el-İbâne”de yer alan (s. 90-91) ifadeler hakkındadır. 
Müellif bu ifadelerin Eş'ari”ye nisbet edilemeyeceğini, ayrıca aynı eserde, 
Ebü Hanife'nin Mürcie”den olduğu yolunda işaretlerin bulunduğu 
tarzındaki iddiaların asılsız sayılması gerektiğini ispata çalışır. Abdülmelik 
b. İsâ'nın risâlesi Eş“ari”nin temel akide kitabının el-İbâne”den ibaret 
olduğunu, bu eserin muhtevası ile bağdaşmayan telakkilerin ona nisbet 
edilemeyeceğini ifade etmektedir. el-İbâne'nin Kahire'de yapılan 
baskılarından başka (ts. (Matbaatü'l-Müniriyye|, 1348, 1349, 1965, 1987) 
Haydarâbâd (1322), Medine (1395/1975 (el-Câmiatü”l-İslâmiyyel, 
1409/1989; ts. Jel-Mektebetü's-Selefiyye|J) ve Riyad (3. bs., 1400) baskıları 
da vardır. Eserin Fevkıyye Hüseyin Mahmüd tarafından gerçekleştirilen 


ilmi neşrinde (Kahire 1397/1977, 1407/1987) İskenderiye (el-Mektebetü”|- 
belediyye, nr. 3812/3), Ezher (Mecâmi', nr. 904), Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi (Revan Köşkü, nr. 510) ve Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye”de 
(Akaid-Teymür, nr. 107) bulunan nüshalar esas alınmıştır. el-İbâne'nin, 
hadis tahriclerini ve tahkikini Abdülkâdir el-Arnaüt'un yaptığı bir neşriyle 
(Dımaşk-Beyrut 1401/1981) Beşir Uyün (Beyrut 1401/1981) ve Abbas 
Sabbâğ (Beyrut 1414/1994) tarafından gerçekleştirilen neşirleri de 
bulunmaktadır. 


Ebü'l-Hasan el-Eş'ari'ye yönelttiği tenkitlerle tanınan Hasan b. Ali el- 
Ahvâzi'nin Mesâlibü İbn Ebi Bişr Jel-Eş“ari| adlı eserinde (bk. bibl.) el- 
İbâne ile ilgili bazı eleştirilere rastlanmaktadır (meselâ bk. s. 157, 159). 
Ahvâzi'nin bu tenkitleri diğer eleştirileri gibi İbn Asâkir tarafından Tebyinü 
kezibi'l-müfteri”'de cevaplandırılmıştır (s. 388, 389, 391, 392). 


Şarkiyatçıların da ilgisini çekmiş olan el-İbâne'nin İngilizce tercümesi, 
Ebü'l-Hasan el-Eş'ari ve fikirleriyle ilgili geniş bir mukaddime (s. 1-42) ve 
önemli notlar ilâvesiyle Walter C. Klein tarafından yapılmıştır (Al-Ibânah 
“An Uşul Ad-Diyânah: The Elucidation of Islâm's Foundation, New Haven- 
Connecticut 1940 > New York 1967). William Thomson, “Al-Ash'ari and 
His al-Ibânah” başlıklı makalesinde (The Muslim World, XXXTI (19421), s. 
242-260) bu tercümeyi değerlendirmiştir. W. Klein el-İbâne'nin giriş 
bölümünün W. Spittn tarafından Almanca'ya, A. F. Mehren tarafından 
Fransızca'ya çevrildiğini haber vermektedir (The Elucidation, s. 43). 
Richard J. McCarthy'nin The Theology of al-Ash'arı (Beyrut 1953), Michel 
Allard'ın Le probleme des attributs divins (Beyrut 1965) adlı eserlerinde de 
el-İbâne ile ilgili bazı önemli değerlendirme ve alıntılar bulunmaktadır. 
Eser, Emrullah Yüksel tarafından lisans tezi çerçevesinde Türkçe'ye 
tercüme edilmiştir (Ebü'l-Hasan el-Eş*ari ve Kitâbü”l-İbâne Tercümesi, 
1966, AÜ İlâhiyat Fak.). Vehbi Süleyman Gâveci, el-İbâne'nin Eş“ari'ye 
aidiyeti konusunu Nazra “ilmiyye fi nisbeti Kitâbi”l-İbâne cemi'ih ile”l- 
ımâmı”l-celil nâşırı's-sünne Ebi'i-Hasan el-Eş' ari adlı eserinde 
incelemektedir (Beyrut 1409/1989). 
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Emrullah Yüksel 


İBAZIYYE 
Gal) 
Hârici fırkalarının en mutedili ve günümüze ulaşan tek kolu. 


Adını kurucusu olduğu kabul edilen Abdullah b. İbâz'dan almıştır. Fırkanın 
adı Kuzey Afrika ve Uman'da Ebâzıyye şeklinde söylenirken çağdaş 
yazarlar İbâzıyye'yi tercih etmişlerdir. Uman İbâzileri”ne Beyâsi, Biyâsi 
veya Beyâzi de denmiştir (Selil b. Razik, s. 387). İbâziler, kendilerine 
bundan başka Muhakkime-i Ülâ Hâricileri ile ilgilerinden dolayı Şurât adını 
verdikleri gibi “ehlü”l-imân ve”l-istikâme, ehlü”l-ad! ve”l-istikâme, 
cemâatü'İ-müslimin, ehlü'd-da've” isimlerini de verirler. 


A) Tarihçe. 1. Basra İbâziliği. Taberi'nin Ebü Mihnef”ten naklettiğine göre 
İbâzıyye, 65 (685) yılında Nâfi* b. Ezrak'ın Hârici olmayan müslümanlar 
hakkında ileri sürdüğü aşırı görüşlere katılmayarak Basra'da Abdullah b. 
İbâz'ın etrafında toplananların oluşturduğu bir fırkadır (Târih, II, 1897; krş. 
Wellhausen, s. 42-44). Ancak Abdullah b. İbâz'ın sahip olduğu görüşlerin 
Basra Hâricileri arasında İbâzıyye'nin doğuşundan en az on yıl öncesinden 
itibaren mevcut oluşu, ayrıca İbn İbâz ile Sufriyye'nin kurucusu Abdullah 
b. Saffâr'ın o sıralarda Basra Hâricileri”nin reisi olarak kabul edilen Mirdâs 
b. Udeyye'nin etrafında toplanmaları (Taberi, II, 517) göz önüne alındığı 
takdirde İbâzıyye”nin bütünüyle Abdullah b. İbâz tarafından kurulduğunu 
ileri sürmek oldukça güçtür. Esasen Mirdâs, İbâzi geleneğine göre ilk 
imamlar arasında anılır. İsferâyini onun Sufriyye'nin imamı olduğunu 
söylerse de (et-Tebşir, s. 31) İbâzıyye'nin fikir babası sayılan Câbir b. Zeyd 
el-Ezdi ile İbn Ezraktan ayrılarak ılımlı görüşleriyle Hârici önderlerinden 
biri haline gelen Suhâr (Velid) el-Abdi'nin Mirdâs'ın samimi dostları 
arasında bulunduğu dikkate alınırsa İbâzıyye'yi Mirdâs'ın Basra”daki 
kaade” grubuna bağlamak gerçeğe daha yakın görünür. Aslında 
İbâzıyye'nin Abdullah b. Vehb er-Râsibi'ye kadar uzandığı, Hâriciler'in Ali 
b. Ebü Tâlib'den sonra imâmet makamına getirdikleri bu zatın İbâzıyye'nin 
imamı olduğu, fırkasına Vehbiyye dendiği ve Abdullah b. İbâz'dan adını 
alan İbâzıyye'nin bu fırkanın devamı sayıldığı da ileri sürülür (Kalhâti, vr. 


197b-198a). 


Kaynakların verdiği bilgilere göre Abdullah b. İbâz, Câbir b. Zeyd el- 
Ezdi'nin fikirlerinden ilham alarak Basra'dan çıkan müfrit Hârici 
topluluklarına katılmamış, aklıselimin ve sünnetin sınırları çerçevesinde 
kalmak isteyen Vehbiler'i kendi etrafında toplamış, isyan hareketine 
karışmaksızın Basra'da kendi halinde sakin bir hayat yaşamıştır. Ayrıca 
Mirdâs b. Udeyye'nin öldürülmesinden (61/681) ve Nâfi' b. Ezrak'ın 65 
(685) yılındaki başarısız isyanından sonra mutedil görüşü paylaşan 
Hâriciler'in reisi olmuştur. İbn İbâz'ın 64 (683) yılındaki Medine 
savunmasına katılması dışında aktif bir rol oynamayıp kendi taraftarlarını 
“cemâatü'İ-müslimin” adıyla gizli ve pasif bir şekilde muhafaza etmesine, 
muhtemelen mensubu bulunduğu Ahnef b. Kays topluluğunun davranışı ve 
en önemlisi fırkanın fikir babası sayılan Câbir b. Zeyd'in çizgisini takip 
etme düşüncesi sebep olmuştur; çünkü İbn İbâz, Ahnef'in mevcut Emevi 
ıdarecileriyle anlaşma imkânlarını sonuna kadar kullandığını görmüştür. 
Kendisi de Emevi Halifesi Abdülmelik b. Mervân ile dostane münasebetler 
kurmuş, halifenin gönderdiği mektuba, iyiliği tavsiye edip kötülükten 
sakındıran ve İbâzi esaslarının kısa bir açıklaması niteliğini de taşıyan bir 
mektupla cevap vermiştir (Berrâdi, s. 156-167). 


Abdullah b. İbâz'ın Emevi idarecilerine karşı gösterdiği mutedil siyaset, 
fırkanın önemli âlimlerinden Câbir b. Zeyd'in dirayetiyle devam 
ettirilmiştir. Ancak Abdülmelik b. Mervân'ın ölümünden sonra durum 
değişmiş, bazı Basra İbâzileri'nin İbnü”l-Eş“as'ın (Abdurrahman b. 
Muhammed) isyanına katılmış olmasını ileri süren Irak Valisi Haccâc b. 
Yüsuf, başta Câbir olmak üzere İbâzi ileri gelenlerinin çoğunu Uman'a 
sürmüş, bir kısmını da Basra'da hapsettirmiştir. Bunlardan Ebü Ubeyde 
Müslim b. Ebü Kerime, Haccâc”ın ölümünün ardından Basra İbâzi 
cemaatinin başına getirilmiştir. Ebü Ubeyde de Basra İbâzileri'ni dikkatle 
yönetmiş ve Emevi idarecilerine karşı esnek hareket etmiştir. Bununla 
birlikte Ömer b. Abdülaziz'in erken ölümü Basra İbâzileri'nin durumunu 
sarsmış ve Halife Yezid b. Abdülmelik'in sert tutumu onlar arasında 
yeniden ihtilâlci unsurların doğmasına sebebiyet vermiştir. Emevi 
idarecilerini İbâziliğe kazanmayı esas alan Ebü Ubeyde, doğrudan harekete 
geçmeyi istememekle birlikte bazı tahriklerin Basra İbâzileri'ni 
parçalamasından endişe ettiği için bu kararından vazgeçti. Basra 


İbâziliği'nin bir propaganda ve eğitim merkezi olması fikrinden hareket 
ederek çeşitli bölgelerde İbâzi kıyamlarını tahrik etti, hatta Emevi 
hilâfetinin kalıntıları üzerinde bir İbâzi imâmeti kurmak istedi. Bunun için 
de bir bakıma ihtilâl hükümeti denebilecek bir teşkilât oluşturdu. Bu 
teşkilâtta maliye ve savaş işlerini İbâzi şeyhi Hâcib et-Tâi, din işlerini de 
bizzat kendisi üstlendi (Şemmâhi, s. 92, 114). Bu hareketin asıl dikkat 
çeken yönü, Ebü Ubeyde'nin etrafında toplanan öğrenci gruplarının 
yetiştirilerek hemen hemen bütün müslüman bölgelere gönderilmesiydi. 
“Hameletü'l-ilm” veya “nakâletü”l-ilm” adı verilen bu gruplar İbâzıyye'nin 
Mağrib, Yemen, Hadramut, Uman ve Horasan'a yayılmasını sağladı (a.g.e., 
s. 114, 124-125). Küçümsenemeyecek çapta başarı elde eden bu dâilerin 
faaliyetleri sonunda çeşitli yerlerde küçüklü büyüklü İbâzi ayaklanmaları 
patlak verdi. Taşradaki isyanlara rağmen Basra İbâzileri kendi inançlarını 
saklamaya ve gizlilik içinde yaşamaya devam ettiler. Abbâsiler devrinde de 
İbâziler büyük ölçüde himaye gördü. 


Ebü Ubeyde'nin ölümünün ardından Basra İbâziliği?nde kısmi bir gerileme 
başlamış, daha sonra onun yerine geçen Rebi' b. Habib el-Basri zamanında 
da fırkanın büyük yönetim meclisi Basra'da kalmış, etrafa yeni dâiler 
gönderilmiştir. Ancak Basra dışında Küfe, Irak ve Musul'a kadar olan 
bölgelerde İbâzi cemaatleri fazla etkili faaliyette bulunamamışlardır (geniş 
bilgi için bk. İvaz M. Halifât, Neş'etü”l-hareketi”l-İbâzıyye, s. 64-113). 


2. Hicaz, Yemen ve Hadramut İbâziliği. Hicaz bölgesindeki İbâzıyye 
hareketi, her yıl Mekke'ye giderek halkı son Emevi halifesi 11. Mervân'a 
karşı muhalefet yapmaya çağıran Ebü Hamza eş-Şâri ile (6. 130/748) 
başlamış olabileceği gibi (Taberi, II, 1942; İbn Haldün, II, 166) ondan önce 
Ebü Ubeyde'nin bu bölgeye dâiler göndermek suretiyle İbâziliği tanıtmış 
olması da mümkündür. VI. (XII) yüzyılda Mekke'de hâlâ İbâziler 
mevcuttu. 


Yemen İbâziliği'nin başlangıç tarihi kesin olarak bilinmemektedir. T. 
Lewicki, bu bölgenin İbâzilik”le ilk temasının Yemen'in güneybatısındaki 
Müzeyhire'de ölen Abdullah b. İbâz'ın faaliyetleri sonucu ortaya çıktığını 
İbn Havkal”den naklen (Şüretü”l-arz, s. 37) belirtmekte ve onun Yemen”e 
gelişinin muhtemelen 


Güney Arabistan'ın 65-73 (685-692) yılları arasında Hâriciler tarafından ele 
geçirilmesiyle ilgili olduğunu, bölgedeki Hâriciliğin 73'te (692) son 
bulduğunu ifade etmekteyse de (E12 (İng.), MI, 651) bu görüş tartışmaya 
açıktır. Zira İbn İbâz'ın 65 (685) yılında İbn Ezrak”tan ayrıldıktan sonra 
veya henüz Hâriciler'le bir arada bulunduğu sırada Güney Arabistan'a 
geldiğine dair ne Hârici kaynaklarında ne de diğerlerinde herhangi bir kayıt 
vardır. Bir ihtimal olarak düşünülse bile bunun 65 yılında değil Hâriciler'in 
Abdullah b. Zübeyr'i desteklemek ve Mekke'yi savunmak üzere geldikleri 


63 (683) yılında olması gerekir. 


İbâzi propagandası için Ebü Ubeyde tarafından Mekke'ye gönderilen Ebü 
Hamza eş-Şâri, 128 (746) yılı sonunda Hadramut ileri gelenlerinden 
Abdullah b. Yahyâ el-Kindi ile karşılaştı. Ebü Hamza'nın sözlerinden 
hoşlanan Abdullah kendisini Hadramut'a davet edince Ebü Hamza, Bele b. 
Ukbe ile birlikte Hadramut'a giderek 129 (746) yılı başlarında Abdullah b. 
Yahyâ'ya imam olarak biat ettiler (Fığlalı, s. 89-90). Artık “Tâlibü”l-hak” 
unvanıyla anılmaya başlayan Abdullah'ın önderliğindeki Hadramut 
İbâziliği çok kısa sürede gelişme kaydetti. Tâlibü”l-hak burada güçlendikten 
sonra San'a'yı ve diğer Yemen şehirlerini de ele geçirdi ve 129 (747) yılının 
hac mevsiminde Ebü Hamza, Belc b. Ukbe ve Ebrehe b. Sabbâh'ı 1000 
kişilik bir kuvvetle Mekke'ye gönderdi. Ebü Hamza ve yanındakiler terviye 
günü savaşsız Mekke'ye (8 Zilhicce 129/20 Ağustos 747), ardından da 
küçük çaplı bir çatışma sonunda Medine'ye (23 Safer 130/2 Kasım 747) 
girdiler. Burada üç ay kalan Ebü Hamza, Mervân'a karşı ayaklanmak için 
Şam'a doğru harekete geçti. Mervân, Abdülmelik b. Muhammed b. Atıyye 
kumandasında 4000 kişilik bir orduyu önce Ebü Hamza'nın, sonra da 
Yemen'e geçerek Abdullah b. Yahyâ'nın üzerine gönderdi. Ebü Hamza da 
Bele b. Ukbe'yi 600 kişiyle İbn Atıyye”ye karşı sevketti. Vâdilkurâ”da 
meydana gelen çatışmada İbâziler büyük bir yenilgiye uğradı 
(Cemâziyelevvel 130/Ocak 748). Bu arada Ebü Hamza ve diğer İbâziler 
öldürüldü. Daha sonra İbn Atıyye San'a'yı İbâziler?'den temizlemek için 
oraya gitti, kurtulabilen İbâziler çeşitli yerlere ve bu arada Uman'a kaçtılar. 
Böylece Yemen ve Hadramut İbâziliği dağılmış oldu. Sonraki yüzyıllarda 
Yemen'de yaşayan bazı İbâziler'e rastlanmışsa da bunların Uman İbâzi 
imamlığına bağlı oldukları anlaşılmaktadır (İsâmüddin Abdürraüf el-Fıkı, s. 
61-81). 


3. Uman İbâziliği. Uman İbâziliği, bölge halkından bazılarının Mirdâs b. 
Udeyye'nin faaliyetleriyle ilgilenmesi üzerine başlamış, 11. (VTIL.) yüzyılın 
ilk yarısında hameletü”l-ilm ekiplerinden Uman'a gelenlerin gayretleriyle 
kökleşmiştir (Sâlimi, 1, 85-87). Yemen ve Hadramut İbâziliği'nin büyük 
ölçüde çöküşünden iki yıl sonra Uman'daki isyanla Uman ibâziliği 
kurulmuş oldu ve Cülendâ b. Mes'üd imâmete getirildi (a.g.e., 1, 88); fakat 
kısa bir süre sonra hilâfeti ele geçiren Abbâsi kumandanı Hâzım b. 
Huzeyme tarafından öldürülünce (134/751) kısmi bir çöküş dönemine girdi. 
Bununla birlikte 11. (VML.) yüzyılın ikinci yarısında İbâziler'in Uman?'da 
yeniden faaliyete başladıkları ve orada yerleştikleri görülür (Abdülkadim 
Zellum, s. 11). Uman'ın Nezve şehrini merkez edinen İbâziler, Müsâ b. Ebü 
Câbir el-Ezkâni'nin başkanlığında bir şüra topladılar (Şevval 177/Ocak 
794). Müsâ'nın istememesine rağmen şüra üyeleri Muhammed b. Abdullah 
b. Ebü Affân el-Ezdi'yi iımâmete getirdiler. Ancak icraatını beğenmedikleri 
için iki yıl sonra onu azledip yerine Vâris b. Kâ'b el-Harüsi'ye biat ettiler 
(Sâlimi, I, 111-115). Vâris ile onun ölümünden (192/808) sonra yerine 
geçen Gassân b. Abdullah el-Yahmedi”nin imâmeti sırasında Uman İbâzi 
davetinin merkezi oldu ve Basra İbâzi ileri gelenleri Uman'da toplandı. 
Gassân'dan sonra önce Abdülmelik b. Hamid'e, onun ölümünün ardından 
Mühennâ b. Ca'fer'e biat edildi. 280 (893) yılında Abbâsiler Muhammed b. 
Nür kumandasında Uman'a sefer düzenlediler ve İbâziler'in direnmesine 
rağmen bölgeyi ele geçirdiler (a.g.e., 1, 257-262). Ancak Uman'ın istilâsı 
gerçek anlamda bir hâkimiyetin kurulmasını sağlayamamış, İbâzi imâmeti 
orada kesintisiz olarak devam etmiştir. İbâzi kaynaklarına göre gizlice 
devam eden bu dönem, 320 (932) yılında Ebü”l-Kâsım Said b. Abdullah'ın 
İbâziler'i kendi imâmeti etrafında toplamasıyla yeni bir hüviyet 
kazanmıştır. Onun imâmeti şüra yerine cemaati savunma amacına yönelik 
olduğundan kendisi “imâmü'd-difâ'” diye adlandırılmıştır (a.g.e., I, 68, 
275-276). İbâzilik, Ebü”l-Kâsım'ın açtığı yolda yürüyerek Uman'daki 
varlığını Ortaçağ'da da sürdürmüştür. Uman İbâziliği, XVI. yüzyıldan 
itibaren genel olarak hâkim aile ve veliaht sistemiyle yürüyen bir imâmet 
şekline bürünmüştür. Bu sistem içinde halkın ve İbâzi âlimlerinin 
beğendiklerine imam, diğerlerine ise vali, mütekaddım, melik veya sultan 
denilmiştir (Selil b. Razik, tür.yer.). İbâzilik bugün de Uman'da Gâfiri ve 
Hinâ kabilelerinin mezhebi durumundadır. 


4. Kuzey Afrika ve Mağrib İbâziliği. İfrikıye ve Mağrib İbâziliği, 11. (VIL.) 


yüzyılın başlarına doğru Selâme b. Said'in (Selme b. Sa'd) propaganda 
faaliyetleriyle başlamış (Şemmâhi, s. 98; Ali Yahyâ Muammer, el-İbâZıyye 
fi Tünis, IM, 21), çok geçmeden Batı Trablus ve dolaylarına yayılmış, 
Berberiler'den Hevvâre ve Zenâte kabileleri tarafından da desteklenmiştir. 
Önce Hâris b. Telid el-Hadrami, onun arkadaşı tarafından öldürülmesinden 
sonra da İsmâil b. Ziyâd en-Nefüsi Berber kabilelerinin başına geçmişse de 
Kayrevan'ın Arap asıllı valisi tarafından öldürülmesiyle İbâzi hâkimiyeti 
kısmen gerilemiştir. Trablus”taki Hevvâre ve Zenâte İbâzileri hameletü”l- 
ılm ekibinden olan Ebü”l-Hattâb el-Meğfiri'nin etrafında toplanarak Batı 
Trablus yolundaki Sayyâd'da gizli bir toplantı yaptılar ve onu imamlığa 
seçtiler (140/757). Ebü”l-Hattâb'ın idaresindeki İbâziler önce Batı 
Trablus'u, sonra da Nefzâve, Verfecüme Berberi kabileleriyle Sufriyye'nin 
elinde bulunan Kayrevan”ı zaptettiler (141/758). Böylece bugünkü 
Bingazi'nin bulunduğu Berka'nın batı sınırından itibaren Cezayir'in 
doğusuna kadar uzanan bütün Trablus bölgesi (bugünkü Libya) İbâziler'in 
hâkimiyetine geçmiş oldu. Kayrevan'ın fethinden sonra aslen İranlı olan 
Abdurrahman b. Rüstem'i oraya vali olarak bırakan Ebü'l-Hattâb, 
Abbâsiler'in İfrikıye valisi Muhammed b. Eş“as el-Huzâi ile yaptığı savaşta 
pek çok İbâzi ile birlikte hayatını kaybetti (144/761). Bu savaştan 
kurtulanlar Abdurrahman b. Rüstem ile birlikte bugünkü Cezayır'ın batısına 
doğru kaçarak Orta Mağrib'deki Tâhert şehrine sağındılar. Burada çeşitli 
bölgelerden hicret etmiş Berber kabileleri İbn Rüstem”in etrafında toplandı. 
Bu arada Trablus”ta İbâziler'in reisi durumunda bulunan Ebü Hâtim el- 
İbâzi, İbn Rüstem'in önderliğindeki İbâziler'le birlikte Abbâsiler'in İfrikıye 
valisi Ömer b. Hafs'a karşı 151'de (768) büyük bir isyan hareketi başlattı ve 
154 (771) yılında valiyi öldürerek Tubne ve Kayrevan'ı Abbâsiler'den aldı; 
fakat Ömer'in yerine geçen Yezid b. Hâtim'in kumandasındaki orduya karşı 
Trablus'ta giriştiği 


savaşı kaybetti ve kendisi dahil 30.000 İbâzi öldürüldü (155/772). Ebü 
Hâtim'in yenilgisi ve Trablus İbâzi imâmetinin çöküşünden sonra buradaki 
İbâziler de Abdurrahman b. Rüstem'e bağlandılar ve onun ölümü halinde 
yerine geçecek imamı seçmek üzere altı kişilik bir şüra teşkil ettiler, şüra da 
İbn Rüstem'in oğlu Abdülvehhâb”ı seçti. Şüra üyelerinden Ebü Kudâme 
Yezid b. Fendin el-Yefreni, önce Abdülvehhâb'ın seçilmesini istemişse de 
seçimden sonra imamın belli bir cemaat ile anlaşmak ve onlara danışmak 
suretiyle görev yapmasını ve kendisinden daha ehliyetli birisi bulunduğu 


takdirde görevden istifa etmesini isteyince (Şemmâhi, s. 144-146) Basra 
İbâzi ileri gelenleriyle istişare eden Abdülvehhâb buna karşı çıktı. Bu olay 
İbâzilik'te önemli bir bölünmeye sebep oldu. Şuayb b. Ma'rüf (Muarrif) 
tarafından desteklenen Ebü Kudâme grubuna “nükkâr” (inkâr edenler) 
denilmiştir. Vehbiyye adı verilen asıl İbâziler”le Nükkâriler arasında ortaya 
çıkan çarpışmalarda Ebü Kudâme öldürülünce Şuayb ve savaştan 
kurtulanlar Trablus'a yerleştiler. Böylece Kuzey Afrika İbâziliği, Tâhert 
Rüstemi imamlığı etrafında birleşmiş oldu. Bu imamlık çeşitli sebeplerle 
zaafa uğramış ve 296 (908) yılında Şii-Fâtımiler'in Tâhert'i ele 
geçirmesiyle de yıkılmıştır. Bu sırada Cebelinefüse”'de Vehbiyye inanışına 
bağlı olan Ebü Zekeriyyâ el-İrcâni (6. 311/923) “hâkim” veya “imâm-ı 
müdâfı'” unvanı ile Fâtımiler'den bağımsız bir imâmet kurmuş, bu imâmet 
daha sonra yarı bağımsız olarak VIII. (XIV.) yüzyıla kadar varlığını 
sürdürmüştür. IV. (X.) yüzyıla doğru Vercelân vahasında ileri gelenler ve 
asiller tarafından yönetilen yeni bir şüra toplandı. V. (XI.) yüzyılda ise 
Kuzey Afrika İbâzileri, bir İbâzi'nin başkanlık ettiği meclis (azzâbe) 
tarafından yürütülen bir idare sistemi ortaya koydu. Ancak VI. (XII.) 
yüzyıldan itibaren gittikçe gerilemeye yüz tutan Kuzey Afrika İbâzileri, 
merkezi Mağrib”den kurtularak önce Vercelân sahasındaki İbâziler?e 
katıldılar, ardından Mizâb'a göçerek orada tutunmaya çalıştılar. Bunlar 
günümüzde Kuzey Afrika'daki İbâziliği temsil ederler. Ayrıca Batı 
Trablusgarp sahillerindeki Züvâre'de bulunan Cerbe adasının üçte ikisiyle 
Cebelinefüse'nin yarısı Vehbiyye ve Nükkâriyye kollarına ayrılarak 
varlıklarını sürdürmektedirler (Fığlalı, s. 99-106). 


5. Doğu Afrika ve Sudan İbâziliği. Doğu Afrika'ya İbâzilik, muhtemelen 
TII. (IX.) yüzyıldan itibaren Uman'dan gelen tüccarların propagandası ile 
girmiş, ileriki yüzyıllarda bölge sahillerinin önemli bir kısmının Uman'la 
irtibatı üzerine hayli gelişme kaydetmiştir. Bugün Doğu Afrika'daki 
İbâziler'in çoğunluğu Zengibar'da yaşamaktadır (Selil b. Razik, s. 92, 205). 
Kuzey Afrika İbâzi kaynakları, İbâzi tüccar ve dâilerinin Il. (VHI.) 
yüzyıldan VIII. (XIV.) yüzyıla kadar Batı ve Orta Sudan'da faaliyette 
bulunduklarını bildirir. Rüstemiler'in başşehri Tâhert, TI. (VTİ) yüzyılın 
ikinci yarısında Sudan ile sıkı bir ticari münasebet içinde bulunuyordu. 
Hatta Fflah b. Abdülvehhâb zamanında (823-872) Gana kralının sarayında 
bir İbâzi elçi bile mevcuttu. Esas itibariyle Sicilmâse tarikiyle Batı Sahrâ 
içinden geçen ticaret yolunu takip eden İbâziler önce Evdegust'a (bugünkü 


Moritanya'nın güneydoğusundaki Tagdaoust) yerleşti. Burada IV-V. (X-XI.) 
yüzyıllarda hepsi de İbâzi olan Nefüse, Levâte, Nefzâve ve Zenâte Berberi 
kabilelerinin mensuplarına rastlanıyordu. İbâzi kaynakları, çoğu 
Bilâdülcerid'den olan ve IV. (X.) yüzyılda Gana'ya gitmiş bulunan pek çok 
tüccardan söz eder (Müsâ Lekbâl, s. 145-174). 


Öte yandan İbâzilik Mağrib”den İspanya'ya, II. (VHI.) yüzyılın başlarından 
itibaren Horasan bölgesine, Uman, Horasan ve Ceziretü İbn Kâvân yoluyla 
Sind'e de girmiştir. Bundan başka sayıca az da olsalar Mısır, Hicaz ve 
Yemâme”de de İbâziler'e rastlanmıştır. 


B) Görüşleri. Hârici fırkaları arasında en ılımlı kolu temsil eden 
İbâzıyye'nin düşünceleri devlet anlayışları (imâmet) ve itikadi görüşleri 
şeklinde ele alınabilir. İbâzıyye'ye göre Kur'ân-ı Kerim gerek inanç gerekse 
pratik hayat açısından yegâne devlet nizamıdır. Hedeflenen amaç, ilâhi 
kitap ve şeriatın hâkim olacağı bir devleti gerçekleştirmektir. Bu devlet 
kusursuz olacak ve devletin her vatandaşı yanlış yola sapmadan İslâm”ı 
yaşayıp adaleti gerçekleştirecek, fitne ve nizamsızlıktan kaçınacaktır. 
Bundan dolayı İbâziler devlet başkanı belirlemenin dini bir görev olduğunu 
söylerler (Bükeyr b. Said A “veşt, s. 117). İbâzıyye, imamın bazı istisnalar 
dışında seçim (biat) yoluyla başa geçirilmesi gerektiği inancındadır 
(Kalhâti, vr. 197b; Sâlimi, I, 80-81). Her ne kadar elverişli olmayan 
durumlar sebebiyle imâmetten vazgeçilebileceği (kitmân) şeklinde 
yaklaşımlar varsa da (EI2 |İng.|, II, 658) İbâzi kaynaklarında kitmân 
devrinde imam seçilmediğine dair herhangi bir kayda rastlanmamaktadır. 
Esasen İbâziler'in farklı siyasi durumlarda devlet başkanlarını farklı isim 
veya sıfatlarla anmaları, bu önemli görevin her türlü ımkân ve şarta bağlı 
olarak yerine getirilmesinin gereğini vurgular. Meselâ ilk ayaklanma 
hareketinden önce Yemen ve Hadramut İbâzileri'nin imamı Abdullah b. 
Yahyâ'ya “tâlibü'l-hak” adının verilmesi ilgi çekicidir. Kitmân halinde 
yaşayanlar tarafından belirlenen lidere, kendilerine bir saldırı vuku bulduğu 
veya hâkimiyetin elde edilmesi için faaliyet gösterildiğinde “imâmü”d- 
difâ'”, normal şartlarda ve usulüne uygun olarak seçilen imama da 
“imâmü”l-bey*a” veya kısaca “imam” denir. Uman İbâzileri'nin 
beğenmedikleri imamlara melik veya sultan dedikleri, ayrıca imamlara 
seyyid adı verildiği de bilinmektedir. 


İbâzıyye, imâmet makamına getirilecek şahsın vasıfları konusunda Ehl-i 
sünnetten tamamen ayrılır ve imamların Kureyş'ten olması yolundaki 
anlayışı kesinlikle reddeder. Onlara göre imâmet için soy değil mümin 
vasfını taşıdıktan başka ilim, zühd ve adalet sahibi olmak önemlidir. Bu 
nitelikleri taşımak suretiyle itaate lâyık olan herkes imam olabilir. Bu 
görüşlerinden dolayı pek çok gayrı Arap unsurun Hârici saflarına katıldığı 
bilinmektedir. İmâmetin vasiyet veya tayinle değil cemaatin icmâı, yani 
serbest seçimle gerçekleşeceği hususu İbâzıyye'nin temel 
prensiplerindendir. Seçim için gerekli olan şart biattır ve biat iki 
kademelidir. İlk kademede imam, ya Abdurrahman b. Rüstem'in Hz. Ömer 
örneğine uyarak teşkil ettiği altı kişilik şâra yahut uzun süre Basra'da, sonra 
da Uman'da bulunan İbâzi meşâyihi tarafından seçilir. İkinci kademede şüra 
veya meşâyıh meclisi biat ettiği adayı halka sunarak onların da biatlarını 
alırlar. Söz konusu ikinci merhale İbâzi telakkisince çok önemlidir; çünkü 
halk isteyerek biat etmemişse seçilen aday imam unvanına sahip olamaz. 
Nitekim XIX. yüzyıl başlarında Uman'da Seyyid Said halk tarafından pek 
tutulmadığı için imam unvanını kullanamamıştır (Selil b. Razik, s. 380; 
Sâlimi, II, 168 vd.). 


İmamın azledilmesi onun Allah'ın kitabından ayrılması veya halka 
zulmetmesi sebebiyle olur. Usulüne uygun olarak seçilmiş bir imamın 
kendisinden daha ehil ve daha üstün (efdal) biri bulunduğu takdirde 
azledilip azledilmeyeceği hususu fırka tarihinin başlangıcında bir problem 
oluşturmuyordu. Ancak Abdülvehhâb b. Abdurrahman ile Ebü Kudâme 
Yezid b. Fendin arasında ortaya çıkan anlaşmazlığın 


doğurduğu bölünme (Vehbiyye, Nükkâriyye) dikkate alındığında İbâzi 
iınanışında efdalın bulunması halinde mefdülün imâmetinin câiz olduğu 
sonucu ortaya çıkar. Farklı görüşte olan Nükkâriyye ise kurucusu Ebü 
Kudâme'nin görüşlerini uygulamak üzere bir başkanın riyasetinde azzâbe 
denen on iki kişilik bir meclis kurmuş, ancak çok geçmeden fırka etkilerini 
yitirmiş ve mensuplarının çoğu İbâzıyye'ye geçmiştir. Böylece İbâzıyye, 
ımamın düzenli bir cemaatle anlaşarak görev yapması şeklinde Nükkâriyye 
tarafından ileri sürülen ikinci şarta da imamın hâkimiyetinin cemaatin haiz 
olacağı yetkiyle sınırlandırılmasının uygun olmadığı gerekçesiyle karşı 
çıktı. İbâzıyye'ye göre imamın dışındaki cemaatin haiz olacağı imtiyaz 
adaleti ortadan kaldırır, hâkimiyet ve şeriatı bozar. İbâzıyye'nin, imamın 


birlikte çalışacağı bir meclisin varlığını reddetmesiyle beraber uygulamada, 
aynı anda çeşitli müslüman ülkelerinde birden çok imamın bulunmasını 
kabul ettiği anlaşılmaktadır. Nitekim Basra'da, Tâhert'te, Uman'da ve 
Hadramut'ta aynı anda faaliyette bulunan İbâzi imamlarına rastlanmıştır. 


İbâzıyye'ye göre imamın en önemli görevi Kur'ân-ı Kerim'in bütün 
hükümlerini yerine getirmek ve adaleti sağlamaktır; bunun için gerekirse 
zora başvurmak onun geniş yetkisi dahilindedir. İmam şeriatı uygularken 
Allah'ın kitabı ile birlikte Hz. Peygamber'in sünnetine ve ilk iki halifenin 
davranışlarına uyar, bu uygulama sırasında kesinlikle tahkime yanaşmaz 
(Kalhâti, vr. 93b; Şemmâhi, s. 155). Gerekli gördüğü durumlarda savaş ilân 
edebilir ve savaşı bizzat yönetir. Ayrıca namazda imamlık yapar, gereken 
yerlere vali ve vergi âmilleri tayin eder. 


İbâzi devleti için en önemli görev olarak kabul edilen adalet telakkisi iyiliği 
emretme ve kötülükten sakındırma (emir bi'l-ma'rüf nehiy ani'I-münker) 
şeklinde ifade edilmiştir. Bu prensip başta imam olmak üzere her 
müslümanın vazgeçilmez bir görevidir. Onların bu ilkeyi uygulamada 
zaman zaman son derece haşin davrandıkları bilinmektedir. Bununla birlikte 
İbâzıyye, muhaliflerine karşı diğer Hârici fırkalarına göre çok daha 
müsamahalıdır. Meselâ Ezârika, kendilerinden olmayan bütün 
müslümanların müşrik olup kadın ve çocukları da dahil hepsinin 
öldürülmesinin mubah sayıldığını iddia ederken İbâzıyye bu görüşe karşı 
çıkmıştır. Buna göre İbâzıyye'ye muhalif olan ehl-i kıble müşrik değil 
sadece “nimeti inkâr edenler” anlamında kâfirdir. Bu sebeple onlara 
“isti'râz” uygulanamayacağı gibi erkekleri, ele geçirilen silâh, at ve 
mühimmat gibi ganimetlerin dışında kalan kadınları, çocukları ve malları 
haramdır. 


Başka bir imkân bulunmadığı takdirde kötülüğün önlenmesi ve adaletin 
uygulanabilmesi amacıyla cihada başvurmak zaruridir. İmam kendilerine 
muhalif olan müslümanları kendi inançlarına çağırmalı, reddederlerse 
onlara karşı da cihad ilân etmelidir. Yine İbâzıyye'ye göre muhaliflerinin 
bulunduğu yer iman bölgesi değil tevhid bölgesi, idarecilerinin bulunduğu 
ordugâhlar da zulüm bölgesi olduğundan bunlara da cihad açılmalıdır 
(Kalhâti, vr. 227a-b). İbâziler, diğer Hârici fırkaların aksine muhaliflerinin 
arasında oturan Hâriciler'in (kaade) tekfir edilemeyeceğini söyler (a.g.e., vr. 


53b, 198b, 228a; Sâlimi, 1, 82). 


İbâzıyye'nin itikadi görüşlerinin temelini son derece geniş bir şekilde ele 
alınan iman anlayışı teşkil eder. Onlara göre iman ikrar, amel, niyet, sünnete 
uymak, inanç konusunda hiçbir kimse için mazeret tanımamak, süfli 
arzulara uymamak ve takvâ yoluna girmekten ibarettir. Farzlardan birinin 
yerine getirilmemesi veya haram olan bir şeyin işlenmesi durumunda 
ortadan kalkar (Sâlimi, 1, 84). İlâhi sıfatlar konusunda teşbihe kesinlikle 
karşı çıkan İbâzıyye, Allah'ı yaratıkların sıfatlarıyla vasıflandıran kimsenin 
O'nu hakkıyla tanımadığını ve hataya düştüğünü kabul eder. İbâzi âlimleri, 
Allah'ın isim ve sıfatlarını benimsemekle birlikte kadimlerin çoğalacağı 
(taaddüd-ı kudemâ) endişesiyle O'nun temel sıfatının kıdem olduğunu 
söylerler. Bu anlayıştan hareketle Mu'tezile ve Zeydiyye'nin çoğunluğu 
gibi Kur'ân-ı Kerim'in mahlük olduğunu kabul ederler (Yüsuf b. İbrâhim 
el-Vercelâni, 1, 39, 43, 68 vd., 70 vd.). 


Günahkâr kimse için şefaatin söz konusu olamayacağını, aksi halde 
Allah'ın vaad ve vaid ilkelerinin bozulacağını ileri süren İbâziler kader 
konusunda Eş'ariyye'ye yaklaşır. Allah'ın görülmesi (rü'yetullah) 
konusunda ise yine Mu'tezile doğrultusunda bunun dünyada da âhirette de 
mümkün olmadığını ileri sürerler (Kalhâti, vr. 147b, 153a, 160b, 
226a;Yüsuf b. İbrâhim el-Vercelâni, 1, 63). 


Hârici fırkalarının büyük çoğunluğunun benimsediği büyük günah (kebire) 
telakkisinden bazı önemli noktalarda ayrılan İbâzıyye bu hususta büyük 
ölçüde Mu'tezile”ye yaklaşır. Onlara göre Allah insanları mümin ve kâfir 
olmak üzere iki statüye ayırmıştır. Artık münafık, âsi, zâlim, fâsık olarak 
dünyayı terkeden kimse kâfirdir. Küfür de nimet küfrü ve şirk küfrü olmak 
üzere ikiye ayrılır. Şu halde büyük günah işleyen bir müslüman mümin 
değil muvahhiddir ve nimet küfrü içindedir. Böyle bir kimsenin cehenneme 
girip orada ebedi kalacağı kesindir; yegâne kurtuluş yolu ise tövbedir, 
çünkü Allah tövbe etmedikçe büyük günahları bağışlamaz. Esasen İbâzıyye, 
ılk büyük imamlarından Câbir b. Zeyd el-Ezdi'nin görüşlerine uyarak ilâhi 
azabın üç halde gerçekleşeceğini ileri sürer: İşlenen günahtan tövbe 
etmemek, kötülükleri ortadan kaldıracak iyiliklerden uzak kalmak, 
günahlardan geri dönmemek ve Allah'a sığınmaya çalışmamak. Bu 
konumlardan birinde bulunan kimse ister küçük ister büyük günah işlemiş 


olsun mutlaka cezasını çekecektir (Kalhâti, vr. 142b, 152b; Yüsufb. 
İbrâhim el-Vercelâni, Il, 35-36, 43-44). 


İbâzi grupları, sahâbenin rivayetlerinin geçerliliğini sağlayacak adl sıfatını 
taşıyıp taşımadığı konusunda farklı görüşler benimsemişlerdir. Bir kısmına 
göre Kur'an'ın fâsık olduğunu bildirdiği Velid b. Ukbe ve Sa'lebe b. Hâtıb 
gibiler hariç ashap âdildir. Bazıları da sahâbenin hepsinin âdil olduğu, 
fitenle ilgili olanlar dışında diğer nakillerinin kabul edilebileceği 
görüşündedir. Diğerlerine göre ise sahâbiler öbür insanlar gibi olup adaleti 
bilinenlerin rivayeti kabul edilir, bilinmeyenler de araştırılarak sonucuna 
göre davranılır. 


C) Kolları. İbâzıyye, erken sayılabilecek bir dönemde itikadi ve siyasi 
açıdan çeşitli bölünmelere uğramış ve birçok kola ayrılmıştır. Pek çoğu 
önemsiz sayılabilecek sebeplerle ana bünyeden ayrılan bu kollar varlıklarını 
uzun süre devam ettirememişlerdir. Esasen ilk bölünmeler kitmân devrinde 
itikadi mahiyette olmuş, fakat siyasi bir bütünlük ve güç elde edilmeye 
başlandığı zamanlarda da dini-siyasi farklılıklar ağır basmıştır. 


Hârisiyye. IL. (VLL.) yüzyılın ilk yarısında Hâris b. Yezid (Mezyed) adlı 
Ibâzi âlimi tarafından kurulmuştur. Kader ve istitâatın fiilden önce olduğu 
yolundaki Mu*tezili görüşü benimseyen fırka, Basra İbâzi meşâyihinin başı 


olan Ebü Ubeyde'den ayrılmıştır. 


Tarifiyye. Güney Arabistan'da İmam Tâlibü”l-Hakk'ın arkadaşlarından biri 
olan 


Abdullah b. Tarif tarafından kurulmuş olup İbâzıyye'nin ana bünyesini 
oluşturan Vehbiyye ile Nükkâriyye'den sonra doğuda III. (IX. ) yüzyılda en 
çok taraftarı bulunan fırkadır. 


Vehbiyye. Rüstemiler?in ilk imamı Abdurrahman b. Rüstem'in kendisinden 
sonraki imamı belirlemek üzere kurduğu altı kışılık şüra oğlu Abdülvehhâb 
b. Abdurrahman'ı imam seçince şüra üyelerinden Ebü Kudâme Yezid b. 
Fendin, imamın belli bir cemaatle anlaşarak işlerini yürütmesini ve daha 
faziletli bir imam adayı ortaya çktığında istifa edip görevi ona bırakmasını 
istemişti. Abdülvehhâb taraftarları bu düşünceyi kabul etmemiş, muhalifleri 


Nükkâriyye diye anılırken kendileri Vehbiyye adını benimsemiş ve 
Ibâzıyye'nin ana grubunu oluşturmuşlardır. 


Nükkâriyye. İbâzıyye'nin Vehbiyye”den sonra en büyük taraftara sahip olan 
kolu olup Tâhert Rüstemi imâmetini inkâr ettikleri için bu isimle anılmış, 
bunlara ayrıca Şa'biyye, Yezidiyye veya Mistâve de denmiş, kendileri ise 
Mahbübiyyün adını kullanmışlardır. Kuzey Afrika'da III. (IX.) yüzyılda 
önemli rol oynayan fırkanın ilk imamı Ebü Ammâr Abdülhamid el-A'mâ, 
ondan sonra ise “gerçek müminlerin şeyhi” sıfatıyla imam seçilen Ebü 
Yezid, Mahled b. Keydâd'dır. Ebü Yezid Nükkâri imâmetini on iki kişiden 
oluşan ve azzâbe denen bir temsilciler meclisiyle birlikte yönetmiş, Ezârıka 
ile Mağrib Sufriyyesi'ni takiben isti'râz görüşünü benimsemekle İbâzi 
inanışından ayrılmıştır. İlâhi sıfatların mahlük olduğunu, imâmetin farz 
telakki edilemeyeceğini, efdal varken mefdülün imam sayılamayacağını, 
zalim idarecinin arkasında namaz kılınamayacağını ileri süren Nükkâriyye 
Allah'ın nâfile ibadetleri emretmediği, takıyyenin geçerli olduğu 
durumlarda içki içilebileceği gibi görüşlere sahiptir (Alı Yahyâ Muammer, 
TI, 14-20). Nükkâriler'in en çok bulundukları yer Mağrib'dir. Ancak 
kendilerine az da olsa Uman ve Güney Arabistan'da da rastlanmıştır. 


Nefâsiyye (Neffâsiyye). Muhtemelen III. (IX.) yüzyıl başlarında 
Bilâdülcerid bölgesinde Kantrâre'de ortaya çıkan bir fırkadır. Kurucusu 
Nefâs (Neffâs), Rüstemi imamı Eflah b. Abdülvehhâb'ı Ağlebiler'e karşı 
savaşmadığı ve lüks bir hayat sürdüğü için suçlamıştır. Allah'a “dehr” 
(zaman, felek) denilebileceğini ileri süren Nefâs'ın bazı fıkhi konularla 
ilgili kendine has görüşleri vardır. Nefâs'ın taraftarlarına V. (XI.) yüzyılda 
Cebelinefüse'de, VTLL. (XIV.) yüzyılda Tunus'un güney uçlarında 
rastlanmıştır. Günümüzde bu fırkanın Neffâti adını alan az sayıdaki 
mensupları Garyân ve Cebelinefüse”de bulunmaktadır. 


Halefiyye. Trablus'ta TI. (VTİ) yüzyılın sonlarına doğru tamamen siyasi 
menşeden doğan bu kol, Ebü”l-Hattâb Abdüla'lâ b. Semh el-Meğfiri'nin 
soyundan gelen Halef b. Semh tarafından kurulmuş olup özellikle 
Kuzeybatı Trablus'ta taraftarları mevcuttu. 


Ömeriyye. Il. (VHL) yüzyılın ilk yarısında İsâ b. Ömer'in (Umeyr) kurduğu 
bu grup Vehbiyye'den ayrılmıştır. Bazı görüşleri II. (IX.) yüzyılın ilk 


yarısında Ahmed b. Hüseyin (Hasan) et-Trablusi (el-Atrâbulusi) tarafından 
kurulan Haseniyye'ye (Hüseyniyye) çok benzer. Kur'an'la ilgili konularda 
Abdullah b. Mes'üd'un mushafını takip eden fırkanın taraftarlarına sadece 
Kuzey Afrika'da rastlanmıştır. 


Fersiyye. IV. (X.) yüzyılın ilk yarısında teşekkül etmiştir. Kurucusu, 
Vercelân vahasında hüküm sürmüş olan Rüstemi imamlarının soyundan 
Süleyman b. Ya'küb b. Eflah'tır. Çağdaş İbâzi âlimi Ali Yahyâ Muammer'e 
göre Fersiyye müstakil bir fırka olmayıp Süleyman b. Ya'kub'un bazı tâli 
konulardaki ictihadlarını ifade etmektedir (el-İbâzıyye beyne”1l-fırakı”I- 
İslâmiyye, IL, 37). 


Ashâbü't-tâat. Kaynaklarda hakkında yeterli bilgi bulunmayan bu fırkaya 
göre Allah'ın rızâsı amaçlanmadan, hatta niyet edilmeksizin yapılan 
ıyılikler ve işlenen ameller de taat sayılıp mükâfata vesile olur. 


Dahhâkiyye. Müslüman bir câriyenin gayri müslimlere satılabileceğini 
kabul eden bu fırka, takıyye bölgesinde bulunan müslüman bir kadının 
kendi kavminden olmak üzere gayrı müslim bir erkekle evlenebileceğini 
söyler. 


Sekkâkiyye. Kurucusu Abdullah es-Sekkâk olup dönemi hakkında bilgi 
bulunmamaktadır. Kaynaklarda onun cemaatle namaz kılmayı ve ezan 
okumayı bid'at olarak gördüğü ve ayrıca sünnet, 1cmâ ve kıyası reddettiği, 
bu yüzden Vehbiyye'nin kendisini müşrik saydığı kaydedilmekle beraber 
günümüz İbâziler'i bu grubun kendileriyle herhangi bir ilişkisinin 
bulunmadığını belirtirler. Bu kolun her zaman az sayıda bulunan mensupları 
V. (XI.) yüzyılın sonlarında tamamen kaybolmuştur. 


Hafsiyye. Hafs b. Ebü'l-Mikdâm'a nisbet edilen bu gruba göre şirk ile iman 
arasındaki fark mârifetullahtan ibarettir. Allah'a iman ettiği halde nübüvvet 
müessesesini ve âhiretin varlığını inkâr eden yahut haram kılınmış şeyleri 
işleyen kimse müşrik değil kâfirdir, Allah'ı inkâr edenler ise müşriktir. 


Yezidiyye. Yezid b. Ebü Enise'ye (Yezid b. Ebü Üneyse) izâfe edilen bu 
fırkayı zaman zaman Nükkâriyye için kullanılan Yezidiyye adıyla 
karıştırmamak gerekir. Yezid b. Ebü Enise'ye göre Allah, Arap ırkından 


olmayan bir peygambere yeni bir kitap indirecektir. Onun bu görüşünün, 
Arap olmayan bazı müslüman topluluklarının Araplar”dan üstün oldukları 
yönündeki duygularını dile getirdiğini kabul etmek mümkündür. Nitekim 
Berberiler'in üstünlüğü tezi İbâzıyye'nin Vehbiyye kolunda göze 
çarpmaktadır. 


D) Günümüzde İbâzıyye. Kabile zihniyetiyle kendi içine kapanarak dar bir 
düşünce ve hayat anlayışını benimseyen ve böylece bugün varlıkları 
silinmiş bulunan diğer Hârici fırkalarının aksine çeşitli İslâm mezheplerinin 
kendilerine uygun düşen anlayışlarından faydalanma yoluna giden, 
hareketlerine yön verecek ve devamlarını sağlayacak kaynakları 
benimseyen İbâzıyye günümüzde başta Uman olmak üzere Hadramut, 
Zengibar, Libya, Tunus, Cezayir ve Batı Sahrâ'nın çeşitli yerlerinde 
bulunmaktadır. 11. (VTIL.) yüzyılın ortalarından beri Uman'da altmışın 
üzerinde imam seçildiği bilinmektedir. XVII. yüzyıldan itibaren bir İbâzi 
sultanın hâkimiyetiyle İbâzi kabilelerinin liderleri tarafından seçilen dini ve 
cismani yetkileri haiz imamın mücadelesi Uman'da politik ve dini tarihin 
odak noktasını oluşturmuştur. Son asırda Uman sultanları seçilen İbâzi 
ımamlarını kabile liderleri gibi değerlendirmişlerdir. 1992 yılı itibariyle 
nüfusu 1.500.000 civarında bulunan Uman?'ın “o 40-45'i İbâzi”'dir. Bugünkü 
(1999) Uman Sultanı Kâbüs b. Said b. Teymür da İbâzıyye mezhebine 
mensup olup 1749'dan bu yana idareyi elinde bulunduran hânedanın 
temsilcisidir ve 1970'ten beri hâkimiyetini sürdürmektedir. Son yıllarda 
Uman Kültür Bakanlığı'nın İbâzıyye kaynaklarını yayımlama konusunda 
büyük çaba sarfettiği görülmektedir. 


Sayıca pek fazla olmayan Hadramut İbâzileri yanında Zengibar?daki 
İbâziler 


daha çoktur. Son yıllarda halkın çoğunun Şâfii mezhebine girmesiyle İbâzi 
sayısında azalma gözlenmekle birlikte yine de Zengibar'ın hâkim ailesi ve 
çevresi İbâzıyye'ye mensuptur. 


İbâzilik Kuzey Afrika'nın özellikle Berberi kabileleri arasında yaygındır. 
Libya'da Trablus'un Züvâre ve Cebelinefüse bölgelerinde, Tunus'un Cerbe 
mıntıkasında ve Cezayir'in Vercelân ve Vâdiimizâb mevkilerinde yaşayan 
halk arasında İbâzilik devam etmektedir. Günümüzde bütün İbâziler?in 


sayısı kesin olarak bilinmemekle birlikte 2-3 milyon civarında tahmin 
edilmektedir. 


E) Literatür. İbâzıyye'nin ortaya çıkışı, fırkaları ve düşünceleriyle ilgili kısa 
bilgiler genellikle konuya dair klasik kitaplarda bulunmakla birlikte fırkanın 
tarıhi gelişimi, akaid ve fıkha dair görüşleriyle önemli şahsiyetleri hakkında 
bu kaynaklarda yeterli bilgi yer almamaktadır. İbâzıyye'nin tarihi gelişimi, 
akaidi ve fıkhı konusunda bibliyografyada zikredilen kaynak ve 
araştırmalar dışındaki eserlerden bir kısmı şöylece sıralanabilir: Süleyman 
Paşa el-Bârüni, el-Ezhârü'r-riyâZıyye fi e 'immeti ve mülüki”l-İbâzıyye 
(Kahire 1324); Sâlim b. Hamed el-Hârisi, el-“ Uküdü”l-ftıddıyye fi uşüli”1- 
İbâzıyye (Uman 1983); Muhammed Abdülfettâh Ulyân, Neş ?etü”l- 
hareketi”l-İbâzıyye fi”1-Başra (Kahire 1415/1994). Genellikle akaid, fıkıh ve 
ahlâk konularını müştereken ele alıp işleyen İbâzi yazarlarının yalnız akaid 
konusunda yazdıkları önemli eserler arasında Ebü Hafs Ömer b. Cemi el- 
İbâzi ile Şemmâhi'nin el-“ Akide adlı eserleri, Ebü Süleyman Dâvüd b. 
İbrâhim et-Tulâti”nin Mukaddimetü “akideti”t-tevhid ve şerhuhâ adlı 
çalışması (nşr. Ebü İshak Atfiyeş, Kahire 1353) anılmaya değer özelliktedir. 


İbâzi fıkhı ile alâkalı eserlerin bir kısmı da şunlardır: Bişr b. Gânim el-İbâzi 
el-Horasâni, el-Müdevvenetü'l-kübrâ (Beyrut 1974) ve el-Müdevvenetü”ş- 
şuğrâ (Uman 1984); Âmir b. Ali eş-Şemmâhi, Kitâbü”l-İzâh (Nâlut-Libya 
1391/1971); Ziyâeddin Abdülaziz es-Semini, Kitâbü'n-Nil ve şifâ'ü'l-“alil 
(Kahire 1305; Beyrut 1392/1972) ve el-Verdü'l-Bessâm fi riyâZı”l-ahkâm 
(Uman 1985); Muhammed b. Yüsuf Ettafeyyış, Şerhu Kitâbı'n-Nil ve 
şifâ?'”I-“alil (Kahire 1305, 1343; Beyrut 1393/1973; Maskat 1986). Akaid 
ve fıkhı ortaklaşa ele alan ve bu arada ahlâk konularını da işleyen önemli 
eserlerden bir kısmı da şöyle sıralanabilir: Ebü Tâhir İsmâil b. Müsâ el- 
Ceytâli, Kavâ'idü”l-İslâm (Kahire 1297) ve Kanâtirü”l-hayrât (Kahire 1307; 
Uman 1409/1989); Muhammed b. Yüsuf Ettafeyyış, Şâmılü”l-aşl ve'I-fer 
(Uman 1404/1984), Keşfü'l-kerb (Uman 1985) ve Kıtâbü'l-Câmi'1”ş-şağır 
(Uman 1406/1986); Ahmed b. Nazar el-Umâni, Keşfü”l-hakıka (Uman 
1985); Muhammed b. Said el-Kedemi, Kitâbü”l-İstikâme ve”1-Câmi“u”- 
müfid (Uman 1985). Bu konuda önemli eserleriyle tanınan şarkiyatçı 
Tadeusz Lewicki de sayısı kırka ulaşan çalışma ortaya koymuştur 
(Lewicki'nin eserleri için bk. Muhammed İsâ Müsâ, V/1 (1404/1984), s. 


83-89). 
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Ethem Ruhi Fığlalı 


İBDA* 
(E's1)) 
Örneksiz olarak yaratma anlamında bir terim 


(bk. YARATMA). 


IBDA' 
(421) 


Kârın tamamının sermaye sahibine ait olması şartıyla işleticiye sermaye 
verme anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte bad' “kesip ayırmak, âşikâr olmak, açıklamak”, bu kökten 
türetilmiş ibdâ' da diğer anlamlarının yanı sıra “bir malı sermaye olarak 
vermek” mânasına gelir. İslâm hukukunda ise ibdâ* (mübâdaa) hukuki bir 
işlem türü olup “bir kimsenin kârı tamamen kendisine olması şartıyla bir 
kimseye işletmesi için sermaye vermesi” şeklinde tanımlanır (Mecelle, md. 
1059). Sermaye sahibine mübdi', işleticiye müstebdi' denilir. Bidâa 
kelimesi de genelde ticari eşya, özelde ibdâ' yoluyla işletilen sermaye, 
bazan da ibdâ' akdi anlamında kullanılır. 


İbdâ*, hukuk tekniği açısından müstakil bir hukuki işlem niteliğinde 
görünmekle birlikte fürü-i fıkıh kitaplarında ayrı bir başlık altında bağımsız 
bir akid türü olarak ele alınmayıp şirket ve mudârebe bölümlerinde bu 
hukuki işlemlerin bir türü veya akdi şartı olarak ele alınarak cevazı tartışılır. 
Bazan da büyü', vedia, emanet gibi bölümlerin fer'i meseleleri incelenirken 
konuyla ilgisi oranında temas edilir. Bununla birlikte ibdâ', şirket ve 
mudârebe akidlerinin bir türü değil ayrı bir hukuki işlem olarak 
görülmelidir. Nitekim mudârebe akdinde kâr ve riskin dengeli bölüşümü 
esas olduğundan kârın taraflardan birine tahsisi doğru bulunmaz. Böyle bir 
şart ileri sürüldüğünde fakihlerin bir kısmı akdin karz veya ibdâa 
dönüşeceği, bir kısmı da fâsid veya bâtıl olacağı görüşündedir. Tarafların 
başlangıçta ibdâ' akdi yapıp kârın tamamının sermaye sahibine ait olmasını 
sağlamaları câiz görülürken mudârebede böyle bir şartı meşrü saymamaları, 
fakihlerin lafızcı ve şekilci tutumuyla değil mudârebe akdinin hukuki 
yapısının korunması ve tarafların bilgisizlik veya dikkatsizlikten 
doğabilecek zararlarının önlenmesi konusundaki gayretleriyle 
açıklanmalıdır. Doktrinde böyle bir ayırım yapılıp ibdâın literatürde tâlı bir 
hukuki işlem ve akdi şart olarak ele alınmasının asıl sebebi, bunun ticari 
hayatın tabii gelişimi içinde ortaya çıkmış yaygın bir akid türü olmaktan 


ziyade yetim ve vakıf mallarını, kimsesiz ve yardıma muhtaç kimselerin 
yararını korumaya yönelik, hayır ve sevap kazanma özelliği ön planda olan 
istisnai bir usul olmasıdır. Nitekim Kur'an'da yetimlerin haklarının korunup 
gözetilmesine vurgu yapılıp onlar için en yararlı ve güzel olan neyse onun 
tavsiye edilmesi (el-Bakara 2/220; el-En*âm 6/1532; el-İsrâ 17/34), 
hadislerde de her yıl ödenecek zekâtla zaman içinde erimemesi için yetim 
mallarının en iyi şekilde işletilmesinin öğütlenmesi (el-Muvatta?, “Zekât”, 
21), ileri dönem fakihlerince yetim mallarının ibdâ' veya mudârebe yoluyla 
işletilmesinin şer'i delilleri olarak tanıtılmıştır (Serahsi, XXTI, 19-20). 


İbdâ* akdinin kuruluşu ve hukuki sonuç doğurması, şirket ve mudârebe 
akdinin İslâm hukukunda tâbi olduğu genel kurallardan farklılık göstermez. 
Mahiyeti itibariyle bağlayıcı olmayan, tek taraflı, rızâi ve isimli bir akid 
olan ibdâ' emanet akidleri grubunda yer alır. Akdin unsurlarını taraflar ve 
akdin konusu teşkil eder. İbdâ'da veren taraf mâlik, şirket ortağı ve 
mudâribdir; alan taraf ise karşılıksız çalışmayı kabul eden kimsedir. 
Yolculuk, nakliye gibi işletme masrafları da işletene aittir. Taraflarda 
bulunması gereken nitelikler, benzer yanları bulunan vekâlet ve mudârebe 
akdinin taraflarında aranan özellikler gibidir. 


İbdâ* akdi, İslâm hukukçularının geneli tarafından karşılıksız tevkil 
şeklinde kabul edilmiştir. Bununla birlikte ibdâın vekâletten farkının ortaya 
konmasında bazı zorluklar vardır. Meselâ vekâlette vekil olunan malın 
mâlumluğu şart iken ibdâ'da şart olmaması, niyâbetin sahih olduğu her 
konuda vekâletin geçerli görülmesine karşılık ibdâın sermaye sahibinin 
işleticiye verdiği malla sınırlı olması, vekâlete göre daha az şekli bir ilişki 
tipi gibi görünmesi, ayrıca teberru ve hayır işleme amacının ağırlık taşıması 
onu vekâletten kısmen ayırıcı hususlardır. Bu sebeple ibdâı vekâlet benzeri 
bir akid olarak nitelendirenler mevcuttur (Udovitch, s. 102). Bir başka 
ifadeyle ibdâ', ticari amaçla verilen ücretsiz bir vekâlet türünün özel adıdır. 


Bazı Mâliki fakihleri ücretle de ibdâ' yapılabileceğini savunmakla birlikte 
ibdâ'da aslolan işçinin karşılıksız (teberruan) iş görmesidir. Bir şahsın veya 
şirketin bazı mallarının ticari idaresi güven ve sadakat sınırları içinde 
kendisine bırakılan müstebdi' (işletici) ücretsiz vekil (vekil-i müteberri' ) 
konumundadır; ne kazançtan pay alabilir ne de bir ücrete hak kazanır. 
Kendisi emin, elindeki mal da emanet statüsünde olduğundan kusuru 


olmaksızın sermayeye gelecek zarardan da sorumlu tutulmaz; zarara 
sermaye sahibi katlanır. Bidâa veren şirket ise ortaklardan her biri şirket 
malından ibdâ' akdi yapabilir; ancak Şâfii mezhebine göre bunun için diğer 
ortakların izni şarttır. Mudârebe şirketinde ise işletici (mudârib), mudârebe 
malını ibdâ' yoluyla başkasına vererek işlettirebilir. Bununla birlikte teoride 
mümkün görünen bu usulün uygulamada olabilirliğini büyük ölçüde örfte 
yaygın olup olmaması belirler. Nitekim Hanefi hukukçularından Kâsâni, 
ibdâı tüccarlar arasında yaygın bir âdet ve tabii bir kazanç yolu olarak 
tanıtır. Ona göre mudârebe işleticisi ücretle işçi çalıştırmaya yetkili 
olduğuna göre böyle bir bedel ödenmesini gerektirmeyen ibdâı öncelikli 
olarak yapabilir (Bedâ”1“, VI, 87). 


Mudârebe akdinde olduğu gibi ibdâ' da akid konusunun gerçekleşmesi, 
fesih, ölüm, tarafların akid ehliyetini yitirmesi, akid mahallinin helâk 
olması gibi sebeplerle son bulur. Mübdi' vefat edince, müstebdi' bu vefatı 
bilsin veya bilmesin ibdâ' akdi kendiliğinden sona erer. 


İbdâın Ortaçağ ve Yeniçağ”'da tüccarlar arasında geniş bir uygulama alanı 
bulması karşılıklı güven ve dostluktan ziyade ortak ihtiyaçlar sebebiyledir. 
Gerçekten Eski Kahire'de bir sinagogun mahzeninde bulunan ve özellikle 
Fâtımi devri ticari hayatı hakkında bilgi veren Genize belgeleri, ibdâın 
Ortaçağ alışveriş teknikleri içinde önemli bir uygulama alanı bulduğunu 
gösterir. Nitekim Goitein, “gayri resmi ticari Iş birliği” diye tarif ettiği bu 
uygulamanın XI. yüzyıl İslâm dünyasının Akdeniz ticaretinde merkezi bir 
rolü olduğunu tesbit etmiştir (A Mediterranean Society, I, 164-169). Uzak 
bölgelerle ticari ilişki içinde olan gezgin tâcirlerin zaman zaman bu 
bölgelerdeki meslektaşlarının iş birliği ve yardımına ihtiyaç duyduğu ve bu 
sebeple onlara başvurduğu, kendisine 


ıhtiyaç duyulan bir zamanda da aynı şekilde arkadaşının işi için çaba 
harcadığı olurdu. Bunun yanında ibdâın akrabalar arasında rastlanan bir 
akid olduğuna da işaret edilmelidir. Benzer bir akdin Ortaçağ Batı 
ticaretinde de uygulandığı ileri sürülmesine rağmen ibdâın İslâm hukukuna 
ait bir akid hüviyeti taşıdığı söylenebilir. 


Mecelle”de tarifi verilen, şirket ve mudârebe akidleri içinde muhtelif 
hükümlerine temas edilen ibdâı Osmanlı uygulaması hakkındaki bilgiler 


sınırlıdır. Mecelle şârihlerinden Hacı Reşid Paşa, Osmanlılar'ca erdemli ve 
olgun kimselere “bidâalı zattır” denildiğini, fakat şirketlerin sermayesine 
“bidâa” denilmesinin pek nâdir ve “sermaye” tâbirinin örf-i âmm olduğunu 
söyler (Rühu”l-Mecelle, VI, 9). 


Galata Şer'iyye Sicilleri”nde nâdiren rastlanan bidâa kelimesiyle ibdâ' akdi 
değil ticari sermaye kastedilir. Osmanlı devri fetva mecmualarında da çok 
sayıda olmamakla birlikte ibdâa ilişkin fetvalara tesadüf edilir. Ali Haydar 
Efendi kâr paylaşımında üç ayrı usulün muhtemel olduğunu, bunların da 
kârın belli bir oran dahilinde taraflar arasında paylaşımını içeren mudârebe 
ile kârın işletene ait olduğu karz ve kârın sermaye sahibine bırakıldığı bidâa 
(ibdâ“) şekilleri olduğunu ifade eder (Dürerü”l-hükkâm, II, 227). Öte 
yandan literatürde para vakıflarıyla ilgili teorik tartışmalarda nuküd-i 
mevküfenin işletilme şekilleri olarak mudârabe ve bidâa usullerine sık sık 
atıf yapılmakta, konuyla ilgili olarak da Züfer b. Hüzeyl'in görüşü 
zikredilirken vakfedilen paranın nasıl işletileceği sorusuna verdiği cevapta 
mudârabe ve bidâa usulleriyle işletilip elde edilen kârın şart edildiği veche 
sarfedileceğini söylediği kaydedilmektedir (Kadihan, II, 311-312). Ancak 
uygulamada yüksek risk taşıyan bu gibi işlemlerin Osmanlı toplumunda pek 
yaygınlık kazanmadığı, para vakıflarının işletilmesinde daha çok sabit bir 
gelir temin eden muâmele-i şer'iyye uygulamasının ağırlık kazandığı, aynı 
durumun yetim mallarının işletilmesinde de söz konusu olduğu söylenebilir 
(Özcan, s. 74-75, 86-87). Buna istisna teşkil edebilecek bir uygulama olarak 
bazı vakfiyelerde, vakfedilen paranın yönetim ve işletilmesinin (tevliyet) 
“hasbi” olarak ya da “meccanen” bir şahıs ya da topluluk tarafından 
üstlenilmesinin şart koşulduğu ve dolaylı biçimde ibdâ' (bidâa) usulüne 
atıfta bulunulduğu görülür. 
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Fethi Gedikli 


İBDÂL 


(bk. BEDEL). 


IBDAL 
(day) 


Arap dilinde ve kıraatlerde bazı kelimelerdeki harf değişimlerini belirten 
terim. 


Sözlükte “karşılık” anlamındaki bedel (bidi) kökünden türeyen ibdâl 
“dönüştürmek, bir şeyin yerine başkasını getirmek, özüne dokunmaksızın 
bir şeyi diğer bir şeye çevirmek” demektir (Lisânü?l-“ Arab, “bdI” md.). 
Terim olarak ise kelimede telaffuz kolaylığı ve akıcılık sağlamak amacıyla 
bir harfin yerine mahreç veya sıfatça ona yakın başka bir harfi getirmeyi 
ifade eder. Atılan harfe mübdel minh, onun yerine getirilene de mübdel 
veya bedel adı verilir: akal aihsal ga « o gibi. Dilde yapı ve anlam 
bakımından birbirine yakın ve eşdeğer olan birçok kelimenin ortaya 
çıkmasına yol açan bu tür dönüşümler için “bedel-mebdül, kalb-maklüb, 
muhavvel, müdâraa, teâkub-muâkabe-i'tikâb, nezâir” gibi kelimeler de 
kullanılmış, ancak “iştikâk, iştikâk-ı kebir” tabirleri yerinde bulunmamıştır 
(Kitâbü”l-İbdâl, neşredenin girişi, I, 7). Değişen harflerden biri veya her 
ikisi illet harfi ya da hemze olan ibdâl çeşidine “1“lâl” denildiği gibi bazı dil 
âlimleri idgamı ve fil çekimlerindeki değişimleri de bir tür ibdâl 
saymışlardır. Dilciler ve kıraat âlimlerinin bir kısmı, bâ harfinden önce 
gelen sâkin “nün”un (veya tenvin) “mim”e dönüştürülmesine de genel bir 
adlandırmayla ibdâl derken kıraat ve tecvid âlimlerinin çoğu bunun için 
“iklâb” terimini tercih etmiştir: aşisi US) ka caşimİ yakı gibi. Dili 
bağımlılıktan kurtaran, ona serbestlik ve akıcılık kazandıran, mâna ve şekil 
yönünden güzelleştirip zenginleştiren morfolojik ve fonetik bir olgu olan 
ibdâl, kıyasi değil semâi olmakla birlikte ona götüren sebebin ya zaruret 
veya söyleyiş kolaylığı sağlamak ya da sanat gereği olduğu belirtilir (İbn 
Cinni, Sırru şınâ' atı'l-i“râb, 1, 78). 


Harflerin dönüşümü için ibdâl terimini ilk defa Asmai'nin (6. 216/831) 
kullandığı kabul edilir. Daha sonra lugavi ibdâlle ilgili birçok eser kaleme 
alınmıştır. İbnü”s-Sikkit'in el-Kalb ve”l-ibdâl, Ebü”l-Kâsım ez-Zeccâci'nin 
el-İbdâl ve”I-mu' âkabe ve'n-nezâ ir, Ebü”t-Tayyib el-Lugavi”nin Kitâbü”l- 


İbdâl (Kitâbü”l-Hurüfi”l-müte“ âkıbe) adlı eserleri bunlardan bazılarıdır. 
İbdâlin her harfle yapılabildiği görüşü az 


da olsa taraftar bulmakla beraber genel kabul bunun belli harflere münhasır 
olduğu şeklindedir. Bu harflerin sayısı İbn Cinni”ye göre on bir olup Mekki 
b. Ebü Tâlib ve onun görüşüne katılanlar bunlara lâm harfini de ekleyerek 
sayıyı on ikiye çıkarırlar ki bu harfler “ 4öaş3İ a 4 Jb ” cümlesinde bir araya 
getirilmiştir. İbn Mâlik et-Tâi Elfiyye'sinde bu harfleri dokuz olarak tesbit 
etmiş ve “ ybsa &İm ” cümlesinde toplamıştır. Ona göre bunların dışındaki 
harflerle yapılmış olan ibdâl şâzdır (İbn Akil, LI, 508). 


İbdâl lugavi ve sarfi olmak üzere ikiye ayrılır. Lugavi ibdâl, yapı ve anlam 
bakımından birbirine yakın ve eşdeğer olan, sadece mahreç veya sıfat 
yakınlığı sebebiyle birbirine dönüşebilen ve birer harfi farklı olan 
kelimelerden meydana gelmekte olup bunlar genellikle lugat râvilerinin 
dilleri bozulmamış bedevilerin ağızlarından topladıkları nâdir kelimelerdir: 
Gri dil Göği ui ea madgjbi. Bu örneklerde değişen harflerden ayın ve hâ 
boğaz, tâ ve dâl diş ve damak, bâ ve mim dudak harfleri olarak aynı ya da 
yakın mahreçlidir. Bu tür kelimelerde dönüşen harfler arasında mahreç veya 
sıfat yakınlığının bulunması şartına İbnü's-Sikkit, Ebü”t-Tayyib el-Lugavi 
ve Zeccâci katılmamıştır. Onlara göre iki kelime arasında lafız, mâna ve 
yazılış bakımından yakınlık varsa ibdâl yapılabilir. “ alâ alâ ” örneğinde 
değişen harflerden ayın boğaz, mim ise dudak harfi olmakla birlikte iki 
kelime arasında lafız, mâna ve yazılış yakınlığı vardır. İbdâlde dönüşen 
harfler kelimelerin başında, ortasında ve sonunda bulunabilir: aw xy es » 
Çuli (YE tadojbi. Ayrıca dörtlü, beşli ve altılı kelimelerde de ibdâl olabilir: 
GİSİ lala ezel ySile| solu a Si gelgibi. Sarfi ibdâlden daha kapsamlı ve 
yaygın olan lugavi ibdâlde, aralarında harf değişimi olan eşdeğer 
kelimelerden hangisinin asıl, hangisinin harf dönüşümü sonucu meydana 
gelmiş fer'i bir şekil olduğunu belirleyen kesin ve genel kurallar olmadığı 
gibi Ebü”t-Tayyib el-Lugavi, bu tür harf ve ses değişikliklerini farklı 
lehçelere göre oluşmuş bir keyfiyet olarak görmektedir. Bu tür ses 
dönüşümlerinin bir kısmını tashife (harf, nokta ve hareke hatası) 
hamledenler de vardır. 


Sarfi ibdâl, genellikle telaffuzda kolaylık ve akıcılık gözetilerek veya 
kullanım yaygınlığına uyularak yapılan dönüşüm olup daha çok “iftıâl” 


kalıbındaki harf dönüşümlerini kapsar ve üç grupta toplanır: 1. İlk harfi “ 
beke yaya » harflerinden olan bir fil iftiâl kalıbına sokulduğunda kalıbın “ 
<” harfi “ ”ya dönüşür: xa yhel gi ha e ylmal o yk alk algibi. 2. İlk 
harfi “ xXx.” harflerinden olan bir fiil iftiâl kalıbına döküldüğünde kalıbın 
“<” harfi “* olur: S3 Al ,Sa3l ( Sal ayal > « Cab yl ala gibi. 3. İlk harf “<5 < 
” harflerinden olan bir fil iftiâl kalıbına sokulduğunda bu harfler “ ©*ye 
dönüşür: âstil Ja ş câsöl baişl besi gibi. 


Sarfi ibdâlde de dönüşen harfler arasında mahreç ve sıfat aynılığının ya da 
yakınlığının bulunması esastır. Nitekim sin ile başlayan bir kelimede boğaz 
harfleri ve kalın harfler olan “ â «g «b «& «ç “dan biri bulunursa ses 
uyumuna uygun olarak sin “sâd”a dönüşür. Bu iki harf safir (ıslık sesi) 
sıfatında birleştiği gibi mahreçleri arasında da yakınlık vardır. Aynı şekilde 
“kl aa ” kelimesinin lehçelere göre “bi ) 5 «bel ya al ha” şeklinde üç farklı 
telaffuzunda da dönüşüme uğrayan “ça «w:« >” harfleri arasında mahreç ve 
sıfat ilgisi görülür. Bu farklı telaffuzların sebebi, mahreçleri aynı veya 
birbirine yakın olan sesler arasında zamanla ve dilin tabiatı gereği sıfat 
değişme ve kaymaların meydana gelmesidir. Bu değişim ve dönüşümler 
kıraatlere de yansımıştır. Nitekim Kur'ân-ı Kerim'in nâzil olduğu Kureyş 
lehçesinde kelime “İl ma” iken İbn Kesir?in Kunbül rivayetiyle Ya“küb el- 
Hadrami'nin Rüveys rivayetinde “bl yu ” şeklinde, Hamza'nın Halef b. 
Hişâm rivayetinde ise “ze”-yi andıran bir sesle “ bl , 5 ” tarzında 
okunmuştur. Aynı şekilde Hamza b. Habib, Ali b. Hamza el-Kisâi ve Halef 
b. Hişâm Kur'an'da on iki yerde geçen, “dâl”den önce sâkin “sâd”ın 
bulunduğu “öl cy sima; Aşma” kelimelerindeki “sâd”ı “ze”yi andıran bir 
sesle (işmâm) okumuşlardır (Bennâ, s. 228). 


Arap dilinde uygulama alanı oldukça geniş olan ibdâl için zorunlu olmayan 
bazı kurallar belirlenmiştir. 1. “Dâl”den önce sâkin şin “zây”e dönüşebilir: 
Gal 43)İ gibi. 2. “Tâ”dan önce gelen sâkin cim “dâl”e dönüşebilir: | sxsa5| 

İ şaniz! gibi. 3. Muzaaf fiillerin tef'il ve tefe““ul kalıplarında aynı harfin 
tekrarından doğan söyleyiş ağırlığını gidermek için son harf “yâ”ya 
dönüşebilir: mai «cila çi Am aigibi, 4, “ â cg cg dağ <z” harflerinden 
önce gelen “sin”in “sâd”a dönüşmesinde görüldüğü üzere sıfatça zayıf 
harfler kuvvetliye dönüşür: vsâlj m cüsikaş güne pia yua gibi. 5. Bazan 
her ikisi de eşit şekilde kullanılmakla birlikte aralarında ses dönüşümü 
bulunan eşdeğer kelimelerden kullanımı yaygın olan tercih edilir: «via J)5 yk 


Ja Gö) yalgibi (İbn Cinni, el-Haşâ ?iş, II, 82). 


Mahreç ve sıfat yakınlığı bulunmayan harfler arasındaki dönüşümü ibdâl 
olarak kabul etmeyen İbn Side makbul ibdâli “| A.g Eh d.44ğ”yve“h 
e ” harfleri arasındaki dönüşümlere hasreder (el-Muhaşşaş, XIII, 274). 


İbdâl harflerinden dönüşüme en çok uğrayanlar başta hemze olmak üzere 
vâv ile “yâ”dır. Bunlarda görülen temel dönüşümler şöylece özetlenebilir: 
Hemze, mahrecinin ağıza uzaklığı ve sahip olduğu cehir ve şiddet sıfatları 
sebebiyle telaffuzu Zor bir harftir. Bundan dolayı gerek sâkin olduğunda 
gerekse iki hemze yan yana geldiğinde ve diğer bazı durumlarda ibdâl, 
nakil, teshil ve hazif uygulamasına gidilir (Süyüti, 1, 98). 1. Sâkin hemze, 
önündeki hareke cinsinden illet harfine dönüştürülebilir: «Le ye « pls Gasi 
cüz mİsgibi. Ebü Ca'fer el-Kâri, Hamza b. Habib, Süsü'nin rivayetinde Ebü 
Amr b. Alâ ve Verş'in rivayetinde Nâfı' bu tür örnekleri ibdâl ile 
okumuştur. 2. Hemze, hafifçe önündeki hareke cinsinden illet harfine 
dönüştürülerek (hemze ile bu illet harfi arasında) telaffuz edilebilir. Buna 
“teshil, telyin” ve “beyne beyne” adı verilir: ve s3 Je «033 çağ «Ula çi gibi. 
3. Kelimenin ortasında ve sonunda elifin ardından gelen illet harflerinin 
hemzeye dönüştürülmesi zorunludur:«cMlka İla ) şen cila ) gl elen el 
İĞ )sae edildi şlar dimia klişe alma Alla ) gibi. 4. Bir araya gelen iki 
hemze, gerçek ses değeriyle (tahkik) telaffuz edilebileceği gibi 
telaffuzundaki güçlüğü gidermek üzere ikincisi ibdâl edilerek, birincisi veya 
ikincisi uzatılarak ya da teshil ile okunabilir: «(şapel «çaşel «asel 

ze ligibi. 


Bunlardan başka eskiden Temim başta olmak üzere Kays, Esed ve bunlara 
komşu kabilelerde yaygınlığı sebebiyle “Temim'”'in an'anesi” adı verilen 
hemzenin ayına dönüşmesi bugün de Mısır'ın Said bölgesinde görülür: cl 
üİ Gİ «vegibi. Hemze Zemahşeri”ye göre beş (A «£ «£ «& «g) Ebü”t-Tayyib 
el-Lugavi'ye 


göre on iki (4 cü cp .d dağa i$ GE «& «e ca)harfin yerine zarureten veya 
daha kolay telaffuz edildiği için ya da sanat gereği olarak kullanılmıştır 
(hemzenin ibdâliyle ilgili geniş bilgi için bk. Ebü”t-Tayyıb el-Lugavi, LI, 
453; İbn Cinni, el-Haşâ iş, II, 149; İbn Side, XIV, 2-12; Zemahşeri, s. 428- 
430; İbn Usfür, 1, 320-352). 


ZA: 9 


İllet ve lin harflerinden olduğu için dönüşüm alanı geniş olan yâ ” «w «v:İ 
A egeğ sa İde yaıyanmı ys“ harflerinden her birinin yerine 
geçebilir. Söz gelimi önü kesreli sâkin hemze ““yâ”ya dönüşebilir: «Sa 3» 
Cia yu gibi. Aynı şekilde önü kesreli meftuh hemzenin de “yâ”ya 
dönüşmesi mümkündür: sw â Âlâ «5 ââğgibi. Nitekim Ebü Ca'fer bunun 
gibi kelimeleri “yâ”ya ibdâl ederek okumuştur. Yine bazı idgamlı 
kelimelerde idgamın meydana getirdiği telaffuz ağırlığını gidermek için 
idgam harflerinden ilki çoğunlukla “yâ”ya dönüştürülmüştür: Ay )ş Dö 

ga bi â elim Zİ yk lal ila aki e 3 yek la yg lâ el maipibi (Ebü”t-Tayyib el- 
Lugavi, 1,89, 152;1I, 103, 215 ve tür.yer.; Zemahşeri, s. 432; Emil Bedi' 
Ya'küb, s. 532-538). 


İllet ve lin harfi olarak vâv da çoğunlukla illet harfleri (vâv, yâ, elif) ve 
hemze ile dönüşüme uğrar. Yanyana gelen iki hemzeden ikincisinin 
harekesi ötreyse “vâv”a dönüştürülerek telaffuz edilebilir: e İİ e S sİgibi. 
Kıraat imamlarından Nâfi", İbn Kesir, Ebü Ca'fer el-Kâri ve Rüveys'in 
rivayetinde Ya'küb el-Hadrami, Kur'an'da geçen bu tür örnekleri “vâv”a 
yakın bir sesle (teshil, beyne beyne) okumuşlardır: eSislİ aSâs şi (Âl-i İmrân 
3/15), SSM ale İİİ SAM ağle İ öl Sâd 38/8), Sl, âlİİ İ SAN Sisi (el-Kamer 
54/25) gibi (İbnü”l-Cezeri, II, 374; Bennâ, s. 61-62). 


İsim ve sıfatların sonunda zâit olarak bulunan ya da vâv ve “yâ”dan 
dönüşme hemzelerin tesniye, cemi ve nisbetlerde “vâv”a dönüşmesi câizdir: 
sami (5 glam 6 l glam eyl glam (“vâv”dan dönme hemze); «Sl sl yava «yl sl yaa 
elma ssl ymafzâit hemze);e! yaz (55) yaz İşl yan elsi yaz(zâit hemze) gibi. 
Aynı şekilde ikinci harfi elif olan isim ve sıfatların ism-i tasgirleriyle Je! sâ 
kalıbındaki mükesser cemilerinde elif “vâv”a dönüşür: hble «O yy Jae 
çı ylagibi. Önü ötreli olan sâkin yâ da “vâv”a dönüşür: Bây Bâ »gibi (Ebü”t- 
Tayyib el-Lugavi, Il, 494 vd.; Zemahşeri, s. 434; İbn Usfür, L, 362). 
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Mehmet Ali Sarı 


el-İBER 


Gel) 


İbn Haldün'un (6. 808/1406) yaratılıştan kendi zamanına kadar geçen 
olayları ihtiva eden umumi tarihi 


(bk. İBN HALDÜN). 


İBLİS 


(bk. ŞEYTAN). 


İBN ABBÂD, Ebü”l-Kâsım 


(Se yl amli si) 


Ebü”l-Kâsım Muhammed b. İsmâil b. Muhammed el-Abbâdi el-Lahmi (6. 
433/1042) 


Abbâdi hânedanının kurucusu. 


Aslen Hire Kralı Nu'mân b. Münzir el-Lahmi'nin soyundan gelen ataları, 
Endülüs'ün fethinden hemen sonra Humus'tan İşbiliye'ye (Sevilla) göç 
ederek orada yerleşmişlerdi. Ebü”l-Kâsım, İşbiliye'nin zengin ve nüfuzlu 
simalarından biri olan ve uzun yıllar bu şehrin kadılığını yapan Ebü”|- Velid 
İbn Abbâd'ın oğludur. 1016 yılında Endülüs'ün idaresini ele geçiren Şii 
Hammüdiler?in İşbiliye valisi olan Kâsım b. Hammüd'un ricası üzerine 
babasından sonra kadılık görevini üstlendi. Bu göreve gelişinde hem Kâsım 
b. Hammüd ile arasındaki dostane ilişkiler, hem de Abbâdi ailesinin şehirde 
sahip olduğu nüfuz önemli bir rol oynamıştır. 


Kasım b. Hammüd, öldürülen kardeşi Ali b. Hammüd'un yerine hilâfet 
makamına geçmek için Kurtuba'ya (Cordoba) doğru yola çıkarken kadılığa 
ek olarak İşbiliye'nin idari işlerini de İbn Abbâd'a bıraktı (409/1018); İbn 
Abbâd böylece şehrin yegâne yetkilisi ve sorumlusu haline geldi. Onun bu 
durumu, Kâsım b. Hammüd'un, hilâfetin kendi hakkı olduğunu ileri süren 
yeğeni Yahyâ b. Ali b. Hammüd'un Kurtuba'yı istilâ etmesi üzerine 
İşbiliye”ye sığınmasına kadar sürdü (412/1021). Ancak Yahyâ'nın bir buçuk 
yıl sonra hilâfeti bırakmak zorunda kalması ve Kâsım b. Hammüd'un bu 
gelişme üzerine Kurtuba'ya dönmesinin ardından İbn Abbâd halk 
tarafından, fakih Ebü Abdulah ez-Zübeydi ve Vezir Ebü Muhammed 
Abdullah İbn Meryem ile beraber tekrar şehrin yönetimine getirildi 
(414/1023). Bu grubun lideri ve bölge arazisinin üçte birinin sahibi olan İbn 
Abbâd zaman içerisinde diğer iki şahsı etkisiz bırakarak şehrin hâkimiyetini 
tek başına ele geçirdi (Wasserstein, s. 137) ve İşbiliye'ye bağımsızlık 
kazandıracak adımlar atmaya başladı. Bu arada şeklen Hammüdiler?e bağlı 
kalmak ve adlarını hutbede zikretmekle beraber Hammüdiler'le onlara bağlı 


askeri güçlerin bir daha şehre girmesine izin vermedi. İbn Abbâd bir 
taraftan Hammüdiler?'e karşı mukavemet ederken diğer taraftan Araplar, 
Berberiler ve hıristiyan esirlerden (abid) oluşan bir ordu kurarak komşusu 
Eftasiler aleyhine genişleme teşebbüsünde bulundu ve nihayet 421 (1030) 
yılında Bâce'yı (Beja) ele geçirdi. 425'te (1034) Eftasiler hıristiyanların 
desteğini alarak İşbiliye ordusunu bozguna uğrattılarsa da şehri geri 
alamadılar. 


Bâce'nin zaptından sonra İbn Abbâd”ı uğraştıran en önemli mesele, 
Karmüne'ye (Carmona) girmek suretiyle İşbiliye'yi doğrudan tehdit etmeye 
başlayan Yahyâ b. Ali b. Hammüd'un baskılarından kurtulmaktı. Bunun 
için büyük fitne döneminde kaybolan ve âkıbeti hakkında 


çeşitli rivayetler dolaşan Endülüs Emevi Halifesi 11. Hişâm'ı bulduğunu ve 
onu İşbiliye?ye getirerek kendisine meşrü halife sıfatıyla biat ettiğini 
açıkladı (426/1035); böylece Hammüdiler'e bağlılığını resmen sona 
erdirmiş oluyordu. Ayrıca diğer mülükü't-tavâifi de kendisi gibi 
davranmaya çağırdı. Aslında İbn Abbâd'ın 11. Hişâm diye ilân ettiği kişi 
ona çok benzeyen Halef el-Husri adlı bir müezzindi. Ancak yine de Şii 
Hammüdiler'e bağlılığı içlerine sindiremeyen mülükü”t-tavâiften bazıları 
işin gerçeğini bilerek ya da bilmeyerek bu sahte halifeye biat etme kararı 
aldı. Burada önem taşıyan husus, yeni halifenin kendisine biat için gelenlere 
Ebü”l-Kâsım İbn Abbâd'ın oğlunu hâcib tayin ettiğini söylemesiydi. 
Böylece nüfuzunu İşbiliye dışına yaymak isteyen İbn Abbâd bu arzusunu 
meşrülaştırma imkânına kavuşmuş oluyordu. 


İbn Abbâd'ın bu tasarrufu karşısında maddi gücünün ve özellikle mânevi 
nüfuzunun tehlikeye girdiğini gören Yahyâ b. Ali b. Hammüd, kendisine 
tâbi Berberi liderlerini toplayarak İşbiliye*ye hücum etmek istedi. Fakat 
Berberi liderleri, şehrin kuvvetle tahkim edilmiş olmasına dikkat çekerek 
daha iyi sonuç alınabilmesi için hücum işini bir yıl sonraya bıraktırdılar. Bu 
durumu fırsat bilen İbn Abbâd, Karmüne”de bulunan Yahyâ b. Ali b. 
Hammüd'un üzerine, şehrin eski hâkimi Muhammed b. Abdullah el-Birzâli 
tarafından da desteklenen oğlu İsmâil kumandasında bir ordu gönderdi. 
İsmâil şehri zaptetti ve Yahyâ çarpışmalar sırasında öldürüldü; böylece 
Hammüdiler'e ağır bir darbe indirilmiş oldu. Bu yenilgi üzerine 
Hammüdiler'in zayıflamaya başladığını gören mülükü”t-tavâiften bazıları 


sahte halifeye olan bağlılıklarına son verdiler. İbn Abbâd, bunlardan 
Kurtuba hâkimi Ebü Hazm Cehver'i kararından vazgeçirmeye çalıştıysa da 
başaramadı ve üzerine yine oğlu İsmâil?in kumandasında bir ordu gönderdi; 
bu hareketiyle diğer mülükü”'t-tavâife gözdağı vermeyi de hedefliyordu. 
Ancak ordu, Kurtuba'da herhangi bir başarı kazanamadığı gibi geri 
dönerken Ziriler hânedanının Gırnata (Granada) Emiri Bâdis b. Habbüs'un 
hücumuna uğradı ve İsmâil öldürüldü (431/1039-40). 


Ebü”l-Kâsım İbn Abbâd, 29 Cemâziyelevvel 433 (24 Ocak 1042) tarihinde 
vefat ettiğinde veliaht olan oğlu Ebü Amr Abbâd'a (el-Mu'tazıd-Billâh) 
küçük fakat güçlü bir emirlik bıraktı. İşbiliye*ye hükmettiği sürece herhangi 
bir hükümdarlık lakap veya unvanı kullanmayan İbn Abbâd zeki, uzak 
görüşlü, siyasi deha sahibi, zengin ve cömert bir idareci olmasının yanında 
şair, edip ve âlim kişiliğiyle de ün yapmıştır. 
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Mehmet Özdemir 


İBN ABBÂD, Ebü”1-Velid 


(ğe del işl ge) 


İsmâil b. Muhammed b. İsmâil b. Kureyş b. Abbâd el-Lahmi (6. 410/1019 
(2) 


Abbâdi hânedanının kurucusu Ebü”l-Kâsım İbn Abbâd'ın babası, İşbiliye 
kadısı. 


Aslen Lahmiler?'e mensuptur. Atalarından Attâf b. Nuaym, 123 (741) 
yılında Bele b. Bişr'in maiyetindeki askerlerle birlikte Endülüs'e geçmiş ve 
Vâdilkebir'in (Guadalguivir) kıyısında İşbiliye'ye (Sevilla) bağlı bir köye 
yerleşmişti. Muhtemelen burada dünyaya gelen İbn Abbâd baba tarafından 
Arap, anne tarafından İspanyol”dur. Gençliğinde İbn Abdülber'le birlikte 
birçok âlimin meclislerine katıldı. İşbiliye'de Ebü Muhammed el-Bâci”den, 
Kurtuba'da (Cordoba) Ebü Muhammed el-Asili”den rivayetlerde bulundu 
ve zamanla dini ilimlerde temayüz etti. Hakkındaki bilgiler onun yalnız 
âlim değil irfan sahibi bir mürşid, uzak görüşlü, zeki, zengin ve cömert bir 
ınsan olduğu yolundadır. Zenginliğini 1fade eden bir rivayete göre oğlu 
Ebü'l-Kâsım'a bıraktığı servet İşbiliye'nin üçte birine denkti. Zenginliği ve 
cömertliği sebebiyle, Endülüs Emevi Devleti'ni parçalanmaya götüren Iç 
karışıklıklar sırasında Kurtuba'dan kaçmak zorunda kalan birçok önemli 
şahsiyet onun himayesine sığınmıştır. 


İbn Abbâd, 11. Hişâm döneminde Hâcib İbn Ebü Âmir el-Mansür tarafından 
Kurtuba Camii imam-hatipliğine, ardından İşbiliye kadılığına tayin edildi. 
Mansür'un arkasından hâciblik makamını üstlenen oğlu Abdülmelik b. 
Mansür el-Muzaffer onu kadılıktan azlettiyse de İşbiliye halkının ısrarı 
üzerine görevine tekrar getirdi. “Zü”l-vizâreteyn” unvanına sahip olan İbn 
Abbâd, kadılığın yanında şehrin asayış işlerinin idare ve kontrolünü de 
üstlendi. Bu şekilde İşbiliye'nin idaresi büyük çapta onun eline geçti. 
Bulunduğu makamları kaybetmemek için halifelerle ve diğer devlet 
adamlarıyla iyi geçinmeye çalıştı ve böylece İşbiliye'de kendisinden sonra 
kurulacak Abbâdi hânedanı için uygun bir zemin hazırladı. İbn Abbâd 410 


(1019) veya 414 (1023) yılında vefat etti. 
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Mehmet Özdemir 


İBN ABBÂD el-MU'TEMİD- 
ALELLAH 


(bk. MU'TEMİD-ALELLAH, İbn Abbâd). 


İBN ABBÂD er-RUNDİ 


(gayi de çel) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. İbrâhim b. Abdillâh en-Nefzi er-Rundi (6. 
792/1390) 


Gaybü'l-mevâhib adlı eseriyle tanınan Şâzeli şeyhi. 


733'te (1333) Endülüs'ün güneyinde Merini Emirliği'nin denetimi altında 
bulunan Runde (Ronda) şehrinde doğdu. Atalarından biri olan Abbâd'ın 
adına nisbetle İbn Abbâd diye anılır. Öğrenimine bölgenin meşhur âlim, 
hatip ve vâizlerinden olan babası ile fakih, kadı ve lugat âlimi olan 
dayısının yanında başladı. Meriniler'in Portekiz ve Kastılya kuvvetleri 
karşısında uğradığı yenilgiden sonra (1340) müslümanların bölgede zor 
duruma 


düşmesi üzerine 748'de (1347) Afrika'ya geçerek Fez'e gitti ve burada 
Mâliki fakihi Şerif et-Tılimsâni'nin öğrencisi oldu. Halfâviyyin adlı Mâliki 
medresesinde Ebü Abdullah el-Âbili'den Eş“ari kelâmı ve Ebü Abdullah el- 
Makkari'den hadis tahsil etti. Süfi ve fıkıh âlimi Ebü Muhammed Abdünnür 
el-İmrâni'den İmam Mâlik'in el-Muvatta? adlı eserini okudu. Fas Sultanı 
Ebü İnân el-Merini'nin ölümünden kısa bir süre sonra 1358'de Selâ'ya 
giderek Şâzeli meşâyihinden Ebü”l-Abbas İbn Aşir ile tanıştı. Bir süre 
Kuşeyri”'nin er-Risâle'si, Kütü”l-kulüb, İhyâ?ü “ulümi”d-din gibi tasavvuf 
klasiklerini okuyup inceledikten sonra İbn Âşir'e intisap etmeye karar 
verdi. Sıkı bir riyâzet dönemi geçiren İbn Abbâd, mürşidi vefat edince 
Tanca'ya giderek Ebü Mervân Abdülmelik adlı bir süfiden istifade etmeye 
başladı. Meşhur eseri Gaysü”l-mevâhib'i 772-774 (1370-1372) yılları 
arasında burada kaleme aldı. Daha sonra Selâ'ya giderek 776 (1375) yılına 
kadar burada ikamet etti. Aynı yıl Fas sultanının tevcih ettiği, Kuzey 
Afrika'nın en eski ve en meşhur dini müessesesi olan Karaviyyin Camii'nin 
ımam-hatiplik görevini kabul ederek Fas'a döndü ve bu görevi ölümüne 
kadar sürdürdü. Bazı kaynaklarda İbn Abbâd'ın hiç evlenmediği kaydedilir. 
Kabri Fas'ın meşhur ziyaret yerlerindendir. İbn Abbâd, el-Hikemü”|- 


“Atâ'iyye adlı eseriyle Şâzeliyye tarikatının geniş bir coğrafyada 
tanınmasını sağlayan İbn Atâullah el-İskenderi”den sonra tarikatın ikinci 
önemli temsilcisidir. İbn Atâullah daha çok Mısır bölgesini tesiri altına 
alırken İbn Abbâd Kuzeybatı Afrika ve Endülüs'ü etkilemiştir. 


Eserleri. 1. Gaysü”l-mevâhibi”l-“aliyye fi şerhi'l-Hikemi”1-“ Atâ'iyye. İbn 
Atâullah el-İskenderi'nin eseri üzerine yapılan en eski şerhtir. el-Hikemü”|- 
“Atâ 'iyye'yı otuz altı defa okuduktan sonra şerhettiğini söyleyen Ahmed 
Zerrük (6. 899/1493), sonunda İbn Abbâd'ın şerhinden farklı bir eser ortaya 
koyamadığını itiraf etmiştir. İbn Abbâd, müridleri Yahyâ b. Ahmed es- 
Serrâc ve Süleyman b. Ömer'in isteği üzerine kaleme aldığı eserde, 
hikmetlerin sıralanışına müdahale etmeden Ebü'l-Hasan eş-Şâzeli, Ebü”|1- 
Abbas el-Mürsi ve İbn Atâullah el-İskenderi'nin eser ve menkıbeleri başta 
olmak üzere çeşitli tasavvuf klasiklerinden faydalanmış, âyet ve hadislere 
sık sık atıfta bulunduğu gibi Arap edebiyatından da örnekler vermiştir. 
Gaysü”l-mevâhibi”l-aliyye'nin ilk baskısı 1285'te (1868) Bulak'ta 
yapılmış, eser daha sonraki yıllarda da birçok defa basılmıştır (Bulak 1287, 
1299; Kahire 1297, 1304, 1306, 1313, 1358, 1988). et-Tenbih adıyla da 
tanınan eserin ilmi neşri Abdülhalim Mahmüd ve Mahmüd b. Şerif 
tarafından gerçekleştirilmiştir (Kahire 1390/1970). Kaynaklarda İbn 
Abbâd'ın el-Hikemü”l-“ Atâ'iyye'yi manzum olarak da şerhettiği 
kaydedilmektedir (Makkari, III, 177). 2. er-Resâ'ilü”l-kübrâ. İbn Abbâd'ın 
müridi şeyh Yahyâ es-Serrâc'a gönderdiği, tasavvufi âdâb ve erkân 
konularını işleyen otuz sekiz mektuptan meydana gelmektedir (Fas 1320). 
3. er-Resâilü'ş-şuğrâ. Yahyâ es-Serrâc ile Muhammed Edibe'ye yazılan ve 
tasavvufi nasihatleri ihtiva eden on altı mektuptan meydana gelir. Paul 
Nwyta tarafından Lettres de direction spirituelle. The Rasail as Sughrâ of 
Ibn Abbâd (Beyrut 1958, 1974 filâvelerle)) adıyla yayımlanan eser A. 
Schimmel'in önsözü, John Renard'ın İbn Abbâd hakkında geniş bir 
inceleme yazısı ve İngilizce tercümesiyle birlikte Ibn Abbâd of Ronda. 
Letters on the Şüfi Path adıyla da neşredilmiştir (New York 1986). 


İbn Abbâd'ın diğer eserleri de şunlardır: Ed“iye mürettebe “alâ 

esmâ “illâhi”l-hüsnâ, Tahkıku”I-“alâme fi ahkâmi'l-imâme, Mecmü'atü”|- 
hutab, Resâ til “alâ Küti'I-kulüb, Fethu't-tuhfe ve idâ 'etü'ş-şürfe, Ecvibe fi 
mesâ '1li”1-“ulüm, Kifâyetü'l-muhtâc (Brockelmann, GAL Suppl, 11, 358; 


Ebü'l-Vefâ et-Teftâzâni, VI (1958), s. 254-256). 
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Mustafa Kara 


İBN ABBÂD es-SÂHİB 


(bk. SÂHİB b. ABBÂD). 


İBN ABBAS 


(bk. ABDULLAH b. ABBAS). 


İBN ABDÜN el-FİHRİ 


(Gİ me cal) 


Ebü Muhammed Abdülmecid b. Abdillâh b. Abdün el-Yâbüri el-Kureşi el- 
Fibri (6. 529/1134) 


Endülüslü vezir, kâtip ve şair. 


440 (1048) yılı civarında Yâbüre'de (Evora) doğdu. On üç yaşlarında iken 
Ebü'l-Velid b. Zâbit en-Nahvi el-Mâleki'den dıl ve edebiyat dersleri aldı; 
ayrıca Ebü Bekir Âsım b. Eyyüb, Ebü Mervân İbn Sirâc ve Alem eş- 
Şentemeri”den rivayette bulundu. Genç yaşta Yâbüre Emiri Ömer b. 
Muzaffer b. Eftas'ın ilgisini çekti. Ömer, Eftasiler'in son hükümdarı olarak 
Mütevekkil lakabıyla Batalyevs”te (Badajoz) iktidara gelince İbn Abdün da 
onun kâtibi oldu. Batalyevsli bir Berberi hânedanı olan Eftasiler, 488 (1095) 
yılında Murâbıt ordusu kumandanı Sir b. Ebü Bekir tarafından ortadan 
kaldırılınca Murâbıtlar'ın hizmetine girdi. Daha sonra Fas'a gitti ve Murâbıt 
Hükümdarı Yüsuf b. Tâşfin ile oğlu Ali'nin kâtibi olarak görev yaptı. Bazı 
kaynaklarda vezirlik yaptığının belirtilmesi ve “zü”l-vizâreteyn” lakabıyla 
anılması, kâtip unvanının bazı devletlerde vezir karşılığında kullanılması 
sebebiyle olmalıdır. İbn Abdün ailesini ziyarete gittiği Yâbüre”de 529 
(1134) yılında vefat etti. Onun 520 (1126) veya 527'de (1133) öldüğü 
yolunda rivayetler de vardır (Kütübi, Il, 388; Zehebi, XIX, 598). 


Yüksek edebi kültüre ve güçlü bir hâfızaya sahip olan İbn Abdün'un Ebü”|- 
Ferec el-İsfahâni'nin Kitâbü”l-Eğânf”sinin tamamını ezberlediği rivayet 
edilir. Nesir ve nazımdaki üstün yeteneğine rağmen resmi ve özel 
yazılarından birkaç örnekle, kendisini üne kavuşturan el-Kaşidetü”|1- 
“Abdüniyye'si dışında pek az şiiri günümüze kadar gelebilmiştir. 
Öğrencileri arasında Kâdi İyâz b. Müsâ, Kâdi Ebü Abdullah İbn Zerkün ve 
Feth b. Hâkan gibi tanınmış şahsiyetler vardır. 


Eserleri. 1. el-Kaşidetü”1-“ Abdüniyye. İbn Abdün'un şöhretini borçlu 
olduğu bu 


kaside, el-Bessâme (el-Beşşâme) bi-atvâkı”l-hamâme ve Râ'iyyetü İbn 
“Abdün adlarıyla da anılır. Yetmiş beş beyitten oluşan kaside “basit” 
bahrinde yazılmıştır. Ömer b. Muzaffer b. Eftas Murâbıtlar'a yenilince 
kendisi ve oğulları (Fadl ve Abbas) önce esir düşmüş, daha sonra da 
öldürülmüştür. Bunun üzerine İbn Abdün onları ve Eftasiler'in yıkılışını 
konu alan tarihi kasidesini yazmıştır. Büyük İskender tarafından mağlüp 
edilen Pers Kralı TII. Daryüs'ten itibaren gelip geçen diğer hânedanların 
uğradığı benzer âkıbetlere telmihlerde bulunan mersiye Arap edebiyatında 
onlara hak etmedikleri bir şöhret sağlamıştır (Brockelmann, İslâm Milletleri 
ve Devletleri Tarihi, s. 185). İbn Abdün kasidede kader hakkındaki 
görüşünü açıkladıktan sonra bazı önemli tarıhi şahsiyetleri sayar ve yok 
olan kavimlerden, yıkılan devletlerden bahseder. Şair, eski çağlardan 
başlayarak hayatları kötü bir şekilde sona eren hükümdarları kronolojik 
sırayla zikreder ve mülükü't-tavâıf dönemine iki beyitle temas ettikten 
sonra son yirmi yedi beyitte Eftasiler'i anlatır. Metni, İbn Dihye el- 
Kelbi'nin el-Mutrib (s. 27-33) ve Abdülvâhid el-Merrâküşü'nin Kitâbü” |- 
Mu“cib (s. 53-59) adlı eserlerinde yer alan kaside, şairin çağdaşı İbn Bedrün 
(Abdülmelik b. Abdullah el-Hadrami) tarafından Kimâmetü'z-zehr ve 
feridetü'd-dehr (Kimâmetü'z-zehr ve şadefetü'd-dür, Şerhu'l-Bessâme bi- 
atvâkı'l-hamâme) adıyla şerhedilmiştir (nşr. R. Dozy, Leiden 1849; nşr. 
Muhyiddin Sabri, Kahire 1340). Bu şerhi Ahmed b. Muhammed es-Safedi 
el-Hâlidi Tavku'l-hamâme fi't-târih ve'n-neseb li-mülüki”1-“ Acem ve”|- 
“Arab adıyla ihtisar etmiştir (yazmaları için bk. Brockelmann, GAL, 1, 320). 
İmâdüddin İsmâil b. Ahmed b. Esir de kasideye “ İbretü üli'l-ebşâr fi 
mülüki'l-emşâr adıyla hem şerh (a.g.e., a.y.; Suppl., I, 480) hem de zeyıl 
yazmıştır (Keşfü'z-zunün, Il, 1329). Ayrıca Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'nin 
de şerhettiği kasideyi M. Hoogvleit Prolegomena ad editionem 
celebratissimi Aben Abduni poematis in luctuosum Aphtasidarum interitum 
adıyla (Leyde 1939), Hollandalı şarkiyatçı Reinhart Dozy de İbn Bedrün'un 
şerhiyle birlikte Commantaire historigue sur le potme d'Ibn Abdoun par 
Tbn Badroun başlığıyla yayımlamıştır (Leyde 1846-1848). Edmond 
Fagnan'ın Fransızca çevirisi, Merrâküşi'nin Kitâbü'l-Mu'cib'inin tercümesi 
olan Histoire des Almohades”de (Alger 1893, s. 65-74), Francisco Pons 
Boigues'in İspanyolca tercümesi de Ensayo bio-bibliografico sobre los 
historladores y geögrafos arâbigo-espafioles adlı eserinde (Madrid 1898, s. 
190-198) yer almaktadır. 2. Divânü İbn “ Abdün. İbn Abdün'un haberleri, 
eser ve şiirleri Ebü İshak İbrâhim tarafından derlendiği gibi (İbn Beşküvâl, 


II, 567) Abdülkerim Hamide tarafından da İbn “Abdün ahbâruhü ve âsâruhü 
adıyla doktora tezi olarak hazırlanıp yayımlanmış (Tunus 1987), Selim 
Tinnir de muhtelif eserlerde dağınık halde bulunan şiirlerini derleyerek 
Divânü İbn “Abdün adıyla neşretmiştir (Dımaşk 1998). 


Kaynaklarda İbn Abdün'un Nuşratü Ebi “Ubeyd “alâ İbn Kuteybe (el- 
İntişâr li- Ebi “Ubeyd “alâ İbn Kuteybe) adlı bir eserinden de söz 
edilmektedir (a.g.e., a.y.; Zehebi, XIX, 598). Ayrıca Bağdâdi, el-Müsta'reb 
fi ta'limi remyi”l-bünduk adlı bir eseri de İbn Abdün'a nisbet etmektedir 
(Hediyyetü”l- ârıfin, I, 619). 
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İnci Koçak 


İBN ABDÜS el-CEHŞİYÂRİ 


(bk. CEHŞİYARİ). 


İBN ABDÜS el-KAYREVÂNİ 


(ls yli ame yal) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. İbrâhim b. Abdüs el-Kayrevâni el-Mağribi (6. 
260/874) 


Mâliki fakihi. 


202 (817-18) yılında Kayrevan'da doğdu. Aslen Arap olmayıp Kureyş'in 
mevâlisindendir. İbn Sahnün, Ebü Abdullah İbn Abdülhakem ve İbnü”|- 
Mevvâz ile birlikte aynı dönemde yaşayan Muhammed adlı meşhur dört 
Mâliki âliminden biridir. Başta Sahnün olmak üzere çeşitli âlimlerden fıkıh 
öğrendi. İlmi ehliyeti ve yaşayışı bakımından çok benzediği hocası 
Sahnün'un kadılığı sırasında bir müddet zabıt kâtıplığı de yaptı. Ehl-i 
Medine'nin fıkhını çok iyi bilen ve sika bir râvi olarak kabul edilen İbn 
Abdüs ile, birlikte yetiştiği İbn Sahnün'a Muhammediyye ve Abdüsiyye 
adlarında birer ekol izâfe edilmektedir. Bu iki ekolün mensupları arasında 
özellikle itikadi yönden ciddi ihtilâflar bulunduğu anlaşılmaktadır. Mümin 
olup olmadığı yolundaki bir soruya, “İnşallah müminim, hâlihazırda 
müminim, ancak Allah ruhumu hangi hal üzere kabzeder bilemem” 
şeklinde cevap veren İbn Abdüs, İbn Sahnün'un taraftarlarınca kendi 
ımanından şüphe etmekle suçlanmış ve onun bu görüşünü paylaşanlar 
Şükükiyye diye adlandırılmıştır. 


Zühd ve takvâ sahibi bir âlim olan İbn Abdüs'un evindeki ders halkasında 
yedi yıl talebe okuttuğu ve bu süre zarfında sadece cuma namazları için 
dışarı çıktığı rivayet edilmektedir. Talebeleri arasında Kadı Hammâs b. 
Mervân el-Hemedâni el-Kayrevâni, Ebü Ca'fer Ahmed b. Nasr el-Hevvâri, 
Ebü Muhammed Said b. Hakemün gibi âlimler vardır. 260 (874) yılında 
vefat eden İbn Abdüs'un ölüm tarihi olarak Şirâzi 261, Safedi 280 (893) 
yılını verirse de doğru değildir. 


Kaynaklarda İbn Abdüs'a el-Mecmü'a (Mâliki fıkhına dair muteber bir eser 
olup tamamlanmamıştır), Şerhu”l-Müdevvene (el-Müdevvenetü”l-kübrâ'nın 


belli bölümlerinin şerhedildiği dört cüzlük bir eser), Kitâbü t-Tefâsir (çeşitli 
fıkıh konularının ilmi temellerinin açıklandığı bir eser), Mecâlisü Mâlik 
(son üç eserin el-Mecmü'a'nın birer bölümü olduğu da söylenmektedir), 
Kitâbü'l-Vera' ve Fezâilü aşhâbi Mâlik adlı eserler nisbet edilmektedir. 
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Cengiz Kallek 


İBN ABDÜLBER enNEMERİ 


(Şi yl ve ül) 


Ebü Ömer Cemâlüddin Yüsuf b. Abdillâh b. Muhammed b. Abdilberr 
enNemeri (6. 463/1071) 


Endülüslü muhaddis, münekkit, edip, tarihçi ve Mâliki fakıhı. 


5 Rebiülâhir 368'de (10 Kasım 978) Kurtuba'da (Cordaba) doğdu. 
Dedelerinden Nemir b. Kâsıt'a nisbetle Nemeri diye anılmıştır. Ataları diğer 
Arap kabileleri ve Berberi müslümanlarla birlikte Endülüs'e gelip Reyye'ye 
(Raiyo) yerleşmişti (İbn Hazm, Cemhere, s. 302). İbn Abdülberr'in ilmi ve 
ahlâki kişılığının gelişmesinde büyük payları olan dedesi Muhammed 
devrinin tanınmış süfilerinden, babası Abdullah da Kurtuba'nın önde gelen 
kıraat, tefsir, fıkıh ve hadis âlimlerindendi. 


İbn Abdülber, ilk öğrenimi sırasında Abbas b. Asbağ el-Hemedâni ve 
Abdurrahman b. Ebân gibi hocalardan faydalandı. Daha sonra tefsir, fıkıh, 
hadis, cedel ve siret tahsıl etti. Tahsil amacıyla Endülüs dışına çıkmadı. 100 
kadarı Endülüslü olmak üzere 107 âlimden icâzet aldı. Ebü”l-Kâsım İbnü”'d- 
Debbâğ, İbn Battâl el-Batalyevsi, Abdülvâris b. Süfyân, Ahmed b. Kâsım 
el-Bezzâr, Ebü Ömer Ahmed b. Abdullah el-Bâci, İbnü”1-Mekvi diye 
bilinen Ebü Ömer Ahmed b. Abdülmelik el-İşbili ve İbnü”l-Faradi önde 
gelen hocalarıdır. Öğrencileri arasında, başta Ebü Ali el-Gassâni ile İbn 
Hazm olmak üzere Muhammed b. Fütüh el-Humeydi ve Abdurrahman b. 
Attâb gibi tanınmış isimler vardır. İbn Hazm, İbn Abdülberr'in akranı 
olmasına ve aynı hocalardan ders almalarına rağmen hadis ilmini ondan 
öğrenmiş ve bazan semâ, bazan icâzet yoluyla kendisinden rivayette 
bulunmuştur. İbn Abdülber, çeşitli ülkelerden yanına gelen çok sayıda 
talebe ve âlim vasıtasıyla gidemediği merkezlerdeki ilmi birikimden istifade 
etme imkânı bulmuş ve Mısır'dan Abdülgani el-Ezdi ile Ebü Muhammed 
İbnü'n-Nehhâs, Mekke'den Ebü Zer el-Herevi, Kayrevan”dan Ebü Nasr ed- 
Dâvüdi gibi hocalardan icâzet almıştır. Ebü Dâvüd'un es-Sünen'ine sadece 
iki râvi ile ulaşan âli isnada sahip olan İbn Abdülber, İmam Mâlik'in el- 


Muvatta 'ına “essenedü”l-Endelüsi” adı verilen Abdülvâris b. Süfyân - 
Kasım b. Asbağ - Muhammed b. Vaddâh - Yahyâ b. Yahyâ senediyle 
ulaşmıştır. İslâmi ilimler yanında coğrafya, tıp, matematik, astroloji gibi 
alanlarda da çalışmalar yapmış, icâzet yoluyla rivayet hakkını elde ettiği 
birçok eseri talebelerine okutmuştur. İbn Hayr el-İşbili”nin Fehrese'si, onun 
rivayet ettiği eserlerin bir kütüphane meydana getirecek kadar çok olduğunu 
göstermektedir. 


Tanınmış bir aileden gelmesi ve değerli eserler yazması sebebiyle İbn 
Abdülber Endülüs'te büyük şöhrete ulaşmış, onun bu şöhretinden 
faydalanmak isteyen devrin yöneticileri kendisini saraylarına davet 
etmişlerdir. Âmiriler?den Mücâhid el-Âmiri ile Eftasi Emiri Muhammed el- 
Muzaffer, İbn Abdülberr'in ilim meclislerine katılan idareci âlimler 
arasında yer almıştır. İbn Abdülber, bu ilgi sebebiyle önce Mücâhid el- 
Âmiri'nin idaresinde bulunan Dâniye”ye (Denia) giderek kıraat ilmine dair 
eserlerini burada yazdı. Âmiri'nin vefatından sonra Muhammed el- 
Muzaffer'in idaresinde bulunan Batalyevs'e (Badajoz) gitti ve emir 
tarafından Üşbüne (Lizbon) ve Şenterin (Santarem) kadılıklarına getirildi. 
el-Kâfi adlı eseriyle Behcetü'l-mecâlis'ı burada kaleme aldı. Endülüs'te 
ıdareciler arasındaki çatışmaların şiddetlenip Muhammed el-Muzaffer'in 
tasarrufları tasvip edemeyeceği boyutlara ulaşınca İbn Abdülber 
Belensiye'ye (Valencia) dönerek Âmiriler'den Abdülaziz b. Abdurrahman 
el-Mansür'un himayesinde öğretim faaliyetlerine devam etti. Abdülaziz'in 
ölümü üzerine Şâtıbe'ye (Jativa) gidip ömrünün son on yılını “bustânü İbn 
Abdilber” diye anılan bahçe içindeki evinde yine öğretim ve telif 
faaliyetleriyle geçirdi. 463 yılı Rebiülâhir ayının sonlarına doğru (1071 
Şubat başları) Şâtıbe'de vefat etti. 


İbn Abdülberr'in daha çok edebiyat ve belâgat alanında tanınan oğlu 
Abdullah, Abbâdi Hükümdarı Mu'tazıd-Bıillâh döneminde vezirliğe kadar 
yükseldi. Bir ara hapse atıldıysa da babasının aracılığı ile hapisten çıktı. 
Kızı Zeyneb ise babasının yanında yetişerek onunla birlikte seyahat etti ve 
rivayetlerinin icâzetini aldı. İbn Abdülber, vefatından bir yıl önce doğan ilk 
torunu Abdullah'a bütün rivayetlerinin ve eserlerinin rivayet icâzetini verdi. 
İbn Beşküvâl'in hocalarından olan Abdullah Endülüs ve Mağrib'in önde 
gelen âlimlerinden biridir. 


Tanınmış âlimlere ve özellikle akranlarına karşı aşırı tenkitleriyle tanınan 
İbn Hazm'ın İbn Abdülberr'i hadis ilminin imamı diye övmesi bu âlim 
hakkında önemli bir değerlendirmedir. İbn Ayyâd'ın Tabakâtü”l-fukahâ? fi 
“aşri İbn “Abdilber adlı eserinde V. (X1.) yüzyılı “İbn Abdülber asrı” olarak 
anması da dikkat çekicidir. Zehebi onun bir ilim denizi, Süyüti de hıfz ve 
itkân açısından zamanının önde gelen muhaddisi olduğunu söylemektedir. 
Hadis ve sünnete bağlılığı sebebiyle “eseri” diye nitelendirilen İbn 
Abdülberr'in, Hz. Ali'nin diğer sahâbilerden daha üstün olduğunu 
savunduğu iddiasıyla İbn Teymiyye tarafından Şia yanlısı olarak 
gösterilmesi kabul görmemiştir. el-İsti“ âb'ın mukaddimesinde, sahâbilerden 
herhangi birinin diğerlerine üstünlüğüne dair Hz. Peygamber'den bir 
rivayet gelmediğini belirtmesi (1, 18), onun Hz. Alı'yı diğer üç halifeye ve 
sahâbeye tercih etmediğini göstermektedir. Öte yandan bazı konularda 
İmam Mâlik'in görüşünü bırakıp Şâfif'nin görüşünü benimsemesi, bazı 
eserlerinde, “Bana göre doğru olan budur”; “Bu, rivayetlerin en 
doğrusudur”; “Bu doğruya daha yakındır”; “Bu bana daha uygun 
gelmektedir” gibi ifadeleri sıkça kullanması onun fıkıhta müctehid 
mertebesine ulaştığını ortaya koymaktadır. 


Eserleri. A) Hadis ve Fıkıh. 1. et-Temhid limâ fi'l-Muvatta? mine'l-me'âni 
ve'l-esânid. Müellifin, el-Muvatta 'ın Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi rivayetinde 
doğrudan Hz. Peygamber'e nisbet edilen hadisleri esas alarak esere yazmış 
olduğu şerhtir. Ancak Yahyâ b. Yahyâ nüshasında bulunmadığı halde diğer 
hadis mecmualarında geçen mütâbi' ve şâhid olabilecek rivayetleri de başka 
senedlerle eserine almıştır. Hadisleri sırasıyla muttasıl, münkatı* ve mürsel 
diye düzenlemiş, başka tariklerden muttasıl senedle gelen maktü' ve mürsel 
rivayetleri de zikretmiştir. Hadisleri şerhederken senedde 


geçen râvilerin hal tercümelerini vermiş, hadisler hakkında âlim ve şairlerin 
sözlerinden nakiller yapmış ve bunlardan çıkardığı fıkhi hükümleri 
yazmıştır. İbn Abdülberr'in, Mâlik'in hocalarını Mağrib alfabesi tertibinde 
sıraladığı ve her alandaki ilmi birikimini ortaya koyduğu ansiklopedi 
niteliğindeki eser Said Ahmed A'râb ve diğerleri tarafından sonuna iki 
ciltlik bir fihrist eklenerek yayımlanmıştır (I-XXVI, Muhammediye-Tıtvân 
1387-1412/1967-1992). Özellikle Endülüs”te büyük kabul gören eser, V. 
(XI.) yüzyılda Ebü Abdullah Muhammed b. Hüseyin el-Ensâri tarafından 
et-Takrib li-Kitâbı 1-Temhid adıyla şerhedilmiştir. Bu şerh ile Muhammed 


b. Ahmed el-Kurtubi'nin yaptığı ıhtisarın birer nüshası Fas Karaviyyin 
Kütüphanesi'nde (nr. 519, 523) bulunmaktadır (Brockelmann, GAL Suppl., 
I, 298). Eser ayrıca Kâsım b. Firruh eş-Şâtıbi tarafından 500 beyit halinde 
nazma çekilmiştir (İbn Ferhün, Il, 149). Muhammed b. Abdurrahman el- 
Mağrâvi, Fethu”l-ber fi”t-tertibi”l-fıkhi li-Temhidi İbn “ Abdilber adlı 
çalışmasında et-Temhid'i fıkıh konularına göre yeniden düzenlemiş, 
hadislerini tahric ederek bir mukaddime ve on iki cilt halinde yayımlamıştır 
(Riyad 1416/1996). Mustafa Sumeyde, Fethu'l-mâlik bi-tebvibi't-Temhid 
ibni “Abdilber “alâ Muvatta 'i Mâlik adlı eserinde (1-X, Beyrut 1418/1998) 
et-Temhid'i farklı bir şekilde düzenlemiş, hadislerini de tahric etmiştir. 
Nevzat Tartı, İbn Abdülber ve et-Temhid'indeki Şerh Metodu adlı bir 
yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1994, Ondokuz Mayıs Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü). 2. et-Tekaşşi li-hadisi?1-Muvatta ? ve şüyühi”l-İmâm 
Mâlik. et-Temhid'e kısa bir giriş niteliğindedir. Müellifin sadece Hz. 
Peygamber'in hadislerini alıp âlimlerin görüşlerine, mezheplerin 
anlayışlarına ve ihtilâflarına temas etmemesi sebebiyle eser Tecridü”t- 
Temhid limâ fi'I-Muvatta? mine'l-me'âni ve'l-esânid adıyla da 
anılmaktadır. et-Temhid'in bir sözlüğü niteliğinde olduğu için âlimlerin, 
muhtasar oluşundan dolayı da hadis talebelerinin büyük ilgisini kazanan 
eserdeki biyografiler müellif tarafından Mağrib alfabesine göre sıralanmış, 
fakat yayımlanırken yaygın alfabetik sıra esas alınmıştır. Eser Kahire'de 
(1350/1931) ve Beyrut'ta (ts. |(Dârü”l-kütübi'l-ilmiyye|) neşredilmiş olup 
sonunda müellifin ez-Ziyâdât adlı risâlesi yer almaktadır. 3. el-İstizkârü”l- 
Câmı' li-mezâhibi fukahâ '1'l-emşâr ve “ulemâ ”1”I-aktâr fimâ 
tezammenehü'l-Muvatta? min me'âni'r-re 'y ve'l-âsâr. Son baskıda adı bu 
şekilde tesbit edilen eser bazı kaynaklarda el-İstizkâr li-mezâhibi ... veya el- 
İstizkâr fi şerhi mezâhibi ... şeklinde de anılmaktadır. Müellif, et- 
Temhid'den sonra yaptığı bu çalışmada el-Muvatta 'da yer alan mevküf ve 
maktü' rivayetleri, ayrıca farklı mezheplere mensup olup değişik bölgelerde 
yaşayan kimselerin sözlerini şerhetmiştir. İki cildi Ali en-Necdi Nâsıf 
tarafından yayımlanan (Kahire 1391-1393/1971-1973) eserin tamamını 
Abdülmu'ti Emin Kal'aci üç cildi fihrist olmak üzere otuz cilt halinde 
neşretmiştir (Beyrut 1414/1993). 4. ez-Ziyâdât elleti lem teka“ fı”I-Muvatta? 
“inde Yahyâ b. Yahyâ ve ravâhâ gayruhü fi1-Muvatta?. İbn Abdülber bu 
küçük risâlesinde, İmam Mâlik tarafından on yedi hocasından nakledildiği 
halde el-Muvatta'ın Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi nüshasında yer almayan 
altmış dört rivayeti derlemiştir. Leys Suüd Câsim eseri “Zâhiretü'z-ziyâdât 


fot-türâsi”1-İslâm1” adlı makalesinde incelemiştir (bk. bibl.). Eser bazı 
müstensihler tarafından et-Tekaşşi'nin sonuna ilâve edildiği için bu eserle 
birlikte yayımlanmıştır. 5. el-Ecvibetü'l-müstev“ ibe f1I-mesâ ”1l1”1- 
müstağribe fi kitâbi”l-Buhâri. İbn Abdülberr'in el-Ecvibe “ani”1-mesâili?1- 
müstağribe min kitâbi”l-Buhâri diye andığı bu eserin (el-İstizkâr, I, 265) 
Koyunoğlu Müze ve Kütüphanesi'nde (nr. 12213) elli üç varaklık bir 
nüshası bulunmaktadır. 6. Câmi'u beyânı”I-“ılm* ve fazlihi ve mâ yenbağı 
fi rivâyetihi ve hamlihi. İlmin ve ilim öğrenme ve öğretmenin fazileti 
konularına dair olup aynı zamanda bir hadis usulü kitabı niteliğindedir. 
Eserin Ebü'l-Eşbâl ez-Züheyri tarafından yapılan neşri (1-11, Riyad 
1414/1994) rivayetlerin değerlendirilmesi açısından önemlidir. 7. el-Câmı". 
Küçük bir risâle hacmindeki eserde müslümanların ve özellikle talebelerin 
sahip olması gereken güzel huylarla görgü kuralları ele alınmıştır. el-Kâfi 
fo l-fıkh'ın sonunda neşredilen eser (Beyrut 1407/1987) Muhammed el- 
Moritâni tarafından ayrı bir kitap halinde de yayımlanmıştır (Kahire 
1398/1978). 8. el-Kâfi fi fürü'vi-Mâlikiyye. Müellifin, talebelerinin isteği 
üzerine yazdığı bu muhtasar fıkıh kitabı fetva verirken dikkat edilmesi 
gereken hususları da ihtiva etmektedir. Muhammed el-Moritâni doktora tezi 
olarak tahkik ettiği eseri Kitâbü'l-Kâfi fi fıkhı ehli'I-Medine el-Mâliki 
adıyla yayımlamıştır (1-11, Riyad 1398/1978, 1400/1980; Beyrut 
1407/1987). 9. İhtilâfâtü aşhâbi Mâlik b. Enes ve ihtilâfü rivâyetihim “anh. 
İmam Mâlik'in talebeleri ve mezhebine mensup kimselerin fıkhi 
ıhtılâflarını fıkıh kitapları tertibine göre ele alan muhtasar bir çalışmadır. 
Eserde mezhebin önde gelenlerinin bu kabil görüşlerine işaret edilmekle 
yetinilmiş, ihtilâfların delilleri zikredilmemiştir. Eserin “Kitâbü't-Tahâre” 
ve “Kıtâbü'ş-Şalât” adlı bölümlerinin bazı kısımları Fas Hizânetü”|- 
Melikiyye?de bulunmaktadır (Mahtütâti?1-Mağribi”l-ülâ, nr. 4). 10. el-İnşâf 
fimâ beyne'I-muhtelifine (“ulemâ ”1”'I-müslimine) fi (kırâ'ati) bismillâhı”r- 
rahmâni'r-rahim fi Fâtıhatı'l-kitâb mine'l-ihtılâf. Fâtiha'nın baş tarafındaki 
besmelenin namazda okunup okunmaması konusunda âlimlerin farklı 
görüşlerine yer verdiği bu risâlede müellif Mâliki olmasına rağmen 
Şâfi'nin görüşünü tercih etmiştir. Eser İbn Abdülberr'e ait risâleler 
arasında yayımlanmıştır (Kahire 1343/1924). 


B) Tarih ve Tabakat. 1. ed-Dürer fı'htişârı'I-meğâzi ve's-siyer. Siyer 
alanında Endülüs'teki ilk çalışmalardan biri olan eser altı bab halinde 
düzenlenmiştir. Ibn Abdülberr'e nisbet edilen el-Meğâzi muhtemelen ed- 


Dürer?den ibarettir. İbn İshak'ın el-Meğâzisini esas alan müellif Müsâ b. 
Ukbe ve Vâkıdi”'den de faydalandığını söylemektedir. İbn Abdülber, eserde 
yer alan bilgileri senedleriyle birlikte naklederek bu senedlerin sağlamlık 
derecesini belirtmiş, zaman zaman siyerle ilgili olaylardan hareketle fıkhi 
hükümlere de işaret etmiş, tartışmalı konularda ihtilâfları gidermeye 
çalışmış ve kendi tercihini ortaya koymuştur. Ayrıca olayları anlatırken 
Kur'an âyetlerini ve es-bâb-ı nüzülü dikkate almıştır. Endülüs'te ve 
Doğu'da kazandığı şöhret sebebiyle eserden İbn Hazm Cevâmi“w's-sire”de, 
Süheyli er-RavZu”l-ünüf”te, Kelâi el-İktifâ? bi-sireti'1-Muştafâ”da, Doğulu 
âlimlerden İbn Seyyidünnâs “ Uyünü”l-eser”de, Ali b. Muhammed el-Hâzin 
er-Ravz ve'l-hadâ'ik'ta, Şemseddin eş-Şâmi Sübülü'l-hüdâ ve'r-reşâd'da 
önemli iktibaslarda bulunmuşlardır. ed-Dürer Şevki Dayf (Kahire 
1386/1966, 1403/1983), Mustafa Dib Buğa (Dımaşk 1405/1984) ve Dârü”1- 
kütübü'l-ilmiyye (Beyrut 1405/1984) tarafından yayımlanmıştır. 2. el- 
İsti'âb* fi ma“rifeti”l-aşhâb. Sahâbe biyografisine 


dair günümüze ulaşan ilk eserlerden biri olup tarih ve tabakat alanındaki 
yirmi kadar kitaptan faydalanılarak kaleme alınmıştır. Eser ilk defa 
Haydarâbâd'da (I-TI, 1318-1319/1900-1901) ve Mağrıb alfabesi tertibine 
göre el-İşâbe'nin kenarında (I-1V, Kahire 1328/1910) yayımlanmış, daha 
sonra tahkikli neşirleri yapılmıştır. Eserin çeşitli muhtasarları 
bulunmaktadır. 3. el-İstiğnâ? fi esmâ?i”I-meşhürin min hameleti”1-“ ilmi bi”l- 
künâ (Kitâbül-İstiğnâ fi ma“rifeti'l-künâ). Şahısların Mağrib alfabesi 
tertibine göre sıralandığı eser isimleri bilinmeyip künyeleriyle tanınan 
ashap, tâbiin ve diğer meşhur kimselere dair olup Abdullah Merhül es- 
Sevâlime tarafından Câmiatü Ümmi”l-kurâ”da (Külliyyetü”ş-şeria) doktora 
tezi olarak hazırlandıktan sonra (1403-1404/1983-1984) neşredilmiştir 
(Riyad 1405/1985). 4. el-İntikâ” fi fezâ”ili”s-selâseti”l-e *immeti”1-fukahâ? 
Mâlik, Ebi Hanife ve'ş-Şâfı“1. Müellifin üç büyük mezhep imamının hal 
tercümelerini, yetişme şartlarını, fıkhi yöntemlerini ve müslümanların 
onlara olan itimatlarının sebeplerini ortaya koymaya çalıştığı bir eserdir. 
Birinci bölümde İmam Mâlik'e, talebelerine ve mezhebin önde gelenlerine, 
ikinci bölümde Şâfiiye mezhebinin önde gelenlerine, üçüncü bölümde Ebü 
Hanife, Ebü Yüsuf, İmam Muhammed ve Züfer'le ilgili haberlere yer 
verilmiştir. el-İntikâ” Kahire'de (1350/1931) ve Beyrut'ta (nşr. Abdülfettâh 
Ebü Gudde, 1417/1997) yayımlanmıştır. 5. el-İnbâh “alâ kabâ»ili'r-ruvât. el- 
İsti“âb'ın mukaddimesi mahiyetinde olup el-İsti“âb'da geçen râvilerin 


nesebi ve kabilelerine dair geniş bilgilerin yer aldığı eserde Arap 
kabilelerinin Câhiliye ve İslâm dönemindeki durumu, fetihlerdeki rolleri ve 
coğrafi dağılımları gibi konulara temas edilmiştir. Eser önce müellifin el- 
Kaşd ve'l-ümem''inin sonunda (Kahire 1350), daha sonra İbrâhim el-Ebyâri 
tarafından muhtelif fihristleri yapılmak suretiyle müstakil olarak 
neşredilmiştir (Beyrut 1405/1985). 6. el-Kaşd ve'l-ümem fi”t-ta“rif bi-uşüli 
en-sâbi'l-“ Arab (fi ma'rıfeti ensâbı'l-“ Arab) ve'l-“ Acem min evveli (ve 
evvelü) men tekelleme bi”1-“ Arabiyyeti mine'l-ümem (Kahire 1350/1931). 
Arap kabilelerine ve coğrafyaya dair küçük bir risâle olan eserde insan 
türünün ortaya çıkışı, farklı kabilelere ayrılışı, yeryüzüne dağılışı gibi 
konular ele alınmaktadır. Şarkiyatçıların özel bir ilgi gösterdiği eser, Rus 
şarkiyatçısı Kratchkovsky tarafından hadislerin coğrafya yardımıyla 
açıklanması çabalarının tamamlanması bakımından önemli bir adım olarak 
değerlendirilmiştir (Târihu'l-edebi”l-coğrâfiyyı”I-“ Arabi, 1, 273). 7. 
Tercümetü”l-İmâm Mâlik b. Enes. Eserin Rabat'ta el-Mektebetü”l-âmme'de 
bir nüshası, Kahire'de Ma'hedü'l-mahtütâtı'l-Arabiyye'de bir mikrofilmi 
bulunmaktadır. 8. et-Ta'rif bi-cemâ“a min fukahâ 'i'1-Mâlikiyye. İbn 
Abdülber, önde gelen yirmi Mâliki fakihinin biyografisine dair olan bu 
küçük risâleyi bazı talebelerinin isteği üzerine kaleme almıştır. Eserde yer 
alan fakihlerin herhangi bir tertip gözetilmeksizin sıralanması, risâlenin 
bizzat müellif tarafından yazılmayıp bir talebesi tarafından kitap haline 
getirildiği kanaatini uyandırmaktadır. Risâlenin Kahire Ma'hedü”|- 
mahtütâtı'l-Arabiyye'de bir fotokopisi bulunmaktadır (Tarih, nr. 629). 


C) Edebiyat ve Ahlâk. 1. Behcetü'l-mecâlis* ve ünsü'l-mücâlis ve şahzü'z- 
zâhini ve”l-hâcis. İbn Abdülberr'in edebi kişiliğini ortaya koyan eser büyük 
ilgi görmüş, rivayetine ve ihtisarına önem verilmiştir. Muhammed Mürsi el- 
Hülü'nin tahkikiyle yayımlanan eseri (1-11, Kahire 1382/1962; I-III, Beyrut 
1402/1982) Ebü Abdurrahman Sahr el-Mâdi el-Müntekâ? min Behceti”|1- 
mecâlis adıyla ihtisar etmiştir (Riyad 1415/1995). Brockelmann'ın müellife 
nisbet ettiği (GAL Suppl., I, 629) el-Emsâlü's-sâ'ire ve'l-ebyâtü”'n-nâdire 
ile (Dârü'l-kütübi”1-Mısriyye, Edeb, nr. 1963) (Risâle fi) Edebi'l-mücâlese 
(nşr. Semir Halebi, Kahire 1409/1989) ayrı eserler olmayıp Behcetü”|- 
mecâlis'in bazı bölümlerinden (“Bâbü edebi”l-mücâlese ve hakkiı”l-celis”ten 
“Bâbü'l-hak ve'l-bâtıl”a kadar) ibarettir. Brockelmann'ın kayıtlarından 
hareketle Risâle fi”l-edebi”l-mücâlese'nin yegâne nüshasını tesbit ettiğini 
ileri sürerek eseri tahkik eden Fâyez Abdünnebi el-Kaysi ve onu ikinci defa 


tahkik eden Semir Halebi (Tanta 1409/1989) aynı hatayı tekrarlamışlardır. 
2. el-İhtibâl bimâ fi şi“ri Ebi”l-“ Atâhiye mine”l-hikemi ve”l-emsâl. Ebü”|- 
Atâhiye'nin (6. 210/825 (?7)) şiirlerinin toplandığı eserde şiirler Mağrib 
alfabesi esas alınarak kafiye harflerine göre sıralanmıştır. Eserin Medine 
Ârif Hikmet Kütüphanesi”nde bir nüshası (Edeb, nr. 18), Kahire Ma“hedü”|- 
mahtütâtı'l-Arabiyye'de ise (nr. 1036) bunun bir fotokopisi bulunmaktadır. 
el-İhtibâl, Ebü”l-Atâhiye'nin şiirlerini yayımlayan Luvis Şeyho ve Şükrü 
Faysal'ın çalışmaları içerisinde de yer almaktadır (DİA, X, 295). 3. 
Muhtârât mine'ş-şi“r ve'n-nesr (Brockelmann, GAL Suppl., 1, 629). 4. 
Nüzhetü'l-müstemti'in ve ravzü'l-hâ 'ifin (a.g.e., a.y.). 


Kaynaklarda İbn Abdülberr'e nisbet edilen daha başka eserler de vardır. 
Bunlar arasında hadisle ilgili olarak İstizhâr fi turuki hadisi “Ammâr (el- 
İsti âb, II, 448), İhtişâru Kitâbi't-Tahrir (Kâdi İyâz, Tertibü'l-medârik, TI, 
810), İhtişâru Kitâbi”t-Temyiz (a.g.e., a.y.), et-Teğattâ bi-hadisi'1-Muvatta ” 
(Hediyyetü”l-“ârifin, II, 55), Hadisü Mâlik hârice'1-Muvatta? (Kâdi İyâz, 
Tertibü'l-medârik, 1, 200), eş-Şevâhid fi isbâtı haberi”I-vâhid (et-Temhid, I, 
2), “Avâli İbn “ Abdilber fi”l-hadis (Kâdi İyâz, el-Gunye, vr. 94), Vaşlü mâ 
fi l-Muvatta ? mine'I-mürsel ve'I-münkatı' ve'l-mu' dal (Kettâni, s. 15), 
Manzüme fi”s-sünne (İbnü”l-Ebbâr, el-Mu“cem, s. 32), Müsnedü İbn 
“Abdilber (Huzâi, s. 741) gibi eserleri saymak mümkündür. Fıkıh ilmine 
dair el-İşrâf “alâ mâ fi uşüli'l-ferâ?iZ mine'l-icmâ* ve”l-ihtilâf (Kâdi İyâz, 
el-Gunye (nşr. Mâhir Züheyr Cerrâr), s. 123) ve Cevâ'izü's-sultân da (İbn 
Hacer, Hedyü”s-sâri, s. 425) halen mevcudiyeti tesbit edilememiş 
eserleridir. Tarih ve tabakat alanında Ahbâru e 'immeti”l-emşâr (Humeydi, s. 
368), Fezâ”ılü Münzir b. Sa'id adıyla da anılan Ahbârü”l-Kâdi Münzir b. 
Sa'id el-Bellüti (İbnü”l-Ebbâr, et-Tekmile, TI, vr. 149), Ahbârü”l-kudât 
(Nübâhi, s. 44, 54, 55), İhtişâru Târihi Ahmed b. Sa'id b. Hazm eş-Şadefi 
(İbnü”l-Faradi, 1, 43-44), A“lâmü'n-nübüvve (ed-Dürer fi”l-meğâzi ve's- 
siyer, s. 31), Târihu şüyühi İbn “Abdilber (Makkari, III, 69) ve Fehresetü'ş- 
Şeyh Ebi “Ömer b. “Abdilber (İbn Hayr, s. 249), Tevâlifü”1-fakih Ebi “Ömer 
b. “Abdilber (a.e., s. 444), Mihanü'l-ulemâ? (ed-Dürer fi'l-meğâzi ve's- 
siyer, s. 49); kıraat ilmine dair olanlar arasında el-Medhal fı”l-kırâ?ât 
(Keşfü”z-zunün, Il, 1644; Hediyyetü”l-“ ârifin, Il, 55), el-İktifâ? fi kırâ?ati 
Nâfi“ ve Ebi “Amr b. el-“ Alâ” bi-tevcihi mâ'htelefâ fih (Humeydi, s. 368), 
et-Tecvid ve'I-medhal ilâ “ilmi”l-Kur'ân bi”t-tahdid (a.e., s. 368), el-Beyân 
“an tilâveti'l-Kur'?ân (İbn Hayr, s. 72); edep ve ahlâka dair olanlar arasında 


ise el-İnşâf fi esmâ'illâh (Zehebi, Tezkiretü”l-huffâz, II, 1129), el-Büstân 
fvl-ihvân (Kâdi İyâz, Tertibü”l-medârik, II, 810), er-Rekâ”ik, el-“ Aklü 
ve'l-ukalâ?” ve mâ câ”e fi evşâfihim “ani'l-“ulemâ '1 ve'l-hükemâ? 
(Behcetü'l-mecâlis, I, 532) bulunmaktadır. 


İbn Abdülberr'in hayatı ve ilmi kişiliği çeşitli araştırmalara konu olmuştur. 


Abdurrahman en-Nahlâvi'nin Yüsuf b. “ Abdilber el-Kurtubi (Dımaşk 
1406/1986), Muhammed b. Yaiş'in el-İmâm Ebü “Ömer Yüsuf b. “ Abdilber 
(Rabat 1410/1990) ve Medresetü”l-imâm el-hâfız Ebi “Ömer İbn “ Abdilber 
fvl-hadis ve'l-fıkh ve eseruhü fi ted'imi”l-mezhebi”1-Mâliki bi”'l-Mağrib 
(Rabat 1414/1994) adlı eserleri, İsmâil en-Nedvi'nin İbn “ Abdilber ve 
cühüdühü fi'l-hadis ve'I-fıkh adlı yüksek lisans tezi (1384/1964, Câmiatü”'|l- 
Kahire Külliyyetü dârı'l-ulüm Kısmü”ş-şeria), Abdullah b. Mübârek el- 
Büsü'nin İcmâ' âtü İbn “ Abdilber fi”1-“ibâdât cem'an ve dirâseten (Riyad 
1416/1995) ve Sâlih Ahmed Rızâ'nın Medresetü'l-hadis fi'1-Endelüs ve 
imâmühâ İbn “Abdilber (1390/1989, Câmiatü”l-Ezher Külliyyetü usüli?d- 
din Kısmü”l-hadis) adlı doktora tezleri, Tâhir b. Sâdık el-Ensâri'nin el- 
Hâfız İbn “ Abdilber enNemeri muhaddisen (1397/1977, Câmiatü Ümmi'i- 
kurâ Külliyetü'ş-şeria Fer'u'l-Kitâb ve's-Sünne), Abdülaziz el-Hüli'nin el- 
Fikrü”t-terbevi fi”1-Endelüs beyne İbn Hazm ve İbn “ Abdilber (Kahire 
1398/1978) ve Ali Süleyman er-Rabi'in İbn “ Abdilber ve ârâ?ühü et- 
terbeviyye (1409/1988, Câmiatü Ümmi”l-kurâ Kısmü”t-terbiye) adlı yüksek 
lisans tezleri, Leys Suüd Câsim”'in İbn “ Abdilber el-Kurtubi mü?errihen adlı 
yüksek lisans tezi (Kahire 1405/1984) ve İbn “ Abdilber el-Endelüsi ve 
cühüdühü fi”t-târih adlı eseri (Kahire 1408/1988), Süleyman b. Sâlıh el- 
Gusn'un yüksek lisans tezi olarak hazırladıktan sonra yayımladığı 
“Akidetü”l-imâm İbn “Abdilber fi”t-tevhid ve”l-imân (Riyad 1416/1996) 
onun hadisçi, fıkıhçı, kelâmcı, tarihçi ve eğitimci yönlerini ortaya 
koymaktadır. 
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Leys Suüd Câsim 


İBN ABDÜLBER es-SÜBKİ 


(GM el ve de) 


Ebü'l-Bekâ Bahâüddin Muhammed b. Abdilberr b. Yahyâ es-Sübki (6. 
7717/1375) 


Şâfli fakihi. 


Sübki ailesine mensup olup 707 yılı Rebiülevvelinde (Eylül 1307) doğdu. 
Kutbüddin es-Sünbâti, Zeynüddin el-Ketnâni ve diğer âlimlerden fıkıh, 
dedesi Sadreddin ile Alâeddin el-Konevi ve amcasının oğlu Takıyyüddin es- 
Sübki”'den usül-i fıkıh ve usülü”d-din, Ebü Hayyân el-Endelüsi'den nahiv, 
Kadı Celâleddin Hatib el-Kazvini'den meâni dersleri aldı. Mizzi, Birzâli, 
Cezeri, Haccâr ve Hâfız Ebü'l-Abbas ed-Dimyâti'den hadis okudu. 
Kendisinden başta oğlu Bedreddin olmak üzere Ebü Hâmid İbn Zahire, 
Cemâleddin el-İsnevi, Şerefeddin el-Erzincâni, Şehâbeddin Ahmed b. 
İbrâhim el-Keşşi el-Hanefi gibi âlimler ders aldılar. 


739 (1338) yılında Takıyyüddin es-Sübki Dımaşk'a kadı olunca onunla 
birlikte Kahire*den Dımaşk'a giden İbn Abdülber bir süre sonra onun nâibi 
oldu. Burada Atabekiyye, Zâhiriyye, Berrâniyye, Revvâhiyye ve 
Kaymeriyye medreselerinde verdiği derslerle şöhreti yayıldı. 759'da (1358) 
Dımaşk”ta Takıyyüddin'in oğlu Tâceddin es-Sübki'nin kadılık görevinden 
ayrılmasının ardından bir ay müddetle Dımaşk kadılığı yaptıktan sonra 
Trablus kadılığına tayin edildi. 765 (1364) yılında Kahire'ye dönen İbn 
Abdülber burada İzzeddin İbn Cemâa”nın kadı nâibliğine getirildi. Daha 
sonra kazaskerlik, kâdılkudâtlık, devlet bütçesinden yapılan her türlü alım 
satım işlerine bakan beytülmâl vekilliği ve nihayet Memlükler?”de sultanın 
savaş vb. sebeplerle devlet merkezinden ayrılması halinde devlet işlerini 
yürüten, bütün işlemlerde kendi özel imza ve mührünü kullandığı için “es- 
sultânü's-sâni” diye anıldığı el-vekâletü's-sultâniyye (nâibü's-sultân, 
niyâbetü”s-saltana) görevlerinde bulundu. 773'te (1371-72) Dımaşk 
kâdılkudâtlığına getirildi ve 777 (1375) yılına kadar bu görevde kaldı. 775 
(1373) yılı başlarında ise Gazzâliyye, Âdiliyye ve Nâsıriyye medreselerine 


müderris, Eşrefiyye Dârülhadisi”ne hoca (şeyh) olarak tayın edildi. Ayrıca 
ölümünden bir ay önce Emeviyye Camii'nde hatiplik görevine getirildi. İbn 
Abdülber, bazı kaynaklara göre 777 yılı Rebiülevvel ayında (Ağustos 
1375), bazı kaynaklara göre ise 13 Rebiülâhir 777'de (11 Eylül 1375) vefat 
etti. 


İbn Abdülber tefsir, fıkıh, usul, lugat, nahiv ve edebiyat ilimlerindeki geniş 
bilgisine rağmen çeşitli resmi görevleri sebebiyle eser yazmaya imkân 
bulamamış, yazmaya başladığı bazı eserleri ise tamamlayamamıştır. 
Kaynaklarda adı geçen eserleri şunlardır: Şerhu'r-Ravza (Yahyâ b. Şeref en- 
Nevevi'nin Ravzatü”t-tâlibin adlı eserinin şerhi), Muhtaşarü'l-Matlab 
(İmam Gazzâli”nin el-Vasit”inin Necmeddin Ahmed b. Muhammed 
tarafından yapılmış el-Matlab adındaki şerhinin muhtasarı), Şerhu'l-Hâvı?ş- 
şağır (Abdülgaffâr b. Abdülkerim el-Kazvini'nin el-Hâvi?ş-şağır adlı 
eserinin şerhi), Şerhu Muhtaşari İbni”l-Hâcib (Cemâleddin İbnü”l-Hâcib'in 
el-Muhtaşar adlı eserinin yarım kalmış şerhi), Muhtaşarü”l-mezheb 
(muhtemelen Şâfii mezhebinin görüşlerinin özetlendiği bir eser). Ayrıca 
bazı kaynaklarda İbn Abdülberr'in çeşitli şiirlerine de rastlanmaktadır 
(Safedi, II, 212-214; Süyüti, 1, 153). 
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Ferhat Koca 


İBN ABDÜLHÂDİ, Cemâleddin 


(bk. İBNÜ'I-MİBRED). 


İBN ABDÜLHAÂDİ, Şemseddin 


(çileli he yil yal ai) 


Ebü Abdıllâh Şemsüddin Muhammed b. Ahmed b. Abdilhâdi es-Sâlihi ed- 
Dımaşk (6. 744/1343) 


Hanbeli fakihi ve muhaddis. 


İslâmi ilimlerin çeşitli dallarında birçok âlim yetiştiren İbn Kudâme 
ailesinden olup dedesi Abdülhâdi”ye nisbetle İbn Abdülhâdi lakabıyla 
tanınmıştır. Ayrıca İbn Kudâme el-Makdisi diye de anılır. 705 (1305) 
yılında Dımaşk'ın Sâlihiye mahallesinde doğdu. Çağdaşı olan tabakat 
müellifleri çoğunlukla doğum tarihi olarak 705 yılını verirken (Safedi, el- 
Vâfı, II, 161; İbn Kesir, XIV, 210; İbn Tağriberdi, Il, 587) kendisiyle bilgi 
alışverişinde bulunmuş olan Zehebi bir yerde 705 veya 706 yılında 
(Tezkiretü”l-huffâz, IV, 1508), başka bir yerde 705'te veya ona yakın bir 
tarihte (cl-Mu'cemü”I-muhtaş, s. 216), yine çağdaşlarından İbn Receb ise 
704 yılı Receb ayında (Şubat 1305) doğduğunu belirtmektedir (cz-Zeyl “alâ 
Tabakâti”l-Hanâbile, II, 436; ayrıca bk. İbn Tolun, Il, 432; İbnü”1-İmâd, VI, 
141). 


Erken yaşlarda temel İslâmi ilimlerin öğrenimine başlayan İbn Abdülhâdi, 
asrının şeyhülkurrâsı kabul edilen İbn Bashân Muhammed b. Ahmed'den 
kıraat, Ebü”l-Abbas elEnderşi”den gramer, İbn Teymiyye'nin hocası Ebü 
Bekir Ahmed b. Abdüddâim es-Sâlihi, İsâ el-Mut'im, Yüsuf b. 
Abdurrahman el-Mizzi ve Zehebi gibi âlimlerden hadis ve rivayet 
ilimlerini, Mecdüddin İsmâil b. Muhammed el-Harrâni ve Hanbeli 
mezhebinin diğer bazı meşhur âlimlerinden fıkıh okudu. On yedi yaşlarında 
iken bir müddet Takıyyüddin İbn Teymiyye?den akaid ve kelâm dersleri 
aldı. İbn Abdülhâdi bu ilimlerin her birinde köklü bir öğrenim görmüşse de 
daha çok hadis ricâlı, ilel, cerh ve ta'dil konularında temayüz etmiş, Zehebi, 
İbn Kesir ve Süyüti gibi âlimler onu hadis hâfızları arasında saymışlardır. 


İbn Abdülhâdi, daha sonra öğretim ve telif çalışmalarına başlayarak 


Dımaşk”taki Ziyâiyye, Sadriyye, Sabbâbiyye ve Ömeriyye medreselerinde 
hadis dersleri verdi. Ömeriyye Medresesi”ndeki derslerine bazan tanınmış 
Hanbeli âlimleri ve Dımaşk halkından pek çok kişi de katılırdı (İbn Kesir, 
XIV, 189). Ebü'l-Mehâsin el-Hüseyni onun görev yaptığı medreseleri 
sayarken Gıyâsiyye ve Mansüriyye (Zeylü Tezkireti”I-huffâz, s. 50), Süyüti 
de Gıyâsiyye'nin adını zikrediyorsa da (Buğyetü'l-vu'ât, s. 12), Dımaşk'ta 
özellikle Hanbeliler?'in Gıyâsiyye adında bir medreseleri bulunmamaktadır. 
Dolayısıyla burada Ziyâiyye kelimesi bir zühul eseri olarak Gıyâsiyye 
şeklinde yazılmış olmalıdır. Ayrıca Mansüriyye Medresesi de Dımaşk'ta 
değil Kahire'de olup İbn Abdülhâdi'nin Mısır'a giderek orada ders 
verdiğine dair kaynaklarda herhangi bir bilgi mevcut değildir. 


Öğrencileri arasında Zehebi ile Selâhaddin es-Safedi gibi meşhur kişilerin 
de bulunduğu İbn Abdülhâdi”nin özellikle Zehebi ile olan ilişkisi bir hoca- 
talebe münasebetinden ziyade birbirinden faydalanan iki arkadaş ilişkisi 
şeklinde olmuştur (el-Mu“cemü”l-muhtaş, s. 216). Ahlâki meziyetleri ve 
dini ilimlerdeki derin vukufu ile çağdaşı olan âlimlerin takdırını toplayan 
İbn Abdülhâdi 10 Cemâziyelevvel 744 (30 Eylül 1343) tarihinde Dımaşk”ta 
sıtmadan öldü ve Kâsiyün Mezarlığı'na defnedildi. 


İbn Abdülhâdi”nin, hocası Takıyyüddin İbn Teymiyye'nin hayatına dair 
müstakil bir kitap yazması ve onun bazı görüşlerini savunmak için çeşitli 
risâleler kaleme alması, aralarında hoca-talebe ilişkisinin ötesinde köklü bir 
düşünce birliği bulunduğunu göstermektedir. Talebesi Safedi'nin, 
“Yaşasaydı ilimde şaşılacak derecede yükselecekti” (A' yânü”1-“ aşr, II, 425) 
diyerek övdüğü İbn Abdülhâdi, kısa süren hayatına rağmen yetmişi aşkın 
kitap yazarak Hanbeli mezhebi tarihi içerisindeki önemli yerini almıştır 
(eserlerinin listesi için bk. Tenkihu”t-Tahkik, neşredenin girişi, 1, 95-106; el- 
Muharrer fi”l-hadis, neşredenin girişi, 1, 43-53). 


Eserleri. 1. el-Muharrer fil-hadis. Ahkâm hadisleri konusunda önemli 
kaynaklardan olan İbn Dakikul*id'in el-İlmâm fi ehâdisi”l-ahkâm (Beyrut 
1406/1986; nşr. Hüseyin İsmâil el-Cemel, 1-11, Riyad 1414/1994) adlı 
kitabının ihtisarı olup fıkıh kitapları sistematiğine göre düzenlenmiştir. 1304 
hadis ve haber ihtiva eden eser Yüsuf Abdurrahman el-Mar'aşli, 
Muhammed Selim İbrâhim Semâre ve Cemâl Hamdi ez-Zehebi tarafından 
yayımlanmıştır (1-11, Beyrut 1405/1985). 2. Tenkihu't-Tahkik fi ehâdisi”t- 


Ta“lik. Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'nin, Ebü Ya'lâ el-Ferrâ'ya ait et-Ta'liku”l- 
kebir fi'l-mesâili”I-hilâfiyye beyne'l-e 'imme adlı eserde geçen hadisleri 
tahkik ve tashih ettiği et-Tahkik fi ehâdisi'1-hilâf (nşr. Mes'ad Abdülhamid 
Muhammed es-Sa'deni - Muhammed Fâris, 1-11, Beyrut 1415/1994) adlı 
kitapta bulunan hadislerden bazılarının senedlerinin kısaltılması ve bazı 
yeni konuların ilâve edilmesiyle meydana getirilmiştir. İbn Abdülhâdi 
burada hadis râvileri, hadislerin sıhhat veya zayıflık derecesi ve İbnü”l- 
Cevzi'nin hakkında görüş belirtmediği bazı râvilerin hayatları hakkında 
geniş bilgi vermiştir. Hilâfla ilgili toplam 351 meselenin incelendiği eserde 
İbnü”l-Cevzi'nin bazı yanlışları ve çelişkileri de gösterilmiştir (1, 119-125, 
neşredenin girişi). Eser M. Hâmid el-Fıki (Kahire 1954) ve Âmir Hasan 
Sabri (el-Ayn 1409/1989) tarafından neşredilmiştir. 3. Risâle latife fi ehâdisi 
müteferrika Za'ife. Özellikle fıkıh kitaplarında çeşitli hükümlerin 
dayandırıldığı bazı zayıf hadisleri tesbit eden önemli bir risâledir (nşr. 
Muhammed İd el-Abbâsi, Dımaşk-Beyrut 1400/1980, 1404/1983; Riyad 
1408/1987). 4. Kavâ'idü uşüli”'i-fıkh (nşr. Cemâleddin el-Kâsımi, Dımaşk, 
ts., fıkıh ve tefsir usulüne dair iki risâle ile birlikte bir mecmua içerisinde). 
5. eş-Sârimü”l-münekki fi'r-red “ale”s-Sübki. Şâfüi âlimlerinden ve İbn 
Teymiyye'nin en büyük muarızlarından biri olan Takıyyüddin es-Sübkü'nin 
kabir ziyareti konusunda İbn Teymiyye'nin görüşlerini tenkit ettiği Şifâ?ü's- 
sekâm fi ziyâreti hayri”l-enâm adlı eserindeki iddialara cevap vermek için 
yazılmıştır (Kahire 1318/1900; Riyad 1983; Beyrut 1985). Ancak İbn 
Abdülhâdi'nin bu eserine karşı İbn Teymiyye muarızları reddiye yazmaya 
devam etmişlerdir (bu reddiyeler için bk. Sübki, neşredenin girişi, s. 12). 6. 
Tabakâtü “ulemâ ”1”I-hadis. Eserde 350 hadis hâfızının hayatı 
anlatılmaktadır (nşr. Ekrem el-Büşi - İbrâhim ez-Zeybek, I-IV, Beyrut 
1409/1989). 7. el-“ Uküdü?d-dürriyye fi menâkıbı Şeyhilislâm Ahmed İbn 
Teymiyye (nşr. M. Hâmid el-Fıki, Kahire 1356/1938; Beyrut 1406/1986; 
nşr. Hüseyin İsmâil el-Cemel, 1-11, Riyad 1414/1994). İbn Teymiyye 
hakkındaki ilk kaynaklardan biridir. 8. Fezâilü'ş-Şâm (nşr. Mervân el- 
Atıyye, MMLAÜr,, sy. 49, s. 91-166; nşr. Mecdi Fethi es-Seyyid, Tanta 
1408/1988). 9. er-Red “alâ Ebi Bekir el-Hatib fi mes?eleti”I-cehr bi”1- 
besmele (Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 55). 


İbn Abdülhâdi'nin kaynaklarda adı geçen diğer bazı eserleri de şunlardır: 
Ehâdisü'l-cem* beyne'ş-şalâteyn tv I-hazar, Ehâdisü hayâti'l-enbiyâ? fi 
kubürihim, el-Ahkâmü”l-kübrâ, el-I“lâm fi zikri meşâyihı”l-e 'immeti”|- 


a“lâm (Kütüb-i Sitte müelliflerinin hayatına dair), et-Tefsirü'l-Müsned, er- 
Red “alâ İbn Dihye, er-Red “alâ İbn Tâhir, er-Red “ale”l-Kiyâ el-Herrâsi, 
Şerhu Elfiyyeti İbn Mâlik, Şerhu Kitâbi”1-“ İlel “alâ tertibi kütübi”1-fıkh, el- 
“Umde fı'l-huffâz, Fezâ ilü'l-Hasan el-Başri. 


Bazı kaynaklarda, İbn Ferah'ın hadis terimlerine dair manzumesinin İbn 
Abdülhâdi tarafından Zevâlü”t-terah fi şerhi Manzümeti İbn Ferah adıyla 
şerhedildiği ve Fleischer'in bunu yayımladığı (Leiden 1895) belirtiliyorsa 
da (Serkis, I, 167; Necib el-Akiki, Il, 363) söz konusu eser İbn Cemâa”ya 
aittir. 
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Ferhat Koca 


İBN ABDÜLHAK el-BAĞDÂDİ 


(Galli öali ve yl) 


Ebü”l-Fezâil Safiyyüddin Abdülmü'min b. Abdilhak b. Abdillâh el-Bağdâdi 
(6. 739/1338) 


Coğrafya sözlüğü ile tanınan Hanbeli âlimi. 


27 Cemâziyelâhir 658'de (9 Haziran 1260) Bağdat'ta doğdu. Bağdat, 
Mekke, Dımaşk ve Kahire medreselerinde fıkıh, hadis, ilâhiyat, aritmetik, 
geometri, astronomi, coğrafya, ferâiz, tarıh, tıp, dil ve müsiki tahsil etti. 
Hocaları arasında Şerefeddin İbn Asâkir, Fahreddin et-Tevzeri, Kemâleddin 
İbn Vaddâh ve Fahreddin İbnü”l-Buhâri gibi âlimler bulunmaktadır. 
Kendilerinden hadis rivayet ettiği 300'e yakın hocası hakkında Müntehe'r- 
rüsüh adlı mu*cem türü bir eser kaleme alan İbn Abdülhak Bağdat 
Mücâhidiyye Medresesi'nde ders verdi. Aralarında Fahreddin İbnü”l-Fasih 
ve Birzâli'nin de yer aldığı birçok talebe yetiştirdi. Kaynaklarda hadis ve 
ferâiz dallarında derin bilgi sahibi olduğu kaydedilmektedir. 10 Safer 
739'da (28 Ağustos 1338) Bağdat'ta vefat etti ve İmam Ahmed 
Mezarlığı'na gömüldü. 


Daha çok fikıh ve fıkıh usulü konularında eser veren İbn Abdülhakk'ın en 
tanınmış eseri, Yâküt'un Mu'cemü”l-büldân adlı coğrafya ansiklopedisinin 
geniş bir özeti niteliğinde olan Merâşıdü”l-ıttılâ* “alâ (fi) esmâ”1”I-emkine 
ve'l-bikâ' adlı sözlüğüdür. Eserde yer adları çok düzenli biçimde alfabetik 
sırayla verilmiş, metnin aslına da bazı ilâveler yapılmıştır. Ancak Yâküt'un 
eseri coğrafi bilgilerin yanı sıra tarihi, edebi ve biyografik bilgiler de 
içermesine karşılık onun kitabı coğrafya ile sınırlı kalmıştır. Uzun süre 
Merâşıdü”l-ıttılâ'ın Süyüti'ye veya Yâküt'a ait olduğu sanılmıştır. Asıl 
metnin Yâküt'a ait oluşu ve Süyüti'nin de aynı eseri ihtisar etmesi buna yol 
açmış olmalıdır. Ancak Süyüti kendi eserlerine ait listede bu kitabını 
Muhtaşaru Mu'cemi”I-büldân adıyla zikreder (Hüsnü”l-muhâdara, 1, 344). 
Merâşıdü”l-ıttılâ'ın ona nisbeti veya eserinin bu adla anılması (Ahmed eş- 
Şerkâvi İkbal, s. 311) bir müstensih hatası olmalıdır. Merâşıdü”l-ıttılâ“* T. G. 


J. Juynboll tarafından Lexicon geographicum cui titulus est Merasıd adıyla 
ve çeşitli notlarla altı cilt halinde yayımlanmıştır (Leiden 1850-1864). Bu 
ciltlerin ilk üçü Arapça metinden, diğerleri giriş ve notlardan oluşmaktadır. 
Eser daha sonra Ali Muhammed el-Bicâvi tarafından da neşredilmiştir (1- 
TI, Kahire 1373-1374/1954-1955; Beyrut 1992). 


İbn Abdülhak el-Bağdâdi'nin kaynaklarda adı geçen diğer eserlerinden 
bazıları şunlardır: Teshilü”l-vüşül ilâ “ilmi'l-uşül, Kavâ“idü'l-uşül ve 

ma“ âkıdü”l-fuşül, İdrâkü”l-gâye fi” htişâri'l-Hidâye, el-“Udde fi şerhi”l- 
“Umde, Tahkıku”l-emel fi “ilmeyi'l-uşül ve'I-cedel, el-Lâmi'u'I-muğıs fi 
“ılmi”İ-mevâris, Tahrirü'I-mukarrer fi şerhi”I-Muharrer, Müntehe'r-rüsüh fi 
zikri men ervi “anhüm mine'ş-şüyüh, Telhişü”I-Münakkah fil-cedel. 
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Hüseyin Gazi Topdemir 


İBN ABDÜLHAK el-VÂSITİ 


(aldi dali ve yl) 
Ebü İshâk Burhânüddin İbrâhim b. Ali b. Ahmed el-Vâsıti (6. 744/1344) 
Hanefi fakihi ve muhaddis. 


667 (1269) veya 669'da (1271) Dımaşk'ta doğdu. Babasının anne 
tarafından dedesi Ziyâeddin Abdülhak b. Halef el-Hanbeli el-Vâsıti"ye 
nisbetle İbn Abdülhak el-Vâsıti diye meşhur olmakla birlikte Humus'un 
batısındaki Hısnülekrâd?da babasının kadılık yapması sebebiyle İbn Kâdr|- 
Hısn olarak da anılmaktadır. Babasından kıraat, Zahirüddin er-Rümi ve 
Şerefeddin el-Fezâri”den fıkıh, Mecdüddin et-Tünisi ve İbn Abdülkavi'den 
Arap dili ve edebiyatı, Safiyyüddin el-Hindi'den usul, dedesi Şehâbeddin 
Ahmed b. Ali, amcası Ebü”l-Fidâ Necmeddin İsmâil b. Ahmed, Ebü”1- 
Hasan Ali b. Ahmed el-Makdisi el-Hanbeli, Fahreddin İbnü”l-Buhâri, 
İsmâil b. Abdurrahman el-Ferrâ ve İbnü”l-Kavvâs başta olmak üzere bazı 
âlimlerden hadis okudu. Ayrıca Şemseddin İbnü”l-Hariri, İbn Dakikul'id ve 
Ebü”l-Abbas Ahmed b. İbrâhim es-Serüci gibi devrin önemli âlimleri de 
hocaları arasında yer alır. 


Zaman zaman kadı nâibliği yapan İbn Abdülhak, Memlük Hükümdarı el- 
Melikü”'n-Nâsır Muhammed b. Kalavun'un isteği üzerine 728 yılı 
Cemâziyelâhirinde (Nisan 1328) Kahire'ye gitti ve Şemseddin el-Hariri'nin 
vefatı ile boşalan Mısır Hanefi kadılkudâtlığı görevine tayın edildi. 
Kahire'de kaldığı süre içinde ayrıca Sâlıhiyye, Zâhiriyye, Nâsıriyye ve 
Özkeşiyye medreseleriyle Ahmed b. Tolun ve Hâkim camilerinde Hanefi 
müderrisliği yaptı. On yıl süreyle yürüttüğü kadılık görevinden 
Cemâziyelâhir 738'de (Ocak 1338) azledilince Dımaşk'a döndü, Azrâviyye 
ve Hâtüniyye medreselerinde ders verdi. 28 Zilhicce 744 (12 Mayıs 1344) 
tarihinde vefat etti ve Kâsiyün'daki Şeyh Ebü Ömer Kabristanı'na 
defnedildi. 


Döneminde Hanefi mezhebinin önde gelen âlimlerinden biri olan İbn 


Abdülhakk'ın kaynaklarda adı geçen eserleri şunlardır: Nevâzıilü”l-vekâyı*, 
el-Müntekâ fi furü'i”I-mesâ'ıl, Muhtaşarü's-Süneni”I-kebir 1171-Beyhaki, 
Şerhu'l-Hidâye (Fıkhi meselelerle ilgili hadisleri, sahâbe ve tâbiin 
görüşlerini de kaydetmiş olduğu bu eseri tamamlayamamıştır), Muhtaşarü 't- 
Tahkik li”bni”l-Cevzi, Muhtaşarü'n-Nâsih ve'I-mensüh li”bn Şâhin, 
İcâretü”l-iktâ“, İcâretü”l-evkâf ziyâdeten “ale'1-müdde, Mes 'eletü (Risâle fi) 
katlı”I-müslim bi”i-kâfir. 
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Saffet Köse 


İBN ABDÜLHAKEM, Abdullah 


(Sal ve yl me) 


Ebü Muhammed Abdullâh b. Abdilhakem b. A'yen b. Leys el-Mâlıki (6. 
214/829) 


İmam Mâlik'in önde gelen talebelerinden. 


Ailesi aslen Kızıldeniz sahilindeki Eyle'ye (Akabe) 16 mil mesafede 
bulunan Hakl köyündendir. Bu sebeple Hakli nisbesiyle de anılır. Dedesi 
A'yen Mısır'a gelince İskenderiye'ye yerleşti ve büyük servet kazandı. 
Oğlu Abdülhakem burada doğdu, fıkıh tahsıl etti ve burada öldü. Abdullah 
da 150 (767) yılında İskenderiye”de doğdu. Bu tarih bazı kaynaklarda 154 
(771) ve 156 (773) olarak da geçmektedir. Babasından ve bölgenin ileri 
gelen âlimlerinden ders alan İbn Abdülhakem daha sonra öğrenim için 
Hicaz, Suriye, Irak ve Yemen'e gitti. Bizzat İmam Mâlik ile onun önde 
gelen öğrencilerinden Eşheb el-Kaysi, İbn Vehb ve İbnü”l-Kâsım'dan hadis 
ve fıkıh okudu. İmam Mâlik'ten el-Muvatta 1 dinledi ve rivayet etti. Ayrıca 
Esed b. Furât, İsmâil b. Ayyâş, İmam Şâfii, Abdürrezzâk es-San'âni, 
Abdullah b. Mesleme el-Ka“nebi, Süfyân b. Uyeyne, İbn Uleyye, Abdullah 
b. Lehia, Leys b. Sa'd gibi birçok âlimden hadis okudu. Hadis 
münekkitlerince sika ve sadük olarak nitelendirilen İbn Abdülhakem”den de 
oğulları Muhammed, Abdurrahman, Abdülhakem ve Sa'd'ın yanı sıra Ebü 
Yezid el-Karâtisi, İbn Habib, İbn Nümeyr, İbnü”l-Mevvâz, Rebi' b. 
Süleyman el-Cizi, Abdullah b. Abdurrahman ed-Dârımi, Sahnün b. Said, 
Hârün b. İshak el-Hemedâni gibi âlimler hadis rivayet ettiler. 


İbn Abdülhakem'in Mısır'da ilmi otoritesi yanında siyaset alanında da etkili 
olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim İsâ b. Münkedir onun tavsiyesi üzerine 
Vali Abdullah b. Tâhir tarafından Mısır'a kadı tayin edildi (211/826). 
Kendisi de şahitlerin tezkiyesi konusunda onun danışmanlığı görevini 
üstlendi. Halife Me'mün'un, kardeşi Mu'tasım'ı Mısır'a vali tayin 
etmesinden (214/829) rahatsız olan bazı ileri gelenlerin isteği üzerine Kâdi 
İbnü”I-Münkedir halifeye bu hoşnutsuzluğu bildiren bir mektup yazdı; bunu 


haber alan Mu'tasım kadıyı azletti ve onunla birlikte yakın dostu İbn 
Abdülhakem'i de mektubun yazılmasında rolü bulunduğu gerekçesiyle 
hapsettirdi. Halbuki İbn Abdülhakem kadıya bu mektubu göndermemesini 
tavsiye etmişti. Hapiste rahatsızlanan İbn Abdülhakem genellikle 
belirtildiğine göre 21 Ramazan 214”te (22 Kasım 829), İbn Hibbân'a göre 
ise 213 yılında vefat etti ve İmam Şâfi?'nin kabri yanına defnedildi. 
Kendisinden sonra fetva makamına oğlu Muhammed geçti. Ebü'l-Arab et- 
Temimi, İbn Abdülhakem'in mihne olayı sırasında yakılarak öldürüldüğüne 
dair bir rivayet naklederse de (Kitâbü'l-Mihan, s. 258) mihne olayı onun 
vefatından sonra meydana gelmiştir. Ancak İbn Abdülhakem''in oğulları bu 
olay sırasında sorgulanmış, büyük oğlu Abdülhakem işkence altında 
ölmüştür. 


İbn Abdülhakem, döneminde İmam Mâlik'in ve öğrencilerinin fıkhını ve 
metodolojisini en iyi bilenlerden biri olarak kabul edilmiş, hocalarının 
hüküm çıkarmada takip ettiği usulü çok iyi bilmesi ve yeni meselelere bunu 
uygulaması ile dikkati çekmiştir. Eşheb”den sonra Mısır'da Mâliki 
mezhebinin fetva mercii olan İbn Abdülhakem, fetvaları ve eserleriyle 
İmam Mâlik'in ve öğrencilerinin fıkhını kendisinden sonraki nesillere 
aktarmış, Mâliki mezhebinin oluşmasında emeği geçmiş, el-Muhtaşarü”|1- 
kebir adlı eseri Bağdatlı Mâlikiler tarafından medreselerde temel kaynak 
olarak kullanılmıştır. Kâdi İyâz'ın belirttiğine göre el-Muvatta? ve el- 
Müdevvene”den sonra Mâliki mezhebine ait kitaplar arasında İbn 
Abdülhakem'in muhtasarları kadar ilgi gören başka bir eser olmamıştır 
(Tertibü”l-medârik, II, 366). Ancak onun İmam Mâlik'ten yaptığı rivayetler 
mezhep içinde İbnü”l-Kâsım, Eşheb ve emsallerinin rivayetleri kadar 
güvenilir sayılmamıştır (Hattâbi, 1, 4). İbn Abdülhakem'in dostu olan İmam 
Şafii 199 (815) yılında Bağdat'tan Mısır'a gittiğinde onun evinde misafir 
kalmış, buradaki ikameti süresince kendisinden büyük destek görmüş ve 
onun yanında vefat etmiştir. İbn Abdülhakem İmam Şâfi?nin kitaplarını 
yazmış ve oğlu Muhammed'i onun derslerine göndermiştir. 


Eserleri. 1. Siretü (Menâkıbü) “Ömer b. “Abdil“aziz “alâ mâ revâhü”l-İmâm 
Mâlik b. Enes ve aşhâbüh. Emevi Halifesi Ömer b. Abdülaziz hakkında 
yazılan ilk biyografi kitabı olup müellifin ilmi titizliği ve Ömer b. 
Abdülaziz'in yaşadığı döneme oldukça yakın bulunması sebebiyle bu 
konuda yazılan en güvenilir kaynaklardan biri kabul edilir. Müellifin oğlu 


Muhammed'in rivayet ettiği eseri önce Ahmed Ubeyd neşretmiş (Kahire 
1346/1927, 1373/1954; Beyrut 1967, 1404/1984), daha sonra bu neşri esas 
alan Muhammed Revvâs Kal'aci ara başlıkları değiştirmek ve anlaşılması 
güç bazı kelimeleri açıklamak suretiyle kitabı yeniden yayımlamıştır 
(Halep, ts.). Eserin gözden geçirilip notların eklendiği bir neşri de Ahmed 
Abdüttevvâb İvaz tarafından gerçekleştirilmiştir (el-Halifetü”1-“ âdil “Ömer 
b. “Abdil“aziz hâmisü”l-Hulefâ 'i'r-râşidin, Kahire 1994). 2. el-Muhtaşarü”|- 
kebir fi1-fıkh. İbn Vehb, Eşheb ve İbnü”l-Kâsım ile kendisinin İmam 
Mâlik”ten rivayet ettiği yaklaşık 18.000 meseleyi ihtiva eden eserin bazı 
bölümleri Fas Karaviyyin Kütüphanesi'nde (nr. 810, vr. 1a-32b) 
bulunmaktadır. Ebü Bekir el-Ebheri'nin bu esere yazdığı Şerhu”|- 
Muhtaşarı?I-kebir f11-fıkh adlı şerhin de bazı bölümleri günümüze 
ulaşmıştır (Mektebetü”l-Ezher, Fıkhu Mâliki, nr. 1655; Herzoglichen 
Bibliothek zu Gotha, nr. 1143). 3. el-Muhtaşarü'l-evsat. 4000 fıkhi meseleyi 
ıhtiva eden eserin iki rivayeti olup Karâtisi rivayetinde bulunan hadislerle, 
sahâbe ve tâbiin sözlerine müellifin oğlu Muhammed ile Said b. Hassân'ın 
rivayetinde yer verilmemiştir (Kâdi İyâz, II, 365; İbn Ferhün, Il, 208, 420). 
4. el-Muhtaşarü'ş-şağır. el-Muhtaşarü”l-evsat”ın 1200 meseleyi ihtiva eden 
bir hulâsası olup el-Muvatta 'daki bilgilerle sınırlanmıştır. Bu eseri de Ebü 
Bekir İbnü”l-Verrâk ve Ebü Bekir el-Ebheri'nin şerhettikleri kaynaklarda 
belirtilmektedir. Ebü”l-Kâsım Ubeydullah b. Muhammed el-Berki'nin (6. 
291/904), el-Muhtaşarü”ş-şağir?e İmam Ebü Hanife, Şâfii, Ahmed b. 
Hanbel, İshak b. Râhüye, Evzâi ve Süfyân es-Sevri'nin görüşlerini ilâve 
etmek suretiyle telif ettiği Ziyâdetü ihtilâfi fukahâ”1l-emşâr fi Muhtaşarı 
İbn “Abdilhakem adlı eser günümüze ulaşmıştır (Süleymaniye Ktp., Esad 
Efendi, nr. 966; krş. Kâdi İyâz, II, 366; İbn Ferhün, 1, 460; 11, 167). Fıkıh 
tarihi açısından büyük önem taşıyan bu esere İbn Ramazan diye bilinen 
Ebü'l-Hasan Ali b. Ya'küb ez-Zeyyât, Berki'nin zikretmediği bazı 
fakihlerin görüşlerini ilâve etmiştir. Ubeydullah b. Ömer el-Bağdâdi eş- 
Şâfüi ise yine Berki'nin bu eserine Dâvüd ez-Zâhiri, İbn Uleyye, Leys b. 
Sa'd ve İbn Cerir et-Taberi'nin görüşlerini eklemiştir (Kâdi İyâz, II, 367). 
5. el-Mesâ”il ve ecvibetühâ. Bir nüshası günümüze ulaşmıştır (Sezgin, |, 
464). Müellifin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: el-Ehvâl, 
el-Menâsık, el-KaZâ” fil-bünyân. 
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Saffet Köse 


İBN ABDÜLHAKEM, Ebü Abdullah 


(S2 ve yl dl ve si) 


Ebü Abdıllâh Muhammed b. Abdillâh b. Abdilhakem b. A'yen el-Mâliki (6. 
268/882) 


Fakih ve muhaddis. 


15 Zilhicce 182 (27 Ocak 799) tarihinde doğdu. İmam Mâlik'in talebesi 
olan babasının yanı sıra Mâlik'in önde gelen diğer öğrencileri Eşheb el- 
Kaysi, İbn Vehb ve İbnü”l-Kâsım'dan fıkıh okudu. On yedi yaşlarında iken, 
Mısır'a gelen İmam Şâfii'nin derslerine katıldı. Fıkha karşı olan alâkası ve 
zekâsının parlaklığı sebebiyle Şâfii'nin takdirini kazandı ve uzun bir süre 
onun derslerine devam etti. Hocasının hastalığı esnasında ders halkasının 
idaresi konusunda Büveyti ile aralarında tartışma çıktığı, İmam Şâfii kendi 
yerine Büveyti'yi tayın edince meclisini terkederek er-Red “ale'ş-Şâfi“1 
fimâ hâlefe fihi”l-Kitâb ve's-Sünne adında bir eser kaleme aldığı söylenirse 
de (meselâ bk. Sübki, II, 69) İbn Abdülhakem'in böyle bir sebeple kitap 
yazdığı iddiası ihtiyatlı karşılanmalıdır (krş. Kâdi İyâz, IV, 160). Şâfi'nin, 
yerine İbn Abdülhakem'i tayin etmeyişine o sırada henüz yirmi iki 
yaşlarında bir genç oluşu sebep gösterilebileceği gibi (Mustafa Şek'a, s. 
201) onun esasen Mâliki fıkhı tahsil etmiş olması ve öncelikle bu mezhebe 
bağlı bulunmasının bunda etkili olduğu da düşünülebilir. 


Adı geçen hocaları yanında İbnü”1-Mâcişün, Eyyüb b. Süveyd, Şuayb b. 
Leys, Yahyâ b. Sellâm, Ka'nebi, Abdullah b. Nâfı' es-Sâ1ğ gibi hocalardan 
da hadis dinleyen ve hadis münekkitlerince güvenilir kabul edilen İbn 
Abdülhakem”den Nesâi, İbn Huzeyme, İbnü”l-Mevvâz, Ebü Ca'fer et- 
Tahâvi, Ebü Hâtim er-Râzi, Abdurrahman b. Ebü Hâtim er-Râzi, Ebü Bekir 
İbn Ziyâd en-Nisâbüri, Muhammed b. Nasr el-Mervezi, Ebü Ca'fer et- 
Taberi gibi âlimler rivayette bulunmuştur. Kıraat konusunda da yetişmiş 
olan İbn Abdülhakem bu ilmi İmam Şâfii'den tahsil etmiş, kendisinden de 
Ahmed b. Mes'üd ez-Zübeyri, Muhammed b. Ahmed b. Hamdân, İbn Cerir 
et- Taberi ve Muhammed b. Süleyman b. Mahbüb gibi âlimler kıraat dersi 


almışlardır. İbn Abdülhakem 15 Zilkade 268'de (6 Haziran 882), diğer bir 
rivayete göre ise 269 (882-83) yılında Kahire'de vefat etti ve babasının 
yanına defnedildi. 


Babasının vefatından sonra Mısır'da Mâlikiler?'in fetva mercii olan İbn 
Abdülhakem, yaşadığı dönemde Müzeni ile birlikte Mısır'ın önde gelen iki 
büyük âliminden biri olarak kabul edilir. Bazı âlimler kendisini Sahnün ile 
mukayese ederek ondan daha bilgili olduğunu belirtirler. İbn Abdülhakem, 
döneminin ilim muhitlerinde saygın bir yer edinmiş, İslâm dünyasının 
değişik bölgelerinden gelen birçok âlim kendisinden faydalanmıştır. İbn 
Huzeyme, “Fukaha içerisinde sahâbi ve tâbiilerin görüşlerini ondan daha iyi 
bilen birini görmedim” derken Muhammed b. Futays, “Yolculuğum 
sırasında 200 kadar âlimle görüştüm, içlerinde Muhammed b. Abdülhakem 
gibisine rastlamadım” sözüyle takdirıni belirtmiştir. 


Ehl-i sünnet akidesine bağlılığı ve doğru sözlülüğüyle de tanınan İbn 
Abdülhakem Abböâsi Halifesi Vâsik-Billâh zamanında halku'l-Kur'ân 
meselesi hususunda sorgulanmak üzere Bağdat'a Kâdılkudât İbn Ebü 
Duâd'a götürülmüş, ancak idarecilerin istediği cevabı vermeyince Mısır'a 
geri gönderilmiştir. Bu olaylar sırasında kardeşleriyle birlikte uğradığı 
baskılar yüzünden bir müddet gizlenen İbn Abdülhakem, Mutezili olan 
Mısır Kadısı İbn Ebü”l-Leys el-Esam?dan kötü muamele görmüş, kendisi 
hapsedilmiş, mallarına el konmuş ve evi yağmalanmıştır. Ancak 
Mütevekkil-Alellah döneminde serbest bırakılarak bazı malları iade 
edilmiştir. 


İbn Abdülhakem'in İmam Mâlik'in önde gelen talebelerinden ders alması 
ve ayrıca İmam Şâfii'nin derslerine devam edip iltifatına nâil olması, her iki 
mezhep imamının görüşleri konusunda bilgi sahibi olmasına imkân 
sağlamıştır. Biyografisinin hem Mâliki hem Şâfli tabakat kitaplarında yer 
alması da bu sebepledir. Her ne kadar delilini güçlü bulduğu konularda 
İmam Şâfii'nin görüşlerini tercih etmişse de genellikle İmam Mâlik'in 
görüşlerine bağlı kalmış, bundan dolayı görüşlerine daha çok Mâliki 
literatüründe yer verilmiştir. Nitekim Şâfii fakihi ve tabakat müellifi Sübki, 
İbn Abdülhakem'in Şâfiinin mezhebinden ayrılmış bir Mâliki olduğunu, 
bununla birlikte biyografisini Ebü Âsım el-Abbâdi ve İbnü's-Salâh”a uyarak 
eserine aldığını, bunların da Şâfüi fakihlerinin İmam Şâfii'nin bazı 


görüşlerini onun aracılığıyla nakletmeleri sebebiyle bunu yaptıklarını 
belirtir (Tabakât, Il, 68). Kâdi İyâz, İbn Abdülhakem'in Şâfii'den sonra 
ders halkasının başına getirilmemesine gücenerek bu mezhepten ayrıldığına 
dair bazı Şâfii kaynaklarında yer alan bilginin bir esasa dayanmadığını, İbn 
Abdülhakem'in aslında Mâliki fıkhı tahsil ettiğini ve bu mezhebe mensup 
olduğunu, ayrıca Şâfii'den de faydalandığını kaydeder (Tertibü'l-medârık, 
IV, 160). 


İbn Abdülhakem'in kaynaklarda adı geçen eserleri şunlardır: er-Red “ale” ş- 
Şâfı'i fimâ hâlefe fihi”l-Kitâb ve's-Sünne (Red “ale'ş-Şâfı“1 fimâ vaka'a 
lehü min hilâfin li”I-hadisi'I-müsned), Ahkâmü”l-Kur'ân, er-Red “alâ 
fukahâ”i (ehli)”1-* Irâk, Edeb (Âdâb)ü”1-kudât, el-Vesâ?ik ve?ş-şurüt, el- 
Müvelledât, er-Rücü' “anı'ş-şehâde (şehâdât), ed-Da' vâ ve'l-beyyinât, es- 
Sebk ve'r-remy, İhtişâru kütübi Eşheb, er-Red “alâ Bişr el-Merisi, en- 
Nücüm, Kefâlet, Kitâbü'l-Mücâlese, Ziyâdetü hilâfı”ş-Şâfı“i ve Ebi Hanife 
fv1-Muhtaşari”ş-şağir li-“ Abdillâh b. “Abdilhakem (Kâdi İyâz, IV, 159-160; 
İbn Ferhün, Il, 164-165). 


Babasına ait Siretü “Ömer b. “Abdil“aziz adlı eserin bazı kütüphane 
kataloglarında ve bibliyografik eserlerde (Sezgin, I, 474) Tbn Abdülhakem'e 
nisbet edilmesi eseri onun rivayet etmesinden kaynaklanmış 


olmalıdır. Kâtib Çelebi'nin İbn Abdülhakem'e izâfe ettiği Târihu Mışr ise 
(Keşfü'z-zunün, |, 304) kardeşi Ebü'l-Kâsım Abdurrahman'a aittir. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn Ebü Hâtim, el-Cerh ve”t-ta“dil, VLL, 300-301; Ebü”l-Arab, Kitâbü”l- 
Mihan (nşr. Yahyâ el-Cübüri), Beyrut 1408/1988, s. 258-259, 434; Kindi, 
el-Vülât ve”l-kudât (Guest), s. 386, 393, 452, 471-472, 536; İbn Hibbân, es- 
Sikat, IX, 132; Muhammed b. Hâris el-Huşeni, Uşülü”l-tütyâ fw1-fıkh “alâ 
mezhebi”l-İmâm Mâlik (nşr. M. Ebü”l-Ecfân - Osman Batih), (baskı yeri 
yokl 1985 (Dârü”l-Arabiyye), s. 53, 55, 66, 194, 241, 332; İbnü”l-Faradi, 
Târihu “ulemâ 'i”1-Endelüs (nşr. İbrâhim el-Ebyâri), Beyrut 1984, IL, 674; 


Beyhaki, Menâkıbü”ş-Şâfi“i (nşr. Seyyid Ahmed Sakr), Kahire 1391/1971, 
11, 222-223, 272,337-338, 341-344; Abbâdi, el-Fukahâ'ü'ş-Şâfi' iyye, s. 7, 
20,21, 42, 49; İbn Abdülber, el-İntikâ?, Kahire 1350, s. 113-114; Şirâzi, 
Tabakâtü”l-fukahâ?, Beyrut, ts. (Dârü”l-Kalem), s. 111; Kâdi İyâz, Tertibü”l- 
medârık (nşr. Abdülkâdir es-Sahrâvi), Rabat 1982, III, 366; IV, 157-165; 
İbnü”l-Cevzi, el-Muntazam (Atâ), XII, 220-221; İbnü”s-Salâh, Tabakâtü”l- 
fukahâ 1'ş-Şâfi“iyye (nşr. Muhyiddin Ali Necib), Beyrut 1992, 1, 191-193, 
280; 11, 667, 668; İbn Hallikân, Vefeyât, IV, 193-194; Mizzi, Tehzibü”|- 
Kemâl, XXV, 497-500; Zehebi, A“'lâmü'n-nübelâ?, XII, 497-501; a.mif., 
Tezkiretü”l-huffâz, Il, 546-548; Sübki, Tabakât, 11, 67-71; İsnevi, 
Tabakâtü”ş-Şâfi“ iyye, 1, 36-37; İbn Ferhün, ed-Dibâcü”l-müzheb, Il, 163- 
165, 170-171; İbnü”l-Cezeri, Gâyetü'n-nihâye, Il, 179; Makrizi, el- 
Mukaffe'I-kebir (nşr. M. el-Ya'lâvi), Beyrut 1411/1991, 11, 94; V, 414; VI, 
96-97; İbn Kâdi Şühbe, Tabakâtü”ş-Şâfi“ iyye, 1, 69; İbn Hacer, Tehzibü”t- 
Tehzib, IX, 260-262; İbn Hidâyetullah el-Hüseyni, Tabakâtü'ş-Şâfi“iyye 
(nşr. Âdil Nüveyhiz), Beyrut 1402/1982, s. 30-32; Keşfü'z-zunün, L, 304; 
Brockelmann, GAL Suppil., 1, 228; Sezgin, GAS, 1, 474; Mustafa Şek'a, el- 
E'immetü”l-erba'a II: Muhammed b. İdris eş-Şâfi“i, Beyrut 1404/1984, s. 
191, 192, 199-202; F. Rosenthal, “Ibn “Abd al-Hakam”, ER (İng), III, 674- 
675; Nürullah Kisâyi, “İbn “Abdilhakem”, DMBİ, IV, 185-187. 


Saffet Köse 


İBN ABDÜLHAKEM, Ebü”l-Kâsım 


(S1 ye el alli gil) 


Ebü'l-Kâsım Abdurrahmân b. Abdillâh b. Abdılhakem el-Mısri el-Kureşi 
(6. 257/870) 


Mısırlı tarihçi, muhaddis ve fakih. 


Fustat'ta 182 (798) veya 187 (803) yılında doğdu. Dedesinin ismine 
izâfeten İbn Abdülhakem lakabıyla tanınır. Mısır'ın köklü ailelerinden 
birine mensuptur. Dedesi Abdülhakem İskenderiye'nin önde gelen 
simalarındandı. Babası Abdullah ise İmam Mâlik'in öğrencisiydi. Daha 
sonra Mâliki mezhebinin imamı ve Mısır'ın başlıca âlimlerinden biri oldu. 
İbn Abdülhakem'in üç âlim kardeşinden Ebü Abdullah Muhammed bir süre 
İmam Şâfii'nin öğrencileri arasında yer almış, fakat babasının vefatından 
sonra onun makamına geçerek Mâliki mezhebinin imamı olmuştu. İbn 
Abdülhakem, ilk öğrenimini aynı zamanda bir muhaddis olan babası 
Abdullah'ın yanında tamamlamış ve ondan özellikle Mâliki fıkhıyla birlikte 
pek çok hadis öğrenmiştir. Muharrem 257'de (Aralık 870) Fustat'ta vefat 
eden İbn Abdülhakem İmam Şâfii'nin kabrinin yanına gömüldü. Fakihliği 
ve hadisçiliği yanında daha çok tarihçiliğiyle ünlüdür. 


İbn Abdülhakem'in günümüze yalnız Fütühu Mışr ve ahbâruhâ adlı kitabı 
ulaşmıştır. Fütühu Mışr ve'I-Mağrib ve'l-Endelüs, Fütühu Mışr ve'|1- 
İskenderiyye ve'I-Mağrib ve”I-Endelüs ve ahbâruhâ adlarıyla da bilinen 
eser Mısır, İftikıye, Mağrib ve Endülüs'ün müslümanlar tarafından fethini 
anlatan ana kaynaklardan biridir. Müellif kitabında ele aldığı konular 
hakkında ayrıntılı bilgiler ve çeşitli rivayetler nakletmiştir. Ancak bunu 
yaparken tarih yazarlarının üslübunu aynen muhafaza etmiş ve derlediği 
bilgileri tenkit süzgecinden geçirmeden, fakat kuvvetli rivayetlerden 
başlayarak kitabına almıştır; dolayısıyla bazan birbiriyle çelişkili iki 
rivayeti birlikte verdiği görülür. Muhtemelen bu durum onun hadisçi 
yönünden kaynaklanmaktadır. Yedi bölümden oluşan eser Hz. 
Peygamber'in Kıptiler hakkındaki hadisleriyle başlamakta ve Mısır'ın en 


eski tarihini, burada yaşayan veya bir süre bulunan peygamberleri, Beni 
İsrâil'in Mısır?daki durumunu, Bâbil, Sâsâni ve Rum (Bizans) 
hâkimiyetlerini, müslümanların fethini, Fustat, İskenderiye ve Cize 
şehirlerinin kuruluşunu, Amr b. Âs zamanında Mısır'ın idari yönden 
teşkilâtlandırılmasını, alınan vergileri, İfrikıye, Mağrib ve Endülüs'ün 
fethini, fetihten 246 (860) yılına kadar yaşayan Mısır kadılarını, bölgeye 
gelen sahâbileri ve onlar aracılığıyla yayılan hadisleri ele almaktadır. 


Bazı araştırmacılar kitabın sadece şifahi rivayetlere dayanılarak yazılmış 
olduğunu iddia ederlerse de bu doğru değildir. İbn Abdülhakem 
hadislerden, kendinden önceki tarihçilerin eserlerinden ve kussâs 
rivayetlerinden faydalanmıştır. Onun faydalandığı müelliflerden bazıları 
şunlardır: Yezid b. Ebü Habib (6. 128/745-46), Ubeydullah b. Ebü Ca'fer, 
Abdullah b. Lehia, Leys b. Sa'd, Esed b. Müsâ, İbn Hişâm, Osman b. Sâlih 
ve Yahyâ b. Abdullah b. Bükeyr (6. 231/845-46). Fütühu Mışr ve ahbâruhâ 
daha sonraki Mısır tarihçileri için vazgeçilmez bir kaynak olmuştur. 
Nüveyri Nihâyetü”l-ereb, Makrizi el-Hıtat, İbn Tağriberdi en-Nücümü”'z- 
zâhire ve Süyüti Hüsnü”l-muhâdara adlı eserlerinde Mısır, İfrikıye, Mağrib 
ve Endülüs'ün müslümanlar tarafından fethini anlatırken bu kitabı âdeta 
kelimesi kelimesine iktibas etmişlerdir. İbn Haldün el-“ İber'inde özellikle 
Berberiler hakkında bilgi verirken, Yâküt el-Hamevi ise Mısır 
coğrafyasındaki pek çok yer için ondan faydalanmıştır; esere başvuranlar 
arasında Muhammed b. Yüsuf el-Kindi, İbn Zülâk ve İbn Dokmak da 
bulunmaktadır. Kitap İslâmiyet'in Kuzey Afrika, Nübe ve Endülüs'e 
yayılmasında Mısır'ın oynadığı rolü ortaya koyması bakımından ayrı bir 
önemi haiz olup Afrika'nın İslâmlaşması ve Araplaşmasıyla uğraşanların 
müracaat etmeleri gereken bir kaynaktır. Eser ayrıca mahalli tarih 
yazıcılığının ilk örneklerinden biri olması itibariyle de önem taşımaktadır. 


Fütühu Mışr'ın bir kısmı ilk defa J. Karle (Göttingen 1856), Mısır'a ait 
bölümü H. Mass€ (Kahire 1914), Endülüs'e ait bölümü İngilizce tercümesi, 
notlar ve bir mukaddimeyle birlikte John Harris Jones (Göttingen-London 
1858) tarafından neşredilmiş, kitabın tamamı Charles C. Torrey tarafından 
yayımlanmıştır (Leiden 1920 > New Haven 1922; Kahire 1411/1991). Eser 
Abdülmün“im Âmir (Kahire 1961), Abdullah Enis et-Tabbâ“ (Beyrut 1964), 
Muhammed Sabih (Kahire 1974), Hüseyin Âsi (Beyrut 1413/1992), Ali 
Muhammed Ömer (Kahire 1415/1995) ve Muhammed el-Huceyri (Beyrut 


1416/1996) tarafından da yayımlanmış, Abdullah Enis et-Tabbâ', eserin 
Kuzey Afrika ve Endülüs”le ilgili kısımlarını Fütühu İfrikıyye (İfrikıyyâ) ve 
Endelüs adıyla ayrıca neşretmiştir (Beyrut 1987). Albert Gateau, Torrey'in 
neşrini esas alarak eserin Kuzey Afrika ve Endülüs'ün fethiyle ilgili 
kısmında bazı küçük düzeltmeler yapmış ve bu kısmı notlar ilâve ederek 
Fransızca'ya çevirmiştir (Alger 1942, 1947). Charles C. Torrey ise Mısır ve 
Kuzey Afrika'da 643-705 yılları arasında gerçekleştirilen fetihlerle ilgili 
kısmı İngilizce'ye tercüme etmiştir (Biblical and Semitic Studies, New 
York 1901, s. 279-330). Bunların dışında bazı küçük bölümleri çeşitli Batı 
dillerine çevrilmiştir (Fütühu Mışr (nşr. Muhammed el-HuceyriJ, neşredenin 
gırışi, s. 43-44). 
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Nadir Özkuyumcu 


İBN ABDÜLKAYS 


(bk. AMİR b. ABDULLAH). 


İBN ABDÜLKUDDÜS, Şeyh Sadr 


(Gİ ve il ma sü) 


Şeyh Sadrü's-sudür Abdünnebi b. Ahmed b. Abdılkuddüs Gengühi (6. 
991/1583) 


Hindistanlı fakih ve muhaddis. 


Gengüh'ta dünyaya geldi. Hindistanlı meşhur mutasavvıf Abdülkuddüs 
Gengühi'nin torunudur. Burada Kur'ân-ı Kerim, Arap dili ve edebiyatı, 
fıkıh ve diğer ilimleri okuduktan sonra Mekke ve Medine'ye gitti. 
Şehâbeddin İbn Hacer el-Heytemi ve diğer âlimlerden hadis okudu. Hicaz'a 
muhtelif seyahatlerinde çok sayıda âlimle görüştü. Tanınmış hocaları 
arasında Hindistanlı hadis âlimi Fetteni de bulunmaktadır. Babası ve dedesi 
gibi o da Hindistan'ın en büyük tarikatı kabul edilen Çiştiyye'ye bağlı idi. 
Ancak Haremeyn'den Hindistan'a döndüğünde bu tarikatın fikri yapısının 
esası olan vahdeti vücüd kavramı ile semâ gibi diğer bazı esaslarına ve 
tarıkat şeyhlerinin yaptığı merasimlerin birçoğuna karşı çıkarak 
muhaddislerin ve Selef'in metodunu tercih etti. Bu sırada babasının semâın 
cevazı hakkındaki risâlesine bir reddiye yazdı. Bu tutumu babasıyla 
amcalarının muhalefetine ve çeşitli sıkıntılar çekmesine sebep oldu. 
Vaktinin büyük bir kısmını eğitim öğretim, vaaz ve nasihatle geçiren İbn 
Abdülkuddüs zamanla Hindistan'ın saygın âlimlerinden biri olarak şöhret 
kazandı. 


İbn Abdülkuddüs, 971 (1563) yılında Bâbürlü Hükümdarı Ekber Şah 
tarafından şeyhülislâmlık veya kâdılkudâtlık anlamına gelen (İbn Hasan, s. 
256; M. Mujeeb,s.37,39, 73, 239), yetkileri arasında dini müesseselere 
yardım ve toprak bağışı bulunan “sadrü”'s-sudür” makamına tayın edildi. 
Ekber Şah başlangıçta ona çok saygı gösterdi, hadis dinlemek için evine 
gitti. Onun nasihat ve sohbetlerinin tesiriyle namazlarını camide kılmakla 
kalmayıp bizzat kendisi ezan okumaya, imamlık yapmaya, hatta camiyi 
süpürmeye başladı. Ancak bu durum iki yıl kadar devam etti. Cami 
ımamlarının aldığı maddi yardım ve arazi bağışı fermanlarında sadrü”s- 


sudürun imzasının bulunması şart olduğundan İbn Abdülkuddüs'e ulaşmak 
isteyenlere aracılık yapanlar rüşvet almaya başladılar. Şikâyetler Ekber 
Şah'a ulaşınca sadrü's-sudür makamı ilga edilerek görevleri eyaletlerdeki 
emirlere devredildi. Bundan sonra bazı üst düzey devlet görevlilerinin 
aleyhinde çalışmaları sebebiyle İbn Abdülkuddüs'ün Ekber Şah ile arası 
açıldı. Ekber Şah, 983 (1575) yılında Fetihpür Sikri sarayında büyük bir 
divanhâne inşa ettirerek buraya “ibadethâne” adını verdi. Mahdümülmülk 
lakabıyla tanınan Sultanpürlu Şeyh Şemseddin'in oğlu Mevlânâ Abdullah 
burada İbn Abdülkuddüs'ü eleştirmeye başladı ve aleyhinde çeşitli risâleler 
yazdı. Risâlelerinde onu Mir Habeş'i âsi olduğu, Hızır Han Şirvâni'yi de 
Hz. Peygamber'e hakaret ettiği gerekçesiyle haksız olarak öldürülmesine 
sebebiyet vermekle suçladı. Ayrıca semâ konusundaki risâlesine yazdığı 
reddiye dolayısıyla babasına âsi olduğunu ve bu yüzden arkasında namaz 
kılmanın câiz olmadığını söyledi. İbn Abdülkuddüs'ün cevap vermesi 
üzerine çıkan tartışmalardan dini ortam olumsuz yönde etkilendi. Öte 
yandan Ekber Şah'ın nedimi olan Ebü'l-Fazl el-Allâmi ve ağabeyi şair 
Feyzi-i Hindi ile babaları Mübârek ve diğer bazı kişiler Ekber'i ulemâ 
aleyhine kışkırttılar ve İbn Abdülkuddüs hakkında dedikodu çıkardılar. Bu 
esnada Ekber Şah'ın Hindü hanımının bir akrabasının Mathürâ'da Hz. 
Peygamber'e hakarette bulunması ve Mathürâ kadısının bu olayı İbn 
Abdülkuddüs'e anlatması, onun da bu kişi hakkında ölüm cezasına 
hükmetmesi İbn Abdülkuddüs'ün muhalifleri ve Ekber Şah için bir bahane 
teşkil etti. Bunun üzerine Ekber Şah ulemânın idari ve siyasi iktidarına son 
verdiğini belirten bir ferman çıkardı. Daha sonra Mahdümülmülk ile İbn 
Abdülkuddüs'ü Mekke'ye sürdü (988/1580). İbn Abdülkuddüs bir yıl sonra 
Hindistan'a dönerek Ekber Şah'tan özür diledi. Bu arada Ekber Şah, çeşitli 
din ve inanç sistemlerinin belli başlı prensiplerini birleştirerek “din-i ilâhi” 
adıyla yeni bir din kurdu. 990 (1582) yılında eyalet valilerinin sarayda 
bulunmasını fırsat bilerek bu dini resmen ilân etti. İbn Abdülkuddüs'ü de bu 
yeni dine davet etti. Fakat İbn Abdülkuddüs kabul etmeyince onu bir 
müddet hapsedip işkenceye tâbi tuttu. İbn Abdülkuddüs”ün muhalifleri, 
onun Mekke ve Medine'de bulunduğu sırada Ekber'in dinsiz olduğu 
yönünde propaganda yaptığını hükümdara söylediler. Ayrıca Mekke 
yolculuğu esnasında, kafilede bulunanlara hem kendileri harcamak hem de 
gittikleri bölgelerdeki âlimlere sunmak için teslim edilmiş olan mal ve 
paranın hesabını vermek üzere aleyhinde dava açılarak hapsedildi ve 
hapiste iken öldürüldü. Abdülhay el-Haseni 991 (1583) yılında 


ANA A 


öldürüldüğünü söylerken Bedâüni bir yerde (Muntakhabu-t-tawârıkh, III, 
131) bu tarihi, başka bir yerde de (a.g.e., II, 322) bir yıl sonrasını 
kaydetmektedir. Ayderüsi ise vefat tarihini 12 Rebiülevvel 990 (6 Nisan 
1582) olarak vermektedir (en-Nürü”'s-sâfir, s. 339). 


İbn Abdülkuddüs'ün kaynaklarda Vezâ'ifü”l-yevm ve”l-leyleti'n-nebeviyye, 
Sünenü”l-hüdâ fi mütâbe' atı'I-Muştafâ (Brockelmann, 11, 602), Risâle fi 
reddi ta“ni”l-Kaffâl el-Mervezi “ale”I-İmâm Ebi Hanife ve Risâle fi 
hurmeti's-semâ” adlı eserleri zikredilmektedir. 
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Saffet Köse 


İBN ABDÜLKUDDÜS el-EZDİ 


(bk. SÂLİH b. ABDÜLKUDDÜS). 


İBN ABDÜLMELİK 


(MA ve çel) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. Muhammed b. Abdilmelik b. Muhammed b. 
Said el-Evsi el-Ensâri el-Merrâküşi (6. 703/1303) 


Mağrib ve Endülüs tarihçisi, edip ve şair. 


Il veya 14 Zilkade 634'te (6 veya 9 Temmuz 1237) Merakeş'te doğdu. 
Aslen Evs kabilesine mensuptur. İlim ve fazilet sahibi bir kimse olan babası 
Muhammed şehrin ileri gelenlerindendi; annesi de Muvahhidler”den İbnü”l- 
Fâsi diye bilinen Muhammed b. Ahmed el-Kaysi'nin kızıdır. Ebü”1-Velid 
İbn Ufeyr, Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Atik, Ebü'l-Kâsım Ahmed b. 
Muhammed el-Belevi, Kâtib Ebü'l-Hasan Alı b. Muhammed er-Ruayni, 
İbnü”z-Zübeyr diye tanınan Ebü Abdullah Muhammed b. Ali ve Ebü 
Muhammed Hasan b. Kattân gibi hocalardan kıraat, hadis, fıkıh, ferâiz, 
kelâm, mantık, belâgat ve aruz tahsıl etti; bu arada Ebü Temmâm'”'ın el- 
Hamâse'sini, Zeccâci'nin el-Cümelü”l-kübrâ'sını ve Sibeveyhi'nin el- 
Kitâb'ını da okudu. Ayrıca Endülüs, Sebte (Ceuta) ve Ceziretülhadrâ 
(Algeciras) gibi yerlere ilim öğrenme amacıyla gitti ve buralarda birçok 
âlimden ders aldı. 670 (1271-72) yılından sonra, iyi bir şiir münekkidi olan 
Ağmat şehrinin valisi Ebü Ali Ömer b. Ebü”l-Abbas el-Mettüsi el- 
Milyâninin huzurunda edebiyat meclislerine katıldı. Şılatü?ş-Şıla müellifi 
İbnü?z-Zübeyr onun Kâtib Ebü”l-Hasan er-Ruayni, Ebü Abdullah 
Muhammed b. Ali b. Muhammed b. Hişâm, İbn Ufeyr ve başkalarından 
rivayette bulunduğunu, kendi teliflerinin bir kısmını bizzat istinsah ettiğini, 
tarih ve isnadı çok iyi bildiğini söylemektedir (Nübâhi, s. 130). 


Bir süre Merakeş kadılığı yapan İbn Abdülmelik, Merini Hükümdarı Ebü 
Ya'küb Yüsuf döneminde (1286-1307) başkadılığa getirildi. 703 yılı 
Muharreminin sonlarında (Eylül 1303) Tilimsân'da vefat etti; ölüm tarihiyle 
ilgili farklı rivayetler de vardır. 


Eserleri. 1. ez-Zeyl ve”t-tekmile li-kitâbeyi”1-Mevşül ve”ş-Şıla. İbnü”l- 


Faradi'nin (6. 403/1013) Kıtâbü”i-Mevşül fi târihi “ulemâ ”1'I-Endelüs'ü ile 
İbn Beşküvâl'in (6. 578/1183) Kitâbü?ş-Şıla fi ahbâri (târihi) e 'immeti”l- 
Endelüs'üne yazılmış bir zeyildir. Mukaddimede kitabın cüz 
bölümlemesinden söz edilmez. Sehâvi el-İ“lân bi”t-tevbih li-men zemme”t- 
târihinde, Süyüti Buğyetü'l-vu'ât'ının mukaddimesinde ve Taşköprizâde 
Miftâhu's-sa“âde'de eserin dokuz cüz olduğunu bildirirler. Kitap, VU. 
(XTII.) yüzyılın ikinci yarısında Mağrib ve Endülüs tarihi hakkında kaleme 
alınan eserlerin en önemlisi ve en kapsamlısıdır; Lisânüddin İbnü”l-Hatib, 
İbnü”l-Kâdi ve Hasan el-Vezzân (Afrikalı Leon) tarafından da kaynak 
olarak kullanılmıştır. ez-Zeyl ve't-tekmile'nin bugüne ulaşan cüzleri 
şunlardır: Birinci cüzden iki yazma nüsha mevcuttur. Bunlardan biri 
Karaviyyin Kütüphanesi'nde (nr. 626) korunan, başından ve sonundan eksik 
nüshadır. Diğer nüsha, el-Hizânetü”l-Haseniyye?'de (nr. 269) kayıtlı 
bulunmaktadır. Birinci cüz Muhammed b. Şerife tarafından iki cilt halinde 
yayımlanmıştır (Beyrut 1969). Dördüncü cüzden bir parça Escurial 
Library?de (or. 1682) kayıtlı olup İhsan Abbas tarafından neşredilmiştir 
(Beyrut 1964). Şahıslar hakkında olan bu cüz Sâbık b. Abdurrahman'dan 
başlayıp Abdullah b. Reşik ile biter. Beşinci cüz Dârü'l-kütübi”1- 
Mısriyye”'de (Halim, Tarih, nr. 6) ve diğer bazı kütüphanelerde üç nüsha 
olarak mevcut olup İhsan Abbas tarafından iki cilt halinde neşredilmiştir 
(Beyrut 1965). Altıncı cüzden iki nüsha mevcuttur; bunlardan biri 
Bibliothegue Nationale'de (nr. 2156), diğeri British Museum'da (nr. Or. 
7940) bulunmaktadır. Bu cüz de İhsan Abbas tarafından neşredilmiştir 
(Beyrut 1973). Sekizinci cüz tek nüsha olup Rabat'taki el-Hizânetü”|- 
âmme'de (nr. D. 1705) kayıtlıdır. Çok hatalı olan bu yazmanın bazı 
yaprakları eksiktir; mevcut yapraklar da rutubetten çok etkilenmiş 
durumdadır. Muhammed b. Şerife tarafından iki cilt halinde neşredilen 
(Rabat 1984) bu cüzde müellif şahıslar hakkında geniş bilgi verirken 
onların şahsiyet ve tabiatlarıyla ilgili tahliller de yapmaktadır. İbn 
Abdülmelik bu eserini “gurebâ”ya tahsis etmiştir; fakat o bu tabirle 
hemşehrisi olan Mağribliler?i kastetmektedir ve kitabını da Mağrıbli bir 
ruhla yazmıştır. Kadınlara ait kısımların da bulunduğu eser VI ve VTI. (XII 
ve XIII.) yüzyıllardaki Muvahhidler dönemi Mağrib'inde güçlü bir ilmi 
hareketin varlığını göstermesi bakımından da önemlidir. Mağrib ve 
Endülüs'ün içtimai ve siyasi tarihi açısından çok kıymetli bir kaynak olan 
ez-Zeyl ve't-tekmile'nin edebi değerini anlamak için basılmış cüzlerin 
sonundaki kafiye ve edebi risâle fihristlerine bir göz atmak yeterlidir. Ancak 


önceki Endülüslü tarihçilerin terâcim kitaplarına göre daha ayrıntılı bilgi 
veren eserin ilmi değeri edebi değerinden daha büyüktür. 2. el-Cem' beyne 
kitâbeyi İbni”l-Kattân ve İbni”l-Mevvâk “alâ Kitâbi”l-Ahkâm li-“ Abdilhak 
b. el-Harrât. İbnü”l-Harrât diye tanınan Abdülhak b. Abdurrahman el-Ezdi 
el-İşbili'nin el-Ahkâmü”l-kübrâ adlı eserine İbnü”l-Kattân el-Mağribi ve 
İbnü”l-Mevvâk tarafından yazılan zeyil ve tekmilelere yine zeyil ve tekmile 
mahiyetindedir (ez-Zeyl ve't-tekmile, VILL/1, neşredenin girişi, s. 103-106). 
3. el-Câmı' fvl-“arüz (a.g.e., VII, neşredenin girişi, s. 106-107). Son iki 
eser zamanımıza ulaşmamıştır. Kaynaklarda müellifin diğer bazı 
risâlelerinden de söz edilmektedir. 
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Cevat İzgi 


İBN ABDÜLMÜN'İM 


(bk. HİMYERİ, İbn Abdülmün“im). 


İBN ABDÜLVEHHÂB 


(bk. MUHAMMED b. ABDÜLVEHHÂB). 


İBN ABDÜNNÜR 


(Osll ve gel) 
Ebü Ca'fer Ahmed b. Abdinnür b. Ahmed b. Râşid el-Mâleki (6. 702/1302) 
Arap dili ve kıraat âlimi. 


630'da (1233) Endülüs'ün Cebelitârık yakınındaki liman şehri Mâleka'da 
(Malaga) doğdu. Beni Râşid diye tanınan ünlü bir aileye mensuptur. 
Endülüs tarihindeki siyasi çalkantıların en şiddetli olduğu Meriniler 
döneminde yaşayan İbn Abdünnür, Mâleka”da Ebü Abdullah Muhammed b. 
Yahyâ b. Ali b. Müferric el-Mâleki ve Ebü”l-Haccâc Yüsuf b. İbrâhim el- 
Merbelli”den dil ve kıraat dersleri aldı. Arap dili, aruz, kıraat, fıkıh, usul ve 
mantık alanlarında kendini yetiştirdi. İbnü”l-Hatib onun lugaz ve muamma 
konusunda da uzman olduğunu kaydeder (el-İhâta, 1, 79). Daha sonra 
Sebte'ye (Ceuta) giderek kıraat ve aruz âlimi Ebü'l-Hasan İbnü”l- 
Ahdar'dan istifade etti. Seyahat etmeyi seven İbn Abdünnür Mâleka, 
Meriye (Almeria), Berce, Gırnata (Granada) ve Vâdiâş'ta (Guadix) kıraat 
dersleri verdi. Bir süre de kadı nâibliği yaptı. 27 Rebiülâhir 702 (19 Aralık 
1302) tarihinde Meriye'de vefat etti. Şehrin Bicâye (Baugie) kapısı dışında 
bulunan kabristana defnedildi (a.g.e., 1, 202). 


İbn Abdünnür dünya işlerine karşı son derece ilgisiz, saf ve temiz kalpli bir 
âlimdi. İbnü”l-Hatib onun bu özelliğinin birçok fıkra ve hikâyeye konu 
olduğunu söyler (a.g.e., 1, 199-201). Orta seviyede bir şair olan İbn 
Abdünnür'un şiirlerinden bazı parçalar el-İhâta ile (1, 199) ed-Dürerü”l- 
kâmine'de (1, 207) nakledilmiştir. Büyük dil âlimi ve müfessir Ebü Hayyân 
el-Endelüsi onun öğrencisidir. 


Eserleri. İbn Abdünnür'un günümüze gelen en önemli eseri Raşfü”l-mebâni 
fi şerhi hurüfi'l-me'âni”dir. Eserde edatların anlamı, çeşitleri ve 
fonksiyonları ele alınmıştır. Doksan beş edat yapı bakımından on üç yalın 
(müfred) ve seksen iki birleşik (mürekkeb), fonksiyon itibariyle de amel 
eden (âmil) ve etmeyen (gayrı âmil) olmak üzere iki kısma ayrılarak 


incelenmiştir. Giriş bölümünde eserin alfabetik olduğu belirtilmesine 
rağmen buna tam uyulmamıştır. Müellifin Basra dıl mektebine temayülü 
olduğu görülmekle birlikte Küfe mektebinin görüşlerinden de 
faydalanmıştır. Sibeveyhi'ye ve görüşlerine aşırı derecede bağlı olan İbn 
Abdünnür Ahfeş el-Evsat, Müberred, Ebü Ömer el-Cermi, Ebü Osman el- 
Mâzıni, Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ gibi Basra ve Küfe mekteplerinin ileri 
gelen dilcileriyle İbn Usfür el-İşbili, Abdurrahman b. Abdullah es-Süheyli, 
Abdülvâhid b. Hüseyin es-Saymeri ve İbnü”l-Arif gibi Endülüs 
nahivcilerinin görüşlerini eleştirmiş, mantık âlimi olmasının da etkisiyle 
birçok meselede geniş ölçüde kıyasa başvurmuş ve ele aldığı meselelerde 
sebeplere ilişkin açıklamaları da (ta“lil) ihmal etmemiştir. Öğrencisi Ebü 
Hayyân hocasının bu eserinden çok istifade ettiğini söyler. Eser Ahmed M. 
el-Harrât tarafından bir incelemeyle birlikte neşredilmiştir (Dımaşk 
1405/1985). 


Müellifin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Şerhu”l-Kâmil 
(İsâ b. Abdülaziz el-Cezüli'nin dile dair el-Kâmil adlı eserinin şerhidir); 
Şerhu”l-Mugğrib (Ebü Abdullah İbn Hişâm el-Fihri'nin |İbnü”ş-Şevvâşl el- 
Mugğrib adlı eserinin şerhidir); Takyid “ale'l-Cümel (117z-Zeccâci), Cüz” fi'l- 
“arüz (bu üç eser için bk. İbnü”l-Hatib, 1, 198); et-Tahliye (el-Hilye) fi 
(zikrı)'I-besmele ve't-taşliye (Raşfü”l-mebâni, s. 159); Şerhu'l-Cezüliyye 
(Ebü'l-Kasım ez-Zeccâci'nin gramere dair el-Cümel'i üzerine Ebü Müsâ el- 
Cezüli'nin yazdığı hâşiyenin şerhidir); İmlâ? “ale'1-Mukarreb (İbn Usfür el- 
İşbili'nin el-Mukarreb adlı nahve dair eserine yazdığı hâşiyedir |(Firüzâbâdi, 
s. 25); Şerhu”l-Cezüli”l-kebir li”z-Zeccâci (İzâhu”l-meknün, L 368). 
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İsmail Durmuş 


İBN ABDÜRABBİH 
(4) ve Gel) 


Ebü Ömer Şihâbüddin Ahmed b. Muhammed b. Abdirabbih b. Habib el- 
Kurtubi el-Endelüsi (6. 328/940) 


el-“ İkdü”l-ferid adlı eseriyle tanınan Endülüslü âlim ve şair. 


10 Ramazan 246'da (28 Kasım 860) Kurtuba'da (Cordoba) doğdu. 
Atalarından Sâlim, Endülüs Emevi emirlerinden Hişâm b. Abdurrahman'ın 
âzatlısı idi. İlk öğrenimine muhtemelen, Endülüs'ün ileri gelen fakih ve 
muhaddislerinden olan büyük kardeşi Ebü Bekir Yahyâ'nın yanında başladı. 
Kahire, Bağdat, Dımaşk, Kudüs, Halep gibi Doğu İslâm merkezlerine 
gidilmeden ilim öğrenilemeyeceği görüşünün yaygın olduğu bu dönemde 
Endülüs'te kalarak Baki' b. Mahled, Muhammed b. Abdüsselâm el-Huşeni 
ve Muhammed b. Vaddâh gibi âlimlerin öğrencisi oldu. Kısa zamanda fıkıh 
ve hadis öğrenimini tamamlayıp ders vermeye başladı. Bir yandan da şiir, 
edebiyat ve müsikiyle ilgilendi. Geniş fıkıh bilgisi yanında irticâlen şiir 
söyleyecek kadar güçlü bir şair olan İbn Abdürabbih devlet büyükleri ve 
önde gelen kimseler için birçok şiir yazdı ve bu sayede refah içinde yaşadı. 
Endülüs emirleri ve Kurtuba eşrafının köşk ve saraylarında seçkin bir yer 
edindi. Hayatının sonlarına doğru felç oldu; 18 Cemâziyelevvel 328'de (1 
Mart 940) Kurtuba'da vefat etti. 


Şöhretini el-“ İkdü”l-ferid adlı eserine borçlu olan İbn Abdürabbih hayatta 
iken daha çok şairliğiyle tanınmıştır. İbn Said el-Mağribi'ye göre Endülüs 
şair ve ediplerinin önde gelenlerindendir (Râyâtü'l-müberrizin, s. 77). 
Günümüze intikal eden bazı şiirleri Endülüs şiirinin en iyi örneklerinden 
sayılan İbn Abdürabbih'in Halife II. Hakem'in emriyle derlenmiş olan 
divanının kaybolması onun sanat yönünün meçhul kalmasına sebep 
olmuştur. Humeydi, bir kısmı kendi el yazısıyla olan divanının yirmi 
cüzden fazlasını gördüğünü söyler (Cezvetü'l-muktebis, I, 164). Şiirlerinde 
methiye, mersiye, hiciv ve gazel gibi klasik temaların yanında pastoral, 
duygusal, dini ve ahlâki konulara da yer vermiştir. Hazırcevaplığıyla 


tanınan İbn Abdürabbih'in birçok şiiri âdeta darbımesel haline gelmişti. 


Endülüs Emevi Halifesi III. Abdurrahman'ın 300-322 yılları arasında 
yaptığı savaşları anlatan 445 beyitlik urcüzesi (el-“ İkdü”l-ferid, IV, 501- 
527) kahramanlık şiirlerinin en uzun örneklerinden biri olarak kabul edilir. 
Şairin, beyit ve kafiye bağımsızlığı sebebiyle uzun ve kolay şiir yazımına, 
ezber ve rivayete elverişli bulduğu (a.g.e., IV, 500) recez vezninde kaleme 
aldığı bu şiir Margoliouth gibi bazı şarkiyatçılara göre Arap edebiyatında 
destan türünün en eski örneklerindendir. Bu urcüze James T. Monroe 
tarafından İngilizce”ye tercüme edilmiştir (bk. bibil.). 


İbn Abdürabbih, aralarında Mütenebbi'nin de bulunduğu birçok ünlü şair 
tarafından takdir edilmiştir. Mütenebbi'nin savaşla ilgili şiirleriyle bazı 
kasidelerinin nesiblerinde İbn Abdürabbih”'ten etkilendiği bilinmektedir. 
Aynı zamanda edip olan Büveyhi Veziri Ebü”l-Velid İsmâil b. Abbâd, hac 
dönüşü Mağrib'e gitmek üzere uğradığı Fustat'ta Mütenebbi ile görüşürken 
Mütenebbi ondan İbn Abdürabbih”i kastederek Endülüs melikinin şiirlerini 
okumasını istemiş, aynı şiirleri tekrar tekrar okuttuktan sonra, “Ey İbn 
Abdürabbih, işte Irak, sana koşarak geliyor!” demişti. 


Musammat adı verilen Arap şiir türünden veya İspanyol halk şiirinden 
esinlenilerek doğmuş olan müveşşah tarzında şiir yazan ilk Endülüslü şairin 
Mukaddem b. Muâfir olduğu ve onu İbn Abdürabbih'in takip ettiği, ancak 
müveşşahlarının kaybolduğu sanılmaktadır (İA, VIL, 867). İbn Abdürabbih 
yaşlanınca gençliğinde yazdığı eğlence türü (lehviyyât) şiirlerinden dolayı 
pişmanlık duyarak aynı vezin ve kafiyede “mümahhısât” (günahları 
silenler) adını verdiği zühd, takvâ ve öğüt kabilinden şiirler kaleme almıştır 
(Humeydi, 1, 165). 


İbn Abdürabbih'in hayatı, sanatı ve el-“İkdü”l-ferid adlı eseri hakkında 
birçok çalışma yapılmış olup bunların bazıları şunlardır: Cebrâil Süleyman 
Cebbür, İbn “ Abdirabbih ve “İkdüh (Beyrut 1979, 2. baskı); Ali İbrâhim 
Ebü Zeyd, el-Mümahhışât fi şi“ri İbn “ Abdirabbih el-Endelüsi (Kahire 
1986); A. Wormhoudt - W. Penn-College, al-“Ikd al-farıd: Selections, 
English & Arabic (1981, 1989); W. Werkmeister, Ouellenuntersuchungen 
zum Kitâb al-“Igd al-farıd des Andalusiers Ibn “ Abdrabbih (Berlin 1983). 


Eserleri. İbn Abdürabbih'in en meşhur eseri el-“ İkdü”l-ferid”dir. Siyaset, 
edebiyat, tarih, nevâdir, ahlâk, mizah, nükte, fıkra, müsiki ve eğlence gibi 
çok değişik konular hakkında bilgi veren eser bir genel kültür ansiklopedisi 
ve bir antoloji mahiyetindedir. Müellif, eserin yazılış amacını ve kendinden 
önceki eserlerden farkını anlattığı uzun mukaddimede kitaba “eşsiz 
gerdanlık” anlamında el-“ İkdü”l-ferid adını verdiğini söylediği halde bazı 
yeni araştırmalarda eserin asıl adının el-“ İkd olduğu, “el-ferid” sıfatının 
müstensihler tarafından ilâve edildiği ileri sürülmektedir. İbn Abdürabbih, 
uzun yıllar uğraşarak kaleme aldığı yirmi beş bölümden (kitab) meydana 
gelen eserini yirmi beş mücevherden oluşan gerdanlığa benzetmiş, kitabın 
ortasını teşkil eden on üçüncü bölüme gerdanlığın en kıymetli taşı olan “el- 
vâsıta”, her bölüme de bir mücevher adı vermiştir. Bölümlerin adları ve 
temsil ettikleri konuların sıralanışı şöyledir: “el-Lü'lüe” (hükümdarlık), “el- 
Feride” (savaşlar), “ez-Zebercede” (cömertlik), “el-Cümâne” (elçiler), “el- 
Mercâne” (hükümdarlarla sohbet), “el-Yâküte” (ilim ve edebiyat), “el- 
Cevhere” (atasözleri), “ez-Zümürrüde” (mev'iza ve zühd), “ed-Dürre” 
(tâzıye ve mersiyeler), “el-Yetime” (Araplar'ın soy kütüğü), “el-Ascede” 
(bedevi Araplar'ın sözleri), “el-Mücennebe” (güzel cevaplar), “el-Vâsıta” 
(hutbeler), “el-Mücennebetü's-sâniye” (yazışmalar ve yazı malzemesi), “el- 
Ascedetü's-sâniye” (halifeler), “el-Yetimetü's-sâniye” (Ziyâd b. Ebih, 
Haccâc, Tâlibiler ve Bermekiler'le ilgili bilgiler), “ed-Dürretü”'s-sâniye” 
(eyyâmü”i-Arab), “ez-Zümürrüdetü's-sâniye” (şiir), “el-Cevheretü's-sâniye” 
(aruz ve kafiye), “el-Yâkütetü's-sâniye” (müzik), “el-Mercânetü's-sâniye” 
(kadınlar ve özellikleri), “el-Cümânetü's-sâniye” (yalancı peygamberler, 
tufeyliler), “ez-Zebercedetü's-sâniye” (insan ve hayvan karakterleri), “el- 
Feridetü's-sâniye” (yiyecek ve içecekler), “el-Lü'lüetü's-sâniye” (hediyeler, 
şakalar ve nükteler). Eserin birçok bölümünde esas unsuru şiir teşkil 
etmektedir. On sekiz ve on dokuzuncu bölümler aruz, kafiye ve şiir türlerine 
ayrılmıştır. İbn Abdürabbih, çeşitli konularda 200”den fazla şaire ait 
yaklaşık 10.000 örnek beyit yanında kendi şiirlerinden de birçok örnek 
vermiştir. On üçüncü bölüm meşhur hatiplerin hutbelerine ayrılmıştır. Diğer 
bölümlerde de hitabet örneklerine rastlanmaktadır. Yazışmalar, yazı 
malzemesi, kâtipler ve kâtiplerde bulunması gereken özelliklerden önemle 
söz edilmiş, bazı meşhur tevki' örnekleri zikredilmiştir. Eserde İslâm 
tarihiyle ilgili olarak değişik yerlerde verilen bilgiler büyük bir yekün tutar. 
el-“ İkdü”l-ferid, daha çok Doğu İslâm dünyasına ait bilgileri Endülüslüler'e 
aktarmak amacıyla yazılmakla birlikte 1. Abdurrahman”'dan (750-788) TT. 


Abdurrahman'a (912-961) kadar Endülüs Emevileri”nin tarihini de 
kapsamaktadır. Yedinci bölümde Arap atasözlerini, sekizinci bölümde 
mev'iza ve zühd konusunu ele alan yazar ahlâk ve dindarlık konularını 
gerçekçi bir yaklaşımla incelemiş, dünya ve âhiret işlerinin bir denge içinde 
sürdürülmesini tavsiye etmiştir. İbn Abdürabbih, okuyucuyu dinlendirmek 
ve yorulmadan okumasını temin etmek düşüncesiyle kitabın birçok yerinde 
zarif nükte ve fıkralara yer vermiştir. Müsikiye tahsis ettiği yirminci 
bölümde müsiki ve güzel sesin insan ruhu üzerindeki etkisini anlattıktan 
sonra konuyla ilgili hadisleri naklederek bu sanatla meşgul olmanın dinen 
bir sakıncası bulunmadığını, müsiki mekruh ise ondan en çok Kur'an ve 
ezanın korunması gerektiğini, mekruh değilse ona en çok şiirin muhtaç 
olduğunu, Allah'ın insan ruhu için bir güzelden çıkan güzel sesten daha 
etkili bir şey yaratmadığını söyleyerek müsiki hakkındaki kanaatıni belirtir. 
Eserde döneminin sosyal hayatı, gelenek ve görenekleri, yiyecek ve 
içecekleri, sağlık ve tıp konuları, sihir, üfürükçülük, muska, göz değmesi, 
ınsan ve hayvan karakterleri, bölge ve şehirlerin özellikleri, kadın ve 
hususiyetleri gibi çok değişik konularda bilgiler bulunmaktadır. 


Bazı araştırmacılara göre el-“ İkdü”l-ferid İbn Kuteybe'nin “Uyünü”l-ahbâr 
adlı eserinin bir tekrarı mahiyetindedir. el-“ İkdü”l-ferid'e “Uyünü”|l- 
ahbâr'dan çok şey alındığı doğru olmakla beraber gerek yazılı Doğu İslâm 
kaynaklarından gerekse Endülüs 'teki şifahi kaynaklardan bir hayli ilâve 
bilgiler de yer almaktadır. Ayrıca İbn Abdürabbih'in her bölümün baş 
tarafına “ferş” adıyla yaptığı giriş mahiyetindeki değerlendirmeler, İbn 
Kuteybe'ye Şuübiyye konusunda yönelttiği tenkitler, “Uyünü”l-ahbâr”daki 
malzemeyi değişik yerlerde değişik maksatlar için kullanmış olması gibi 
sebeplerden dolayı onun eserine bir tekrar denemez. Eserin yazıldığı 
dönemde Endülüs'te sadece o bölgenin kültür ve tarihiyle ilgilenenlere, 
Endülüs”le ilgilenmekle birlikte Doğu İslâm dünyasının ilim ve kültür 
değerlerini de aktarmak isteyenler şeklinde iki akım vardı. İbn 
Abdürabbih'in bu iki akımı birleştirdiği görülmektedir. el-“ İkdü”l-ferid, 
naklettiği bilgilerin râvi zincirini kısaltmasına rağmen “ Uyünü”l-ahbâr'dan 
daha hacimlidir. İbn Abdürabbih, ana kaynağı “Uyünü”l-ahbâr olmakla 
birlikte Halil b. Ahmed'in Kitâbü”l-“ Arüz”'u, Ebü Ubeyde Ma'mer b. 
Müsennâ'nın en-Nekâ 17 ve el-Eyyâm'ı, Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm'ın 
Kitâbü'l-Emsâl'ı, Câhiz'in el-Beyân ve't-tebyin'i, Müberred'in el-Kâmıl'ı, 
İbnü”l-Mukaffa'ın Kelile ve Dimne'si ile el-Edebü”l-kebir ve el-Edebü”ş- 


şağır'ı, Taberi'nin Târihu'l-ümem ve'I-mülük'ü, İbn Sellâm el-Cumahi'nin 
Tabakâtü'ş-şu'arâ”ı 


gibi eserlerden de faydalanmıştır. Kitapta Tevrat ve İncil'den, Doğu 
kaynaklarında sık rastlanan İran ve Hint sözlerinden ve Aristo”dan nakiller 
de yer almaktadır. Müellifin kendinden öncekilerden yaptığı nakiller 
sayesinde el-“İkdü”l-ferid ilk dönem İslâm tarihinin siyasi, içtimai iktisadi 
ve kültürel kaynaklarından biri olma özelliğine sahip bulunduğu gibi söz 
konusu nakilleri doğru, tam ve sağlıklı biçimde aktarması dolayısıyla 
kendisinin faydalandığı bu eserlerin neşri sırasında başvurulacak güvenilir 
bir kaynaktır. Nitekim “Uyünü”l-ahbâr yayımlanırken el-“ İkdü”1-ferid'den 
ıstifade edilmiştir. 


Eserde müstensihlerin ılâveleri sebebiyle bir kısım hatalar ve dönemin 
anlayışı gereği bazı hurafeler de mevcuttur. Meselâ bir yerde Muâviye vefat 
ederken oğlu Yezid'in yanında olduğu (el-“ İkdü”1-ferid, IV, 272), bir başka 
yerde ise aksi söylenmekte (a.g.e., IV, 387), müellifin ölümünden sonra 
yaşamış Abbâsi halifeleri Râzi-Billâh, Müttakı-Lıllâh, Müstekfi-Bıllâh ve 
Muti-Lillâh'ın biyografileri verilmekte (a.g.e., V, 129-131), Gatafân 
kabilesinden bir kişinin 190 yaşında saçının ve dişlerinin yeniden çıktığı ve 
gençleştiği nakledilmektedir. Sâhib b. Abbâd'ın el-“ İkdü”l-ferid'de yeni bir 
şey bulamadığını söylemesi, “Bu bizim malımızdı, iade edildi” anlamındaki 
âyeti (Yüsuf 12/65) temsil getirerek onun Doğu âlimlerinin eserlerinden 
alıntılar olduğunu telmih etmesi abartılı ve haksız bir eleştiridir. Zira eser, 
Endülüs tarihi ve sosyal hayatıyla ilgili olarak ihtiva ettiği bilgilerin yanı 
sıra başta İbn Abdürabbih'in kendisi olmak üzere Endülüslü şairlere ait 
şiirler dolayısıyla bir orijinallik taşımaktadır. 


el-İkdü”l-ferid İbşihi'nin el-Müstetraf”ı, İbn Haldün'un Mukaddime'si, 
Kalkaşendi'nin Şubhu”'l-a' şâ'sı ve Abdülkâdir el-Bağdâdi'nın Hizânetü”|- 
edeb'i gibi birçok kitaba kaynak olmuştur. Eser, Ebü İshak İbrâhim b. 
Abdurrahman el-Vâdiâşi el-Kaysi ile İbn Manzür tarafından ihtisar edilmiş, 
Mısır Milli Eğitim ile Mısır Kültür ve İrşad bakanlıkları tarafından birer 
muhtasarı yayımlanmıştır. İlki Bulak'ta 1263'te (1847) olmak üzere birçok 
defa basılan eserin (Kahire 1302, 1305, 1316, 1353) ilmi neşirleri 
Muhammed Said Aryân (1-V(I, Kahire 1940), Ahmed Emin, Ahmed ez- 
Zeyn ve İbrâhim el-Ebyâri (I-VII, Kahire 1940-1953), Müfid Muhammed 


Kumeyha ile Abdülmecid et-Terhini (1-1X, Beyrut 1404/1983) tarafından 
yapılmıştır. Eserdeki kadınlarla ilgili bilgiler Abdümühennâ ve Semir Câbir 
tarafından bir araya getirilerek Ahbârü'n-nisâ? fi”1-“İkdi”l-ferid adıyla 
yayımlanmıştır (Beyrut 1410/1990). Muhammed İbrâhim Sâlim Te *dibü”n- 
nâşı 'in bi-edebi”d-dünyâ ve'd-din adıyla eserden bir seçme hazırlayıp 
yayımlamıştır (Kahire 1406/1985). 


Humeyd, bir kısmı İbn Abdürabbih'in kendi el yazısı ile olan divanından 
yirmi cüzün üzerinde bir kısmını gördüğünü söylemekteyse de (Cezvetü”|1- 
muktebis, I, 164) bu divan günümüze ulaşmamıştır. Şairin çeşitli 
kaynaklardan derlenen şiirleri Divânü İbn “ Abdirabbih adıyla 
yayımlanmıştır (nşr. Muhammed Altunci, Dımaşk 1397/1977; nşr. 
Muhammed Rıdvân ed-Dâye, Dımaşk 1399/1979, 1407/1987). Keşfü'z- 
zunün'da İbn Abdürabbih'e nisbet edilen (11, 1543) el-Lübâb fi ma'rifeti”l- 
“ilm ve”l-âdâb adlı bir eserin el-“ İkdü”1-ferid'in altıncı bölümünün bir 
parçası olduğu tahmin edilmektedir. 
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Mustafa Muhammed eş-Şek'a 


İBN ABDÜRREZZÂK 


(3501 ve vel) 
Abdurrahmân b. İbrâhim b. Ahmed ed-Dımaşki el-Hanefi (6. 1138/1726) 
Hanefi fakihi ve edip. 


1075 (1664) yılında Dımaşk'ta doğdu. Dönemin meşhur âlimlerinden 
Abdülgani b. İsmail en-Nablusi”nin talebesi olup hocası eserinde seyahatleri 
sırasında 


onunla yaptığı yazışmalardan söz eder (el-Hakıka ve”I-mecâz, s. 130, 132, 
208). Hocaları arasında Ebü'l-Mevâhib b. Abdülbâki el-Hanbeli, 
Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Kâmili, Abdullah b. Zeynüddin el- 
Ömeri el-Aclüni gibi simalar bulunmaktadır. Kaynaklar İbn Abdürrezzâk'ın 
ferâiz, fıkıh ve edebiyat alanında yetişkin bir âlim olduğunu belirtir. 
Dımaşk”taki Sinan Paşa Camii”nde hatiplik görevinde bulunan İbn 
Abdürrezzâk bu şehirde vefat etti. 


Eserleri. 1. Hadâ»iku'l-in'âm fi fezâ'1li”ş-Şâm. Şam tarihi hakkında olup 
Yüsuf Büdeyvi tarafından neşredilmiştir (Beyrut 1410/1989). Alı b. Ebü 
Bekir el-Herevi, Zekeriyyâ el-Kazvini, İbnü”l- Verdi, İbn Şâkir el-Kütübi 
gibi tarihçilerin çalışmalarından faydalanılarak kaleme alınan eser, Şam'a 
dair şiirlere ayırdığı bölümle bu alandaki literatür arasında önemli bir yere 
sahiptir. 2. Kalâ?idü”l-manzüm fi müntekâ ferâ”izi'l-“ulüm. İbrâhim el- 
Halebi'nin fıkha dair meşhur eseri Mülteka”l-ebhur'un ferâizle ilgili 
bölümünün manzum şeklidir. 1129'da (1717) yaklaşık 400 beyit olarak 
yazılan eserin Kahire Dârü'l-kütübi”l-Mısriyye”de bir nüshası 
bulunmaktadır (Fihrisü kütübi?1-“ Arabiyye, 1, 464). İbn Âbidin bu eseri er- 
Rahiku”l-mahtüm şerhu Kalâ”idi'l-manzüm adıyla şerhetmiş ve şerh önce 
ayrı olarak (Dımaşk 1302), daha sonra da İbn Âbidin'in diğer bazı 
risâleleriyle birlikte (Mecmü' atü resâ'ili İbn “ Âbidin, İstanbul 1325, TI, 
185-260) yayımlanmıştır. 3. Nesrü le 'âlı'l-mefhüm şerhu Kalâ 'idi”1- 
manzüm. Müellifin bir önceki eserine yazdığı şerhtir. 4. Mefâtihu'l-esrâr ve 


levâ'ihu”l-efkâr. Şemseddin Muhammed b. Abdullah et-Timurtaşi'nin fıkha 
dair Tenvirü”l-ebşâr'ına Alâeddin el-Haskefi'nin yazdığı ed-Dürrü'l-muhtâr 
adlı şerh üzerine yapılmış bir hâşiye çalışması olup tamamlanmamıştır; 
“Kitâbü'ş-Şalât”ın sonuna kadarki kısımla “Kitâbü'n-Nikâh”tan bazı 
bölümleri ihtiva eder. Dârü'l-kütübi'z-Zâhiriyye'de Sılkü'n-naddâr şerhu?”d- 
Dürri'I-muhtâr adıyla kayıtlı bulunan (nr. 6662) ve İbn Abdürrezzâk'a 
nisbet edilen nüsha Mefâtihu”l-esrâr ile aynı eser olmalıdır (M. Muti* el- 
Hâfız, 1, 416). 


Bazı kaynaklarda İbn Abdürrezzâk?'ın Divânü şi'r ve Divânü”l-hutab adlı iki 
eseri daha zikredilmektedir. Muhibbi ve Murâdi de onun şiirinden ve ona 
nazire olarak yazılan çeşitli şiirlerden örneklere genişçe yer vermektedir. 
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Saffet Köse 


İBN ABDÜSSELÂM, İzzeddin 


(dll ve öy yali Şe) 


Ebü Muhammed İzzüddin Abdülaziz b. Abdisselâm b. Ebi”l-Kâsım es- 
Sülemi ed-Dımaşki (6. 660/1262) 


Şâfli fakihi. 


577(1181) veya 578 (1182) yılında Dımaşk'ta doğdu. Beni Süleym 
kabilesine mensup olup İzzeddin'in kısaltılmış şekliyle el-İzz ve öğrencisi 
İbn Dakikul“id'in verdiği “sultânülulemâ” ve “şeyhülislâm” lakaplarıyla da 
anılmaktadır. Tahsil hayatına nisbeten geç bir yaşta Ebü İshak eş-Şirâzi'nin 
Şâfüi fıkhına dair et-Tenbih adlı eserini ezberleyerek başladı. Kâdi İbnü”|l- 
Harestâni, Ebü Tâhir Berekât b. İbrâhim el-Huşüi, Ebü Mansür İbn Asâkir, 
Ebü Muhammed İbn Asâkir ve Seyfeddin el-Âmidi başta olmak üzere 
birçok âlimden dini ilimler okudu. 597 (1201) veya 599 (1203) yılında bazı 
kaynaklara göre ilim tahsili için, bazılarına göre ise elçilik göreviyle 
Bağdat'a gitti. Onun Bağdat'a iki defa gitmiş olduğu düşünülebilirse de 
elçilik göreviyle gidip orada Ebü Ali Hanbel b. Abdullah er-Rusâfi ve Ebü 
Hafs İbn Taberzed gibi âlimlerle görüşmüş olması ihtimali mevcut 
rivayetlere daha uygun düşmektedir. Birkaç ay sonra Dımaşk'a geri dönerek 
öğrenimine devam eden İbn Abdüsselâm özellikle fıkıh, fıkıh usulü, tefsir, 
kelâm ve bir ölçüde de tasavvuf alanında derinleşti. Dımaşk'ta Aziziyye 
Medresesi'nde ve 635 (1238) yılından itibaren Emeviyye Camii'nin ez- 
Zâviyetü'l-Gazzâliyye denilen köşesinde ders okutmaya başladı. Ayrıca 637 
(1239-40) yılında bu caminin imam-hatipliğine getirildi. Dımaşk kadılığı 
yapıp yapmadığı hususunda ise kaynaklar çelişkili bilgiler vermektedir. 


İbn Abdüsselâm, Eyyübiler'in Dımaşk kolu hükümdarlarından el-Melikü”s- 
Sâlih İmâdüddin İsmâil dönemine kadar Dımaşk”ta kaldı. el-Melikü?s-Sâlih 
İmâdüddin”in, aralarındaki siyasi çekişme yüzünden Mısır Eyyübi Sultanı 
el-Melikü”s-Sâlih Necmeddin Eyyüb'a karşı Haçlılar?'dan yardım 
istemesini, bazı kaleleri onlara bırakmasını, Dımaşk'a girerek silâh satın 
almalarına imkân tanımasını şiddetle eleştirerek aleyhte fetva vermesi ve 


cuma hutbelerinde artık ona dua etmemesi gibi sebeplerle önce hapsedildi, 
ardından Dımaşk'tan sürüldü. Cemâleddin İbnü”l-Hâcib ile birlikte gittiği 
Kudüs'te el-Melikü”s-Sâlih İmâdüddin tarafından yapılan uzlaşma 
tekliflerini reddedince yeniden tutuklandı. Mısır'dan gönderilen Eyyübi 
kuvvetlerinin el-Melikü?s-Sâlih İmâdüddin ve müttefiklerini yenmesi 
üzerine 639 (1241) yılında Kahire'ye gitti. 


Mısır'da kendisine büyük saygı gösteren el-Melikü's-Sâlih Necmeddin 
Eyyüb tarafından aynı yıl Mısır (Kahire değil) kadılığına tayin edilen İbn 
Abdüsselâm, Amr b. Âs Camii'nin hatipliği ve Sâlihiyye Medresesi'nin 
müderrisliğiyle de görevlendirildi. Mısır müftüsü Hâfız Münziri'nin onun 
gelişinden sonra bir saygı göstergesi olarak fetva vermeyi terkettiği rivayet 
edilmektedir. Olgunluk devresinde mezhebinin görüşlerine bağlanıp 
kalmayarak kendi ictihadlarına göre amel eden İbn Abdüsselâm Mısır'da 
Şâfli mezhebinin otoritesi haline geldi. 


İslâm dünyasının her yanından fetva sormak ve ilim öğrenmek için gelen 
ınsanların yoğun ilgisine muhatap olan, ilmi olgunluk döneminden sonra 
hayatını öğrenci yetiştirmeye ve eser telif etmeye adayan İbn 
Abdüsselâm'ın kaynaklarda elli civarında öğrencisinin adı zikredilir. Bunlar 
arasında oğlu Şerefeddin Muhammed Abdüllatif, İbn Dakikul'id, Ebü Şâme 
el-Makdisi, Şehâbeddin el-Karâfi, Ebü'l-Hasan Alâeddin Ali b. Muhammed 
el-Bâci, Dirini, Tâceddin Abdurrahman b. İbrâhim el-Firkâh, Abdülmü'min 
b. Halef ed-Dimyâti ve Hibetullah b. Abdullah el-Kıfti gibi âlimler vardır. 


İbn Abdüsselâm, oğlu Şerefeddin Muhammed Abdüllatif”ten nakledilen 
bilgiye göre (Sübki, VIII, 245) 9 Cemâziyelevvel 660 (1 Nisan 1262) 
tarihinde Kahire'de öldü ve Karâfe Kabristanı'na defnedildi. Kaynakların 
çoğunda vefat günü 


10 Cemâziyelevvel (2 Nisan) olarak kaydedilirken M. Mustafa b. Hâc, oğlu 
Şerefeddin ve talebesi Dimyâti'den vefat gününün 9 Cemâziyelevvel 
olduğu ve bir gün sonra defnedildiği yolunda rivayetlerin geldiğini, ancak 
kaynakların vefat ve defin günlerini birbirine karıştırdığını söyler 
(Mecâzü”i-Kur'?ân, neşredenin girişi, s. 26). Yünini ise bu ayın onunda 
öldüğünü ve ertesi gün defnedildiğini kaydeder (Zeylü Mir'âtı”z-zamân, TI, 
176). 


İbn Abdüsselâm Mısır ve Suriye bölgesinde karışıklıkların olduğu bir 
dönemde yaşadı. Bir taraftan Haçlılar, diğer taraftan içteki ayaklanmalar, 
ıtikadi-felsefi tartışmalar, tasavvufi cereyanlar bölgeyi etkisi altında 
bulunduruyordu. Bu gelişmeler onu siyasetle, kelâmi ve felsefi tartışmalarla 
meşgul olmaya, bid'atlara ve aşırı görüşlere karşı tavır almaya sevketti; bu 
fikri mücadelesi eserlerine de yansıdı. 


İtikadda Eş'ari mezhebini benimseyen İbn Abdüsselâm'ın bazı kelâm 
tartışmalarına taraf olduğu anlaşılmaktadır. Eyyübiler'in Dımaşk kolu 
hükümdarlarından el-Melikü'”l-Eşref Müsâ ile aralarında Allah'ın kelâmının 
mahiyeti konusunda geçen tartışma meşhur olup oğlu Şerefeddin 
Muhammed Abdüllatif bu hususta İzâhu”l-kelâm fimâ cerâ li”1-“ İz b. 
“Abdisselâm fi mes'eleti”I-kelâm adlı bir eser kaleme almıştır (Kahire 
1370). İbn Abdüsselâm'ın el-Mülha fi i“tikâdi ehli”l-hak adıyla bir eser 
(metni için bk. Sübki, VIII, 219-234) yazmasına sebep olan bu hadise şu 
şekilde gelişmiştir: Şâfiiler ile Hanbeliler arasında Allah'ın kelâmının 
mahiyeti konusundaki tartışma o dönemde hâlâ gündemdeydi ve İbn 
Abdüsselâm Allah'ın kelâmının kendi zâtıyla kaim, kadim ve ezeli bir mâna 
olup harf ve ses olmadığı şeklindeki Eş*ari görüşünü savunuyordu. İktidara 
yakın bazı Hanbeliler tarafından, bu görüşün yanlış ve Selefiyye anlayışına 
aykırı olduğu fikrinin telkin edildiği el-Melikü”l-Eşref el-Mülha fi 1“tikâdi 
ehli”l-hakk”ı okuyunca İbn Abdüsselâm”ı halktan tecrit için birtakım 
tedbirlere başvurdu; bu amaçla onun fetva vermesini, hatta evinden çıkıp 
halkla görüşmesini yasakladı. Fakat Hanefiler'den Mahmüd b. Ahmed el- 
Hasiri ve Mâlikiler?'den Cemâleddin İbnü”l-Hâcib gibi âlimlerin ara 
buluculuğuyla mesele kısa sürede çözüldü, hatta yanıldığını kabul eden el- 
Melikü”l-Eşref Müsâ, İbn Abdüsselâm ile helâlleşti. Onun bu hususta gerek 
Hanbeliler?'e gerekse öteki uçta yer alan görüş sahiplerine karşı peşin fikirle 
hareket etmediği bilinmektedir. Nitekim Kur'an'ın mahlük, harf ve ses 
olduğunu iddia edenlerin selâmını almanın hükmü sorulduğunda, 
“Müslüman oldukları için vâciptir” şeklinde fetva vermiştir (Kitâbü”1- 
Fetâvâ, s. 54). Öte yandan bir fetvasının yanlışlığını anladıktan sonra dellâl 
çağırtarak söz konusu fetva ile amel edilemeyeceğini ilân ettirdiğine dair 
rivayetten, kendi görüşlerine dahi taassupla sarılmasını engelleyecek bir 
ahlâka ve ilmi sorumluluğa sahip olduğu anlaşılmaktadır. 


Kaynaklarda, dinin emir bi'l-ma'rüf nehiy anı'l-münker ilkesini yerine 
getirmeye son derece önem veren zâhid bir âlim olduğu ve bu hususta 
yöneticilerden dahi çekinmediği belirtilen İbn Abdüsselâm, Regaib ve Berat 
gecelerinde sünnet telakkisiyle kılınan namazlar gibi bazı yaygın 
uygulamalara da şiddetle karşı çıkmıştır. Ayrıca el-Melikü”s-Sâlih 
Necmeddin Eyyüb'un veziri Fahreddin Osman b. İbrâhim en-Nablusi”nin 
bir caminin sahasına eğlence yeri inşa edilmesi emrini verdiğini duyunca 
oğullarıyla birlikte gidip inşaatı yıkmış, vezirin adalet sıfatının kalktığını 
ilân ederek kadılıktan da istifa etmiştir. Vezirin adalet sıfatının ilgası İslâm 
dünyasında yankı uyandırmış, el-Melikü's-Sâlih Necmeddin Eyyüb'un 
Abbâsi Halifesi Müsta'sım-Bıllâh'a Fahreddin Osman'ın kaleminden 
gönderdiği mesaj, doğruluğu bizzat el-Melikü's-Sâlih tarafından 
onaylanmadan halifece kabul edilmemiştir. İbn Abdüsselâm'ın daha önce 
Dımaşk”ta el-Melikü”s-Sâlih İmâdüddin İsmail?e karşı tavrını göz önüne 
alan el-Melikü”s-Sâlih Necmeddin Eyyüb, bu hadiseden sonra iktidarını 
sarsacak hutbeler irat etmesinden korktuğu için onu hatiplikten azletmiştir. 
Geniş halk kitleleri üzerindeki etkisi sebebiyle kendisinden çekinen 
sultanlar onun görüşlerini dikkate alma gereğini hissetmişlerdir. Bu 
mücadeleci tavrı İbn Abdüsselâm'ın, zaman zaman yöneticilerin öfkesine 
mâruz kalıp içtimai ve siyasi hayattan koparılarak vaktıni Sâlihiyye 
Medresesi'nde verdiği derslerle, ayrıca evinde sürdürdüğü telif, öğretim ve 
fetva faaliyetleriyle geçirmesine yol açmıştır. 


İktidarı Eyyübiler?den devralan Bahri Memlükler devrinde de eski 
faaliyetlerini sürdürdüğü anlaşılan İbn Abdüsselâm, el-Melikü?z-Zâhir 1. 
Baybars'a biat merasimi esnasında onun Emir Alâeddin Aytekin el- 
Bundukdâri'nin kölesi olması dolayısıyla sultan olamayacağını ileri sürerek 
biat etmekten kaçınması üzerine, Baybars'ın el-Melikü's-Sâlıh Necmeddin 
Eyyüb tarafından satın alınarak âzat edildiğine dair şahitler bulunarak ikna 
edilebilmiştir. Ancak diğer Memlük emirlerinin hür oldukları ispat 
edilemediği için pazarda satılarak âzat edilmeleri ve bedellerinin de Allah 
yolunda harcanması gerektiğine dair bir fetva verince sultanla arası açılmış 
ve Dımaşk'a geri dönmek üzere yola çıkmıştır. Ancak sultan, onun gidişiyle 
saltanatının tehlikeye düşeceği uyarısı üzerine ardından gidip gönlünü 
alarak geri dönmesini ve fetvasının gereğinin yapılmasını sağlamıştır. 
Tarihte bir başka örneğine rastlanmayan bu olaydan sonra kendisine 
“bâyiu'I-mülük, bâyiu”l-ümerâ” lakabı verilmiştir. 


Başta Zehebi, Sübki, İbn Kesir, Yâfii, İbnü”l-İmâd gibi çeşitli mezheplere 
mensup şahsiyetler olmak üzere daha sonraki âlimlerin İbn Abdüsselâm'ın 
ilmini ve ahlâkını övmeleri onun bu âlimler nazarındaki mertebesini 
göstermektedir. Cemâleddin İbnü”l-Hâcib'in, İbn Abdüsselâm'ın 
Gazzâli'den daha fakih olduğu şeklindeki değerlendirmesi (Sübki, VT, 
214) biraz mübalağalı görünse de onun ulaştığı ilmi dereceyi göstermesi 
açısından önemlidir. 


İbn Abdüsselâm'ın tasavvufi yönü hakkında kaynaklarda oldukça az bilgi 
bulunmaktadır. Süfi tabakatıyla ilgili bazı kitaplarda biyografisine yer 
verilir, kendisine çeşitli kerâmetler nisbet edilir ve hakkında menkıbeler 
anlatılır. Şüphesiz bu şekilde tanıtılması, onun bir süfi olmasından değil ilk 
dönem hadisçileri gibi dini hükümlerin korunması ve bid'atlardan 
sakınılması konusundaki hassasiyeti, hak bildiği yolda mücadele etmesi, 
ayrıca eserlerinde dini hayatın ahlâki ve deruni cephesine özel bir önem 
vermiş olması sebebiyledir. Sübki, İbn Abdüsselâm'ın tasavvuf hırkasını 
Şehâbeddin es-Sühreverdi'den giydiğini ve Ebü”l-Abbas el-Mürsi ile birkaç 
defa buluştuğunu bildirmektedir (Tabakât, VI, 214-215). VT. (XIV.) 
yüzyıl başlarında Dımaşk'a gelen Muhyiddin İbnü”l-Arabi ile tanışıp 
tanışmadığı bilinmemekteyse de dönemine yakın kaynaklar onun İbnü”l- 
Arabi'yı bazı görüşlerinden dolayı ağır bir şekilde tenkit ettiğini 
belirtmektedir (İbn Teymiyye, IV, 75; Safedi, IV, 174; ayrıca bk. Sayyid 
Rizwan Ali, XLVW/3 (1971), s. 193-201). İbn Abdüsselâm'ın, kendi tasavvuf 
anlayışından oldukça farklı bir görüşe sahip olan İbnü”l-Arabi ile uyum 
içinde olacağına ihtimal vermek zordur. Onun semâ meclislerine katıldığı 
ve bizzat raksettiği bazı kaynaklarda belirtilmekteyse de (İbnü”l-İmâd, V, 
302), raksın ancak aklı kıt olanların itibar edeceği bir bid'at olduğuna dair 
fetvası (Kitâbü”l-Fetâvâ, s. 163) bu bilgiyle çelişmektedir. 


Eserleri. Fıkıh, usül-i fıkıh, tefsir, hadis, kelâm, siyer, tasavvuf gibi 
alanlarda kırk civarında eser veren İbn Abdüsselâm genelde sade ve kolay 
anlaşılır bir dil kullanmış, bu şekilde ilme dayalı kültürü halk arasında 
yaymada büyük başarı elde etmiştir. Önemli eserleri şunlardır: 1. 
Kavâ'idü'l-ahkâm fi meşâlihi'l-enâm (el-Kavâ'idü'l-kübrâ). Kavaid 
literatürünün günümüze ulaşan ilk örneklerinden biridir. Ancak eserde 
İslâm hukukunun o döneme kadar belirginleşen külli kaideleri bir araya 


getirilmemiş, müellifin de belirttiği gibi İslâm dininin, bütün hükümlerin 
odağında yer alan insanların özel ve genel yararını sağlama ve koruma 
(celb-ı mesâlih), onlara gelebilecek zarar ve kötülükleri önleme (def'-i 
mefâsid) ilkesinin fıkhın çeşitli alanlarına uygulanması ve bu ana ilkenin 
tamamlayıcısı konumundaki kurallar ele alınmıştır. Müellif, dini 
hükümlerin bütünüyle mesâlih olduğunu ifade ettikten sonra fıkhın değişik 
alanlarındaki mesâlih ve mefâsidi ve bunlar arasındakı ilişkileri 
açıklayacağını belirtir. Tâceddin es-Sübkü'nin, eseri İbn Abdüsselâm”ın dini 
ilimlerdeki yüksek derecesini gösteren bir belge olarak nitelendirmesi 
(Tabakat, VII, 247) bu özelliği sebebiyle olmalıdır. Kâtib Çelebi de bu 
kitabın benzerinin yazılmadığını söyler (Keşfü”'z-zunün, Il, 1360). Eserde 
seksen civarında başlık (fasıl) altında mesâlih ve mefâsid kavramının 
mahiyeti, dereceleri, çeşitli fıkıh kavramlarıyla ilişkisi açıklanmış, bu 
bağlamda yapılan her ayırım ve tesbitin fürü-i fıkıhtan örnekleri verilerek 
âdeta fürü-i fıkhın söz konusu ilke açısından genel bir tanıtımı yapılmıştır. 
Süyütü'nin bu esere atıfla İbn Abdüsselâm'ın bütün fıkhı mesâlihin 
gözetilmesine, mefsedetin önlenmesi ilkesine râci kıldığını söylemesi de 
bundan dolayıdır (el-Eşbâh ve'n-nezâ 'ır, s. 8). Kitap bu özelliğiyle bir 
yönden müellifin öğrencisi Şehâbeddin el-Karâfi'nin el-Furük'unun, diğer 
yönden Şâtıbi'nin el-Muvâfakât'ının habercisi sayılır. Eser birçok defa 
basılmıştır (Kahire, 1-11, 1934, 1968; Beyrut, ts.). 2. el-Kavâ“idü'ş-şuğrâ. 
Bir önceki eserin muhtasarı olup el-Fevâ ?id fi”htışârı”l-Kavâ' id (nşr. 
Celâleddin Abdurrahman, Kahire 1409/1988) ve Muhtaşarü”l-fevâ id fi 
ahkâmi”l-makâşıd (nşr. Sâlih b. Abdülaziz Al Mansür, Riyad 1417/1997) 
adlarıyla yayımlanmıştır. 3. el-İmâm fi beyâni edilleti”l-ahkâm. Fıkıh 
usulüne dair olan eseri Rıdvân Muhtâr neşretmiştir (Mekke 1404/1984; 
Beyrut 1987). 4. et-Tergib “an şalâtı'r-Reğa'ibi'l-mevZü'a ve beyânü mâ 
fihâ min muhâlefeti's-süneni”İ-meşrü'a. Regaib namazının bid'at olduğunu 
ispat için kaleme aldığı bir risâle olup Nâsırüddin el-Elbâni ve M. Züheyr 
eş-Şâviş tarafından Müsâcele “ilmiyye beyne”l-“İz b. “Abdisselâm ve 
İbni”ş-Şalâh adıyla yayımlanmıştır (Dımaşk 1380). 5. Ahkâmü”l-cihâd ve 
fezâilüh (Cidde 1986). 6. el-Fetâva'l-Mışriyye. Mısır'da yaşadığı süre 
içinde kendisine yöneltilen bazı sorulara verdiği cevapları ihtiva eden bir 
eser olup Abdurrahman b. Abdülfettâh tarafından Kitâbü'l-Fetâvâ (Beyrut 
1406/1986), Mustafa Âşür tarafından Fetâvâ sultâni”l-“ulemâ? el-İz b. 
“Abdisselâm (Kahire 1987) adlarıyla neşredilmiştir. 7. el-İşâre ile'l-İcâz fi 
ba'Zı envâ'ı”I-mecâz (el-Mecâz, Mecâzü'l-Kur'ân). Kur'an'ın 1'câzıyla 


ilgili olan bu eseri Tâceddin es-Sübki Kavâ' idü”l-ahkâm'la birlikte İbn 
Abdüsselâm'ın dini ilimlerdeki üstün mertebesinin önemli belgesi kabul 
eder (Tabakât, VIII, 247). Çağdaş araştırmacılar da eseri Kur'an nazmının 
fıkhi bir yaklaşımla ele alınmasının güzel bir örneği olarak gösterirler 
(Münir Sultân, s. 125-157). Birkaç baskısı yapılan eserin (İstanbul 1313; 
Beyrut 1987) süre tertibine göre hazıf örnekleri ve makâsıd kısmı hariç 
tutularak hazif, mecaz ve mecaz türlerini ele alan kısmı Mecâzü'l-Kur'ân 
adıyla Muhammed Mustafa b. Hâc tarafından yayımlanmıştır (Trablus 
1413/1992). Süyüti'nin bu eseri Mecâzü'l-fürsân ılâ Mecâzı'l-Kur'ân 
adıyla ihtisar ettiği, İbn Kayyim'in de benzeri bir eserinin bulunduğu 
kaynaklarda belirtilir. 8. Fevâ'ıd fi müşkili”I-Kur'ân. Rıdvân Ali en- 
Nedevi'nin neşrettiği eser (Küveyt 1967; Kahire 1982), aslında müellifin 
kaynaklarda el-Emâli, el-Fevâ id fi “ulümi”'l-Kur'ân, Mesâıl ve Ecvibe 
gibi adlarla anılan eserinin ilk kısmıdır. 9. İhtişâru tefsiri”n-Nüket ve”l- 
“uyün. Mâverdi'ye ait tefsirin ihtisarıdır (nşr. Abdullah el- Vehibi, Riyad 
1982). 10. Bidâyetü's-sül fi tafzili'r-Resül. Selâhaddin el-Müneccid'in 
Münyetü”s-sül fi tafZili'r-Resül adıyla neşrettiği bu risâle (Beyrut 
1401/1981) daha sonra Muhammed Nâsırüddin el-Elbâni tarafından 
yeniden yayımlanmıştır (Beyrut 1986). 11. Ahvâlü'n-nâs. Dinin temel 
öğretisi açısından insanların dünya ve âhiretteki durum ve derecelerine 
temas eden bir risâle olup adı bazı kaynaklarda Ahvâlü'n-nâs yevme”|- 
kıyâme, Abdürrahim Ahmed Kamhiyye'nin neşrinde ise (Humus 1413) 
Ahvâlü'n-nâs ve zikrü”l-hâsirin ve'r-râbihin minhüm şeklinde 
kaydedilmiştir. Abdürrahim Ahmed, bu eserle birlikte İbn Abdüsselâm'ın 
el-Fark beyne”l-imân ve”l-İslâm ile Fevâ?idü”l-belvâ ve'I-mihan adlı 
risâlelerini de yayımlamıştır. 12. el-Mülha fi i“tikâdi ehli”l-hak. İbn 
Abdüsselâm'ın, Allah'ın kelâmının mahiyeti konusunda görüşlerini ve 
dönemindeki bazı Hanbeli âlimlerine cevaplarını ihtiva eden bir risâle olup 
müellifin Sübki'nin Tabakâtü'ş-Şâfı“iyyeti'I-kübrâ'sında yer alan 
biyografisinde nakledilmektedir (VHI, 219-234). Kâtib Çelebi, ilk ikisinin 
baş tarafından yaptığı nakiller aynı olmasına rağmen İbn Abdüsselâm'a 
Mülhatü”l-i“tikâd, “Akidetü'ş-Şeyh “İzziddin ve “ Akâ'idü'ş-Şeyh “İzziddin 
adlı üç ayrı eser nisbet etmektedir (Keşfü'z-zunün, Il, 1143, 1158, 1817). el- 
Mülha'yı müellifin oğlu Abdüllatif rivayet ettiğinden eser ona nisbetle 
basılmış olup (Kahire 1370) bu risâleyi rivayet eden kişinin diğer oğlu 
Şerefeddin olduğu da kaydedilmektedir (Mecâzü'l-Kur'ân, neşredenin 
girişi, s. 28). 13. Terğibü ehli”l-İslâm fi sükne?ş-Şâm. Müellif, Suriye'nin ve 


Suriye halkının faziletiyle ilgili bazı hadisler zikredip müslümanları orada 
yerleşmeye teşvik ettiği bu risâlesini muhtemelen Dımaşk”ta yaşadığı 
sıralarda kaleme almıştır. Eserin çeşitli neşirleri yapılmıştır (Kudüs 
1359/1940, nşr. Muhammed Şekkür, Zerkâ-Ürdün 1987; nşr. İyâd Hâlid et- 
Tabbâ*, Dımaşk 1992). 14. Risâle fi şerhi hadisi Ümmi Zer. Hz. Âişe”den 
rivayet edilen hadisin şerhidir (Kahire 1906). 15. Şeceretü'l-ma'ârıf ve”l- 
ahvâl ve şâlihu”l-akvâl ve”l-a* mâl. İbn Abdüsselâm bu eserinde kişinin 
Allah'ı tanımasını (mârifetullah) bir ağacın gövdesine, Allah'ın sıfatlarını 
bilip onlarla ve Kur'an ahlâkıyla ahlâklanmasını da bu ağacın dallarına ve 
meyvelerine benzetir. İbadet hayatından ailevi ve beşeri ilişkilere kadar bir 
müslümanın uyması gereken âdâb ve ahlâkı tasavvufi bir üslüpla ele alır. 
Eseri İyâd Hâlid et-Tabbâ* yayımlamıştır (Dımaşk 1410/1989), 


İbn Abdüsselâm'ın bunlardan başka el-Fetâva'l-Mevşıliyye (Musul hatibi 
Şemseddin Abdürrahim et-Tüsi'nin sorduğu doksan soruya verdiği 
cevaplar), el-Gâye fi'htişâri'n-Nihâye (İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni'nin 
Nıhâyetü'l-matlab adlı eserinin muhtasarı), Makâşıdü'ş-şalât, Kışşatü 
vefâti'n-nebi ve Menâsikü”l-hac gibi eserleri de vardır. İsim benzerliğinden 
dolayı İbn Gânim el-Makdisi'nin (İzzeddin Abdüsselâm b. Ahmed) Hallü”r- 
rumüz ve mefâtihu”l-künüz ile Keşfü'l-esrâr min hikemi't-tuyür ve'l-ezhâr 
adlı kitapları başta olmak üzere diğer bazı eserler de İbn Abdüsselâm'a 
nisbet edilmiştir (müellifin eserleri hakkında geniş bilgi için bk. el-İmâm fi 
beyânı edilleti”l-ahkâm, neşredenin girişi, s. 41-52; a.mlf., Mecâzü'l- 
Kur'ân, neşredenin girişi, s. 26-37; 


a.mif., Şeceretü'l-ma' ârif, neşredenin girişi, s. 20-31; Brockelmann, GAL, 
1, 554-555; Suppl., 1, 766-768). 
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H. Yunus Apaydın 


İBN ABDÜSSELÂM ed-DER'İ 


(GE Â odali ve yl) 


Ebü Abdıllâh Muhammed b. Abdisselâm b. Abdillâh en-Nâsıri ed-Der'i (6. 
1239/1823) 


Seyahatnâme sahibi Faslı âlim ve mutasavvıf. 


Merakeş'in batısındaki Dera'da doğdu. Der'a civarında Temgrüt'ta 
Şâzeliyye'nin bir kolu olan Nâsıriyye tarikatını ve zâviyesini kuran İbn 
Nâsır ed-Der*?nin (6. 1085/1674) ahfadındandır. Bu sebeple İbn Nâsır 
olarak da anılır. Der'a'da ve daha sonra Fas'ta ilim tahsil etti. Cessüs 
lakabıyla tanınan Sidi Muhammed b. Kâsım, Ebü”l-Hasan el-Bennâni, İbn 
Süde et-Tâvüdi, Muhammed b. Ahmed el-Hudayki es-Süsi, Muhammed b. 
Ebü”l-Kâsım er-Rabâti, Ahmed b. Muhammed el-Verzâzi ve Sidi İdris b. 
Muhammed el-Irâkı el-Fâsi gibi hocalardan öğrenim gördü ve icâzet aldı. 
Birinci hac yolculuğu sırasında görüştüğü Ahmed ed-Derdir, Muhammed b. 
Alı es-Sabbân gibi âlimler yanında Mısır'da ziyaret ettiği Murtazâ ez- 
Zebidi de kendisine icâzet verdi (1196/1782). 


Hadis ilminde “hâfız” olan İbn Abdüsselâm Fas'ın en büyük fıkıh ve hadis 
âlimlerinden biriydi ve ders halkasında Afrika'nın çeşitli bölgelerinden 
gelerek Nâsıriyye Zâviyesi'nde kalan birçok öğrenci bulunuyordu. 
Yetiştirdiği öğrencilerin en tanınmışı, Libya'nın Berka bölgesinde 
Senüsiyye tarikatını kuran Şeyh Muhammed b. Alı es-Senüsi”dir. 


Fas Sultanı Mevlây Süleyman iki defa hacca giden İbn Abdüsselâm'a çok 
itibar etmiş ve bu yolculuklarında onunla Mısır, Mekke ve Medine 
ulemâsına verilmek üzere kıymetli hediyeler göndermiştir. İbn 
Abdüsselâm'ın hacca ilk gidişi 1196 (1782), ikincisi 1211 (1797) yılına 
rastlar. Her iki seferinde de Faslı âlimler, tüccarlar ve sanat erbabı ile 
birlikte yola çıkmış ve bu yolculuklarında iki ayrı seyahatnâme yazmıştır. 
İbn Abdüsselâm 12 Safer 1239 (18 Ekim 1823) tarihinde vefat etti. 


Eserleri. 1. el-Mezâyâ fimâ hadese mine”l-bida“ bi-Ümmi?z-zevâyâ. Müellif 
bu eserinde Nâsıriyye Zâviyesi'nde cereyan eden şeriata aykırı hadiselerden 
bahseder ve mütevelli olan amcasının oğlu Ali b. Yüsuf b. Nâsır ed-Der'i'yı 
eleştirerek altmış kadar bid'atı sıralayıp bunlardan vazgeçilmesini ister 
(yazma nüshaları için bk. İbn Süde, 1, 57). 2. er-Rihletü”l-Hicâziyyetü”l- 
kübrâ. İbn Abdüsselâm bu eserinde birinci hac yolculuğu sırasında (178 1- 
1785) gördüğü şehirleri, halkları ve şahit olduğu hadiseleri anlatır; yolda ve 
Kahire, Mekke, Medine gibi merkezlerde tanıştığı ulemâdan bahseder. 
Müellif eserinde ayrıca, kendisi gibi Fas'tan yola çıkarak hacca giden Ebü 
Muhammed el-Abderi'nin er-Rihletü”l-Mağribiyye'si ve Ebü Sâlim el- 
Ayyâşi'nin er-Rihletü'l-“ Ayyâşıyye'siyle (Mâ ?ü'l-mevâ' id) diğer bazı 
eserlerden alıntılar yapar. Eserin yazma nüshası Rabat'taki el-Hizânetü”|l- 
âmme?”de bulunmaktadır (nr. 5658). 3. er-Rihletü”ş-şuğrâ. İkinci hac 
yolculuğunda (1796-1797) kaleme alınan bu seyahatnâmenin müellif 
hattıyla olan nüshası Rabat'ta el-Hizânetü'l-âmme'de Kettâniyye 
bölümünde bulunmaktadır (Hamed el-Câsir, s. 37). Abbas b. İbrâhim'in 
kısa bir özetini verdiği büyük seyahatnâme ile (el-İ“lâm, VI, 196-217) 
küçük seyahatnâme Hamed el-Câsir tarafından muhtasar olarak 
yayımlanmıştır (bk. bibi.). 4. Şerhu Erba'ine hadisen. Müellifin, 
hocalarından İbnü”l-Cevheri'nin zulmü terketmek hususunda derlediği kırk 
hadise yaptığı bir şerhtir (Rabat, el-Hizânetü”l-âmme, nr. 137). 5. en- 
Nevâzil. İki cilt halinde bir fetva kitabıdır (Rabat, el-Hizânetü”l-âmme, 
Celâvi, nr. 1054). 6. Kat'u'l-vetin mine'I-mârık f1'd-din. Hür bir kimsenin 
köle gibi satılamayacağına dair bir risâledir (Rabat, el-Hizânetü”l-âmme, nr. 
1541, vr. 107-115). 7. Künnâşe. Hocalarından aldığı veya talebelerine 
verdiği icâzetnâmeleri ihtiva etmektedir (Abdülhay el-Kettâni, 11, 845). 
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Mustafa L. Bilge 


İBN ABDÜSSELÂM el-HEVVÂRİ 


(Gs! adli ve yl) 
Ebü Abdillâh Muhammed b. Abdisselâm b. Yüsuf el-Hevvâri (6. 749/1348) 
Mâliki fakihi. 


676 (1277) yılında Tunus yakınlarındaki Münestir köyünde doğdu. Bundan 
dolayı Münestiri nisbesiyle de anılır. Ebü'l-Abbas el-Batrani, Ebü Abdullah 
Ibn Hârün ve 


İbn Cemâa'dan ilim tahsil etti. Şemmâiyye ve Unukulcemel medreselerinde 
İbn Arafe el-Vergammi ve Muhammed b. Said er-Ruayni gibi âlimler 
bulunmaktadır. Mâliki mezhebinde tercih ehli âlimlerden olan İbn 
Abdüsselâm 734 (1334) yılında Tunus'ta başkadılık (kâdılcemâa) görevine 
getirildi ve bu görevini 22 Receb 749 (16 Ekim 1348) tarihinde vefatına 
kadar sürdürdü. 


Eserleri. 1. Tenbihü't-tâlib li-fehmi elfâzi Câmı'1I-ümmehât li'bni'l-Hâcib 
(Tenbihü”t-tâlib li-fehmi kelâmi'bnı'l-Hâcib, Şerhu Câmıi'1'l-ümmehât). 
Mâliki fakihlerinin ileri gelenlerinden İbnü”l-Hâcib'in Câmi'u'l-ümmehât 
(el-Muhtaşar) adlı eserinin en önemli şerhlerinden olup Fas'ta Hizânetü”|- 
Karaviyyin'de (nr. 408, 409, 410) eksik bazı nüshaları bulunmaktadır 
(ayrıca bk. Brockelmann, 1, 373). 2. Divânü fetâvâ (Fetâvâ; bk. a.g.e., Il, 
318). 
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M. Kâmıl Yaşaroğlu 


İBN ABDÜSSELÂM el-MENÜFİ 


(Gİ sali dali ve öy) 


Ebü'l-Hayr Şihâbüddin Ahmed b. Muhammed b. Muhammed el-Menüfi (6. 
931/1525) 


Şâfli fakihi. 


14 Rebiülevvel 847 (12 Temmuz 1443) tarihinde Aşağı Mısır'daki Menüf 
şehrinde doğdu. Bazı kaynaklarda künyesi Ebü'l-Abbas olarak geçmektedir. 
Öğrenim hayatına babasından aldığı derslerle başladı. Kur'ân-ı Kerim'in 
yanında Cemmâili'nin “Umdetü'l-ahkâm'ını, Beyzâvi'nin Minhâcü”|- 
vüşül'ünü ve İbn Mâlik et-Tâinin el-Elfiyye'sini ezberledi. Sâlih b. Ömer 
el-Bulkini ve Celâl el-Bekri gibi meşhur fakihlerden fıkıh okudu. 
Muhammed b. Abdurrahman es-Sehâvi'den hadis dinledi. Ayrıca Bedreddin 
Hasan b. Ali b. Muhammed el-A'rec, Muhammed b. Kâsım b. Ali ve 
Zeynüddin Abdürrahim b. İbrâhim el-Ebnâsi gibi âlimlerden ders aldı. Hac 
için gittiği Mekke'de bir müddet ikamet ederek Mekke Kadısı Burhâneddin 
İbn Zahire'nin derslerine katıldı. Şerefeddin Zâviyesi”nde hadis dersleri 
verdi. Fıkıh, hadis, tarih, nahiv gibi ilim dallarında eser verecek bir 
seviyeye ulaşan İbn Abdüsselâm, Menüf ve Kahire kadılıklarında Zekeriyyâ 
el-Ensâri”ye niyâbette bulundu. 


Eserleri. 1. el-FeyZü'l-medid fi ahbârı'n-Nili?s-sa'1d. Nil nehrinin tarihi ve 
özelliklerini konu alan, aynı zamanda döneminde Nıl'le ilgili rivayetleri ve 
halk inanışlarını yansıtan dört bölümlük bir eser olup birinci bölümün ilk üç 
faslı M. Bargös tarafından Fransızca çevirisiyle birlikte yayımlanmıştır (bk. 
bibi.). 2. el-Bedrü't-tâlı“ mine'd-Dav '1'I-lâmı*. Hocası Sehâvi'nin ed- 
Dav'ü'l-lâmı' adlı biyografik eserinden seçmeleri ihtiva eder (Köprülü 
Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1012). 3. en-Naşiha bimâ ebdethü'l-kariha. 
Tasavvufi bir eserdir (bu eserlerin yazmaları için bk. Brockelmann, GAL, 
II, 43, 380; Suppl., H, 406). 


Müellifin, kaynaklarda adı geçmekle birlikte günümüze ulaştığı tesbit 


edilemeyen ve çoğu belli bir konuya tahsis edilmiş risâle mahiyetinde 
olduğu anlaşılan diğer eserlerinin başlıcaları şunlardır: en-Nuhbetü”|- 
“Arabiyye fi halli el-fâzi”l-Âcurrümiyye, Tezkiretü”l-“ âbid fi şerhi 
Mukaddimeti?z-Zâhid, el-İknâ* fi şerhi Muhtaşari Ebi Şücâ“ , İbtihâcü”l- 
“ayn bi-hükmi?ş-şürüt beyne”I-mütebâyı' ayn, el-Havâtırü'l-fikriyye fi 
fetâva”l-Bekriyye, Ref'u'l-melâme bi-ma“rifeti şürüti”l-imâme, İrşâdü”n- 
nâsiki”l-müteZarri' ilâ menâsiki'l-mütemetti' , İ“lâmü'l-mağrür bi-ba' Zi 
ahvâlı”l-mevt ve”I-kubür, el-Lafzü”l-mükerrem bi-haşâ 'işi”n-nebi 
şalla”llâhu “aleyhi ve sellem, İn“âmü”l-hâlık bi-ziyâreti hayri”l-halâ”'ik, 
Tergğibü's-sâmı fi?ş-şalât “alâ hayrı'ş-şâfı'. 
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H. Yunus Apaydın 


İBN ABDÜSSEMİ' 


(ali ve el) 


Ebü Tâlib Abdurrahmân b. Muhammed b. Abdissemi' el-Kureşi el-Hâşimi 
el-Vâsıti (6. 621/1224) 


Hadis ve siyer âlimi. 


10 Ramazan 538'de (17 Mart 1144) doğdu. Kur'an öğrenimine Vâsıt'ta 
başladığına göre (Münziri, II, 114) burada doğduğu söylenebilir. Başlıca 
Kur'an hocaları Ebü's-Saâdât Ahmed b. Ali b. Halife ve kıraat âlimi İbnü”t- 
Tahhân'dır. Yine Vâsıt'ta dedesi Ebü'l-Muzaffer Abdüssemi', Ebü'|- 
Mufaddal Muhammed b. Muhammed b. Ebü Zenbeka, Ebü”l-Hasan İbn 
Negübâ ve Şâfii fakihi Ebü Ca'fer İbnü”l-Büki gibi şahsiyetlerden hadis 
dinledi. Bağdat'ta Sa'dullah b. Hamdi, Ebü'l-Muzaffer Hibetullah b. 
Ahmed İbnü” ş-Şibli, İbnü”l-Batti diye anılan Ebü”l-Feth Muhammed b. 
Abdülbâki, Ebü Ya'lâ Muhammed b. Muhammed İbnü”l-Ferrâ, Ebü”|- 
Hasan Ali b. Abdurrahman İbn Tâcülkurrâ gibi âlimlerin derslerine 
katılarak hadis öğrenimini sürdürdü. 


Vâsıt'ta hadise dair pek çok eseri tedris eden, bu arada İbn Negübâ'dan 
dinlediği Müsedded b. Müserhed'in el-Müsned'ini okutan İbn 
Abdüssemi'in talebeleri arasında Ebü”t-Tâhir İbnü”l-Enmâti, Abdüssamed 
b. Ebü”l-Ceyş, İbnü”d-Dübeysi ve İzzeddin el-Fârüşi gibi âlimler sayılabilir. 
İbn Nukta onun sika, bilgisine ve kaynaklarına güvenilir bir âlim olduğunu 
söylerken İbnü”d-Dübeysi ve Zehebi de kendisi ve başkaları için çok şey 
yazdığını belirtmişler, sika olduğu görüşüne katılmışlardır. İbnü”l-Cezeri 
İbn Abdüssemi'in ayrıca iyi bir mukri olduğunu kaydetmiştir. Faziletli bir 
kişiliğe sahip olduğu belirtilen İbn Abdüssemi* 6 Muharrem 621'de (29 
Ocak 1224) Vâsıt”'ta öldü ve şehrin batısında Verrâkın mahallesinde 
defnedildi. 


Eserleri. İbn Abdüssemi'in günümüze ulaşan tek eseri Lübâbü”l-menkül fi 
şerefi (fezâ 1li)'r-Resül adını taşımaktadır. Eser üç bölüme ayrılmış olup her 


bölüm on fasıldan meydana gelmektedir. Birinci bölümde Resül-i Ekrem'in 
nesebi ve yaratılış özelliklerinden, peygamberliğine delâlet eden işaretlerle 
önceki kitapların onu müjdelemesinden bahsedilmiş, ikinci bölümde 
peygamberlikten evvelki yaşayış tarzı, doğruluğu, kötü şeylerden 
sakınması, kendisine gaipten ilk hitapların gelmesi, peygamberliğini 
açıklayıp insanları davet etmesi, hanımları, çocukları ve 


diğer akrabaları, müşriklerin ona eziyetleri ve güzel ahlâkı hakkında bilgi 
verilmiştir. Üçüncü bölümde Hz. Peygamber'in hicreti, gönderdiği 
seriyyeler, mücizeleri, gayba ve geleceğe dair verdiği haberlerin vâki 
olması, Allah'ın Kur'an'da onun hakkındaki bazı övgüleri, tebliğ ettiği 
dinin ve ümmetinin fazileti gibi konular ele alınmıştır. Eserde yer alan 
bilgiler çeşitli kaynaklardan isim zikredilerek nakledilmiş, ancak senedler 
çıkarılmıştır. Eserin 616 (1219) yılında istinsah edilen bir nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Kılıç Ali Paşa, nr. 270, 216 varak), 1011 
(1602) tarihli diğer bir nüshası da Hacı Selim Ağa Kütüphanesi'nde (Aziz 
Mahmud Hüdâyi, nr. 1072) bulunmaktadır. İbn Abdüssemi'in ayrıca 
Fezâilü'l-eyyâm ve'ş-şühür, Ta' birü'r-rü 'yâ ve en-Nuhab f1'l-hutab adlı 
eserleri kaynaklarda zikredilmektedir. 
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Tayyar Altıkulaç 


İBN ABDÜŞŞEKÜR 


(bk. BİHÂRD). 


İBN ABDÜZZÂHİR 


(ALB ve (yl) 


Ebü'l-Fazl Muhyiddin Abdullâh b. Abdizzâhir b. Neşvân es-Sa'di er-Ravhi 
el-Cüzâmi (6. 692/1293) 


Bahri Memlükleri döneminin ünlü kadı, münşi, şair ve tarihçisi. 


620'de (1223) Kahire'de doğdu. Abdülmelik b. Mervân'ın Filistin emiri 
Ravh b. Zinbâ' el-Cüzâmi'nin soyundan gelen kıraat ve nahiv âlimi Ebü 
Muhammed Reşidüddin Abdüzzâhir'in oğludur. Hayatının yaklaşık ilk kırk 
yılı hakkında fazla bilgi yoktur. Kaynaklar sadece tahsilini Kahire'de 
yaptığını, Ca'fer el-Hemdâni, Abdullah b. İsmâil b. Ramazan ve Yüsuf b. 
Mahili ve diğer bazı âlimlerden dini ilimler okuyup onlardan hadis rivayet 
ettiğini ve özellikle fıkıh, hadis ve lugat ilimleriyle edebiyat alanında büyük 
şöhret kazandığını yazar; talebeleri ve kendisinden hadis nakledenler 
arasında da Birzâli, İbn Seyyidünnâs ve Ebü Hayyân Esirüddin'in isimlerini 
verir. 


İbn Abdüzzâhir, Arap dili ve edebiyatı alanında temayüz etmesi sebebiyle 
zamanın idarecilerinin dikkatini çekmiş olmalıdır. Nitekim Bahri 
Memlükleri”'nin ilk yıllarından itibaren Divân-ı İnşâ'da görevlendirilmiştir. 
Ne zaman çalışmaya başladığı belli değilse de bizzat kendisinin, Sultan 
Kutuz'un Moğollar'la savaşmak için Suriye'ye düzenlediği sefere 
katıldığını ve büyük emirlerle birlikte olduğunu söylemesinden (er- 
Ravzü'z-zâhir, s. 64) 1260 yılında görevi başında bulunduğu 
anlaşılmaktadır. Sultan Kutuz'un yerine geçen 1. Baybars onu “sâhibü 
Divân-ı İnşâ” unvanıyla bu divanın reisliğine getirmiştir. Baybars 
zamanında yazdığı ilk önemli resmi yazı sultanın Altın Orda Hanı Berke'ye 
gönderdiği mektuptur. İbn Abdüzzâhir bundan sonra Baybars adına, bir 
kısmı kendi eserleriyle günümüze ulaşan çok önemli resmi yazılar kaleme 
almıştır. Bunların en önemlilerinden biri 29 Zilhicce 660 (14 Kasım 1262) 
veya 8 Muharrem 661 (22 Kasım 1262) tarihinde Baybars'ın, daveti üzerine 
Kahire'ye gelen Abbâsi ailesinden Hâkim-Biemrillâh Ahmed'e biat ettiği 


ve ondan sultanlık menşuru aldığı merasimde okuduğu hutbenin metnidir. 
Halife ilân edilen Ahmed'in Abbâsi hânedanından olduğunu belgeleyen 
Kadı Tâceddin Abdülvehhâb tarafından hazırlanmış şecereyi de o 
okumuştur. Aynı yıl içinde Habeş ve Moğol hükümdarlarına gönderilen 
mektupları da yazan İbn Abdüzzâhir, Emir Kemâleddin b. Şit ile beraber 
Akkâ melikinden sultana sadakat yemini almaya gittiyse de bunu 
başaramadan geri döndü. 662 (1264) yılında Sultan Baybars'ın oğlu el- 
Melikü”s-Said'i veliaht tayın ettiğine dair taklidini, 674 (1276) yılında da 
veliaht ile Emir Seyfeddin Kalavun'un kızı arasında kıyılan nikâh akdiyle 
ilgili mukaveleyi kaleme aldı ve törende bizzat okudu. Sultanın diğer 
hükümdarlar ve kendi devlet ricâliyle yaptığı her türlü yazışmayı kaleme 
alan İbn Abdüzzâhir'in sanatlı nesir (inşâ) alanında örnek gösterilen önemli 
yazılarından biri de Nübe'nin fethini müjdeleyen Emir Şemseddin 
Aksungur'a gönderilen tebriknâmedir. 


Kalkaşendi'nin, Baybars zamanında Divân-ı İnşâ”da görev yapan “kâtibü'd- 
dest” veya “kâtibü'd-derc” unvanlı üç münşiden biri ve onların başkanı 
olduğunu söylediği İbn Abdüzzâhir (Şubhu'l-a şâ, 1, 104), bazı tarihçilere 
göre Sultan Kalavun (1279-1290) tarafından kâtibü”s-sırlığa getirilmiştir 
(İbn İyâs, 1, 348, 372; Makrizi de ondan kâtibü's-sır olarak bahseder). 
Ancak bazı tarihçiler, İslâm dünyasında ilk defa Kalavun tarafından 
kurulduğunu söyledikleri bu önemli kadroya İbn Abdüzzâhir'in değil onun 
oğlu Fethuddin'in getirildiğini kabul etmektedirler. Bunlardan İbn 
Tağriberdi, konuyu geniş bir şekilde inceleyerek bu görevin İslâm 
devletlerinde ılk defa Memlükler?'de ve Kalavun'un bu icraatıyla ortaya 
çıktığını ve ıhdasının sebebini delilleriyle açıklamaya çalışmıştır. Buna göre 
I. Baybars zamanında sultan adına devâdâr tarafından İbn Abdüzzâhir'e 
yazdırılan bir mersümda (menşur, ferman) geçen rakamlar iltibasa yol 
açmış, sultanın bu yanlışı kâtibine yakıştıramadığını söylemesi üzerine İbn 
Abdüzzâhir hatanın kendisinden değil onu yazdırandan kaynaklandığını, 
çünkü kendisinin devâdârın söylediklerini aynen yazdığını belirtmiştir. 
Kâtibini haklı gördüğü anlaşılan Baybars, bu gibi durumlara meydan 
vermemek için sultan adına yazılacak yazıların vezir veya devâdârı araya 
koymadan doğrudan sultan tarafından yazdırılmasının doğru olacağını ifade 
etmiş, ancak bu niyetini gerçekleştiremeden ölmüştür. Bu olay sırasında 
Baybars'ın yanında bulunan Kalavun, tahta oturunca onun düşüncesini 
hayata 


geçirerek Fethuddin İbn Abdüzzâhir'i kitâbetü?s-sır adını verdiği bu göreve 
getirmiştir. O tarihten itibaren sultan adına yazılacak her türlü yazı bizzat 
sultan tarafından yazdırılmış, böylece yanlışlıklar önlendiği gibi asıl 
önemlisi, yazılanların sultanla kâtip arasında gizli kalması temin edilmiştir 
(İbn Tağriberdi, en-Nücümü?z-zâhire, VIL, 333-334). Bu konudaki ihtilâf, 
sır kâtiplığı müessesesini ortaya çıkaran sebepten ziyade bu göreve getirilen 
ilk şahsın baba veya oğul İbn Abdüzzâhir?'den hangisi olduğu hakkındadır. 
Her ikisinin de bu tayinden sonraki yıllarda, Fethuddin'in daha önce vuku 
bulan ölümüne (691/1292) yakın bir zamana kadar Divân-ı İnşâ'da birlikte 
çalışmaya devam etmesi ihtilâfı kuvvetlendirmiştir. Bu ihtilâfın çözümü 
hususunda çağdaş tarihçiler, oğul İbn Abdüzzâhir'in ilk sır kâtibi olduğu 
fikrinin daha ağır bastığını hissettirseler de kesin görüş belirtmemişlerdir. 
Ancak Fethuddin'in gerek şöhret gerekse sultana yakınlık itibariyle 
babasından daha ileride bulunduğu anlaşılmaktadır. İbn Tağriberdi, bu 
görevin İslâm dünyasında ilk defa Kalavun tarafından ihdas edildiğini 
açıklarken Resülullah zamanından itibaren kâtiplerin bulunduğunu, ancak 
gerek Hz. Peygamber'in kâtiplerinin gerekse bu görevin ihdasına kadar 
geçen uzun dönemde hüküm süren İslâm devletlerinde resmi yazışmaları 
yürüten divan kâtiplerinin durumunu bundan ayırarak söz konusu görevin 
sultanla doğrudan muhatap olma yönüne dikkat çekmektedir. Öte yandan 
Taberi, görevlerinin mahiyeti hakkında bilgi vermemekle birlikte Abbâsi 
halifelerinden Mehdi-Billâh zamanında (775-785) kâtıbü's-sır unvanını 
taşıyan kâtiplerin varlığından bahsetmektedir (Târih, VEL, 173). Bunu 
dikkate alarak Kalavun'un tayininin Mısır ve Kuzey Afrika İslâm devletleri 
için ilk uygulama olduğunu düşünmek de mümkündür. 


İbn Abdüzzâhir, 679 (1280) yılında Sultan Kalavun'un oğullarından el- 
Melikü's-Sâlih Alâeddin'i, onun ölümü (687/1288) üzerine de diğer oğlu el- 
Melikü”l-Eşref Halil'i veliaht tayın ettiğini belgeleyen taklidlerini yazdı; 
birinci veliahdın ölümü dolayısıyla nâiblere gönderilen yazıyı da o kaleme 
almıştı. Kalavun önemli devlet işlerinde İbn Abdüzzâhir?den yararlanıyordu 
ve Moğollar'la savaşmak için Halep istikametinde sefere çıkarken de 
veliaht oğluna yardımcı olarak onu bırakmıştı. Kısa bir süre Dımaşk'ta 
kalan İbn Abdüzzâhir, Sultan el-Melikü”l-Eşref Halil zamanında da (1290- 
1293) makamını ve itibarını korudu. 


İbn Abdüzzâhir doğup yaşadığı Kahire'de öldü ve Karâfetüssuğra semtinde 


sağlığında yaptırmış olduğu türbeye defnedildi; türbe ölümünden dokuz yıl 
önce oğlu Fethuddin tarafından kendisi için inşa ettirilen caminin yanında 
ıdı. Fâtımi dönemi Kahiresinin merkezi muhitindeki evinin bulunduğu 
sokağa ölümünden sonra onun adı verilmiştir (Makrizi, el-Hıtat, 11, 40). 


Zamanın önemli kadı, şair, edip ve tarihçilerinden olan İbn Abdüzzâhir 
kitâbet sanatında, hakkında kitap yazdığı Kâdi el-Fâzıl geleneğini devam 
ettirdi ve resmi yazışmalarda “et-tarikatü'l-Fâzıliyye” adıyla bilinen bu 
ekolü güçlendirdi. Kitâbet alanında büyük şöhret kazandı; sultan adına 
yazdığı mektup, taklid, mersüm, vesika, tebriknâme ve diğer resmi 
yazılarda veya şahsi teliflerinde edebi sanatları büyük bir ustalıkla 
kullanıyordu. Yazılarını bedii üslüplar uygulayarak ve aralara ıstılahlar, 
âyetler, şiirler serpiştirerek süslemiştir. Sanat ve şiir değeri bakımından 
nazmının, mâna ve belâgat yönünden de nesrinin emsalsiz olduğu rivayet 
edilir. Yazılarında cinâs-ı ma'küs ve tevriye sanatlarının en zorlarını 
kullanmıştır. Şiire nesir kadar hâkim idi; sultanlar ve oğulları hakkında 
mersiyeler yazmış, bazı fetihler ve önemli hadiseler dolayısıyla duygularını 
nazma dökmüştür. Bir divan sahibi olan İbn Abdüzzâhir'in dostlarıyla 
mektup ve tebrik teâtisini dajma manzum yaptığı bilinmektedir. İbn 
Abdüzzâhir ve oğlu Fethuddin, resmi yazışmalarda daha sonraki kâtipler 
tarafından da kullanılan yeni ıstılahlar tesbit etmişlerdi. Onların geleneği 
Memlüklerin yıkılışına kadar sürdürülmüştür. İbn Abdüzzâhir, aklâm-ı 
sitteden kalemü'r-rikâ'da da kendine mahsus güzel bir tarza sahip 
bulunuyordu. 


İbn Abdüzzâhir aynı zamanda dönemin önde gelen tarihçilerinden biridir ve 
saltanat yıllarında görev yaptığı I. Baybars, Kalavun ve el-Melikü”l-Eşref 
Halil'in müstakil tarihlerini yazmakla Memlükler tarihine yeri doldurulmaz 
bir katkıda bulunmuştur. Moğollar'a ve Haçlılar'a karşı kazanılan zaferlerle 
süslenmiş Bahri Memlükleri”nin en güçlü zamanı hakkındaki bu eserlerinde 
doğrudan katıldığı olayları kendi müşahedelerine dayanarak anlatmıştır. 
Büyük bir kısmını bizzat yazdığı resmi vesikaların pek çoğunu eserlerine 
alarak ve yine bulunduğu mevki dolayısıyla diğer tarihçilerin zor ulaşacağı 
başka resmi belgelerden de faydalanarak bu üç hükümdarın dönemleri için 
en önemli kaynakları meydana getirmiştir. İlk defa onun kitaplarına aldığı 
belgeler daha sonraki tarihçilerin başlıca malzemesini oluşturmuştur. 
Safedi, Şâfi' b. Ali el-Askalâni, Kalkaşendi, Makrizi, Sehâvi, İbn 


Tağriberdi, İbn İyâs gibi Memlükler dönemi Mısır tarihçileri onun 
eserlerinden büyük ölçüde faydalanmışlardır. 


Eserleri. 1. er-Ravzü'z-zâhir fi sireti”I-Melik1?z-Zâhir. 1. Baybars hakkında 
yazılan bu eserin iki nüshası zamanımıza ulaşmıştır. British Museum”daki 
eksik bir nüshası Fâtıma Sâdık tarafından İngilizce tercümesiyle birlikte 
neşredilmiştir (Baybars I of Egypt, Dacca 1956). Daha sonra Abdülaziz el- 
Huveytır, bu nüsha ile Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunan diğer 
nüshayı (Fâtıh, nr. 4394) esas alarak eserin tenkitli neşrini yapmıştır (Riyad 
1396/1976). er-RavZü'z-zâhir yazıldıktan kısa bir süre sonra Şâfı' b. Alı el- 
Askalâni (6. 730/1330) tarafından ihtisar edilmiş ve Hüsnü'l-menâkıbi 's- 
sırriyyeti”İ-münteze'a mine's-Sireti'z-Zâhiriyye adını taşıyan bu ihtisar da 
yine Abdülaziz el-Huveytır tarafından yayımlanmıştır (Riyad 1976). 2. 
Teşrifü'l-eyyâm ve'I-“uşür fi sireti”l-Meliki”1-Manşür. Kalavun ve dönemi 
hakkındaki eser günümüze içinde müellif adı bulunmayan eksik bir nüsha 
halinde ulaşmıştır. Bu nüshanın tahkikli neşrini yapan Murâd Kâmil ile 
(Kahire 1961) çalışmalarından faydalandığı diğer bazı müellifler kitabın İbn 
Abdüzzâhir'e ait olduğu kanaatindedirler. Eser 681 (1282) yılından 
Kalavun'un vefatına kadar geçen dönemi ele almaktadır. Murâd Kâmıl, 
Kalavun dönemini bir bütün halinde verebilmek maksadıyla eksik olan 678- 
680 (1279-1281) yılları arasına ait kısmı İbnü”l-Furât'ın tarihinden istifade 
ederek tamamlamıştır. Yazdığı mukaddimede de müellifin hayatı ve eserleri 
hakkında bilgi vermiş, ayrıca neşrine Memlükler?in kuruluşu, İslâm 
dünyasında Memlük sisteminin ortaya çıkışı ve Kalavun'un biyografisi 
hakkında bir inceleme eklemiştir (s. 35-52). 3. el-Eltâfü'l-hafiyye mine?s- 
sireti's-sultânıyye el-Eşrefiyye. el-Melikü'l-Eşref Halil döneminin tarihi 
olan eserin elde bulunan 690-691 (1291-1292) yıllarına ait üçüncü cüzü 
Moberg tarafından İsveççe tercümesiyle birlikte neşredilmiştir (Lund 1902). 
4. er-Ravzatü'l-behiyyetü'z-zâhire fi hıtatı”I-Mu“izziyyeti”I-Kâhire. Fâtımi 
dönemi Kahiresi hakkında yazılan ilk topografık eser (hıtat) olup bugüne 
ulaşan tek nüshası Eymen Fuâd Seyyid tarafından yayımlanmıştır (Kahire 
1996). İbnü”d-Devâdâri, İbn Dokmak, Kalkaşendi, Makrizi ve İbn 
Tağriberdi gibi daha sonraki tarihçiler 


bu eserden geniş şekilde istifade etmişlerdir. Özellikle Makrizi'nin Mısır ve 
Kahire topografyası üzerine yazdığı ünlü el-Hıtatü'l-Makriziyye'sinin 
yetmişten fazla yerinde bu kitaba atıfta bulunduğu görülür. 5. ed-Dürrü'n- 


naZim min teressüli “Abdirrahim (el-Kâdi el-Fâzıl). İbn Abdüzzâhir'in inşâ 
sanatında takip ettiği ekolün kurucusu Kâdi el-Fâzıl Abdürrahim b. Alı el- 
Beysâni'nin edebi sanatlara yoğun şekilde yer verdiği inşâ usulü ile edebi 
mektuplarından örneklerin yer aldığı eseri Ahmed Bedevi yayımlamıştır 
(Kahire 1959). 6. Divânü'l-Kâdi Muhyiddin “ Abdillâh b. “Abdizzâhir. 
Garib Muhammed Ali Ahmed tarafından neşredilmiştir (Kahire 
1410/1990). 


İbn Abdüzzâhir, o dönemlerin resmi haberleşmelerinde önemli bir yeri olan 
posta güvercinleri hakkında da bir çalışma yapmış, ancak Temâ'imü”|- 
hamâ im adını taşıyan eseri günümüze ulaşmamıştır. Fakat Kalkaşendi ve 
Makrizi gibi tarihçilerin posta güvercinleri konusunda ondan 
faydalandıkları bilinmektedir. Kaynaklar İbn Abdüzzâhir'in en-Nücümü”d- 
dürriyye fi'ş-şu“ arâ?1'I-Mışriyye, Taharrı'ş-şavâb fi-tehzibi'l-kitâb, 
Muhtaşaru Sireti”I-Me *mün el-Batâ 'ihi ve Makâme (Mısır ve Nil hakkında) 
adlı dört eserinden daha bahsetmektedir. 


İbn Abdüzzâhir'in oğlu, aynı zamanda mesai arkadaşı ve hatta bazı 
tarihçilere göre âmiri olan Fethuddin Muhammed 638 (1240) yılında 
Kahire'de doğdu. Medrese tahsilini burada tamamladıktan sonra I. Baybars 
zamanında babasının başkanlığındaki Divân-ı İnşâ'da kâtipliğe başladı. 
Kısa sürede zekâsı, dirayeti ve gayretiyle dikkat çekerek Sultan Kalavun 
tarafından, bazı tarihçilere göre İslâm devletlerinde ilk defa ihdas edilen 
kâtibü”s-sır kadrosuna tayin edildi. Onun İslâm döneminin ilk sır kâtibi 
olduğundan emin olan İbn Tağriberdi”ye göre aynı dairede çalışan babası 
ilim ve inşâ ile meşgulken Fethuddin siyasi ve idari işlerde öne geçti; hatta 
Kalavun ona vezirinden daha fazla değer veriyordu. Görevini el-Melikü”|1- 
Eşref Halil b. Kalavun zamanında da sürdüren Fethuddin aynı şekilde bu 
hükümdarın da büyük güvenini kazanmış, yakın adamları arasına girmişti. 
Fethuddin sultanla birlikte gittiğı Dımaşk'ta 691 (1292) yılında öldü ve 
orada Sefhü Kâsiyün'a defnedildi. Babası gibi şair ve edip olan Fethuddin, 
bazı tarihçilere göre inşâ sanatında ondan da ileride idi; bir günde emir ve 
nâiblere seksen mersüm yazdığı rivayet edilmiştir. Sultan Kalavun'un 
Humus'ta Moğollar'a karşı kazandığı zafer için kaleme aldığı kasidesi 
meşhurdur. Öldüğü zaman evrakı arasından, yakalandığı hastalıktan 
kurtulamayacağını sandığı arkadaşı Tâceddin İbnü”l-Esir için yazmış 
olduğu bir mersiye çıkmıştır. Babasının ve hakkında ölümünden önce 


mersiye yazdığı arkadaşı Tâceddin'in de onun için birer mersiyeleri vardır. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn Abdüzzâhir, er-RavzZü”z-zâhir fi sireti”1-Meliki”z-Zâhir (nşr. Abdülaziz 
el-Huveytır), Riyad 1396/1976, s. 54, 64, 88; ayrıca bk. İndeks; a.mif, 
Teşrifü'l-eyyâm (nşr. Murâd Kâmil), Kahire 1961, neşredenin girişi, s. 35- 
52;a.mif., er-RavZatü'l-behiyye (nşr. Eymen Fuâd Seyyid), Kahire 1996, 
neşredenin girişi, s. 1-20; Taberi, Târih (Ebü'l-Fazl), VİN, 173; İbn Şeddâd, 
Târihu'l-Meliki”z-Zâhir (nşr. Ahmed Hutayt), Beyrut 1403/1983, s. 134- 
135, 238-239, 244; İbnü”d-Devâdâri, Kenzü”d-dürer, V, 271, 285; VI, 137, 
142,242; Safedi, el-Vâfi, X, 282; XVII, 257-290; Kütübi, Fevâtü'l-Vefeyât, 
II, 179-191; İbn Kesir, el-Bidâye, XIII, 320, 331, 334; İbn Dokmak, el- 
İntişâr, Bulak 1310/1893, V, 36, 37; Kalkaşendi, Şubhu”l-a* şâ, 1, 104, 1377; 
111, 350,351,358; X, 6, 162, 166-173; Makrizi, el-Hıtat, 1, 5; 11, 40, 231, 
324-325; a.mif., es-Sülük (Ziyâde), 1/2, s. 477, 516, 571, 598, 623: 1/3, s. 
682, 684, 766, 787; Ayni, “İkdü”l-cümân (nşr. Abdürrâzık et-Tantâvi), 
Kahire 1989, TI, 122, 144-145, 196-197, 209-210; İbn Tağriberdi, en- 
Nücümü'z-zâhire, VII, 333-334, 338; VIII, 3-4, 35, 38-39: a.mif., el- 
Menhelü”ş-şâfi, 11, 76, 211,219; 111, 419-420, 459; V, 222, 251; Süyüti, 
Hüsnü”l-muhâdara, 1, 570; 11, 317-319; İbn İyâs, Bedâ”i“w'z-zühür, 1, 339, 
348-349, 359, 370-372; Keşfü'z-zunün, 1, 359, 716, 919, 925;11, 1016; 
Hediyyetü'l-“ârıfin, 1, 463; İzâhu”l-meknün, II, 627; Brockelmann, GAL 
Suppl, 1, 551; Zirikli, el-A“lâm, IV, 232-233; Kehhâle, Mu'cemü”|- 
müellifin, VI, 74; Ömer Müsâ Bâşâ, Târihu”l-edebi”l-“ Arabi: el-“aşrü”!- 
Memlüki, Beyrut 1989, s. 473-475; Ramazan Şeşen, Müslümanlarda Tarıh- 
Coğrafya Yazıcılığı, İstanbul 1998, s. 156-157; P. M. Holt - Syedah Fatıma 
Sadegue, “Baybars I of Feypt”, BSOAS, XXIVI (1959), s. 143-145; 
Pedersen, “İbn Abdüzzâhir”, İA, V/2, s. 695; a.mlf. “Ibn “Abd al-Zâhir”, 
ER (Fr.), HI, 701-702; Ebü”l-Hasan Diyânet, “İbn “ Abdüzzâhir”, DMBİ, IV, 
196-197; Kâzım Yaşar Kopraman, “Baybars 1”, DİA, V, 221-223. 


Asri Çubukçu 


İBN ÂBİDİN, Ahmed b. Abdülgani 


(gl! ve Mas) eyle al) 
Ahmed b. Abdilgani b. Ömer ed-Dımaşki (6. 1307/1889) 
Hanefi âlimi. 


1238 (1823) yılında Şam'da doğdu. Yetiştirdiği âlimlerle meşhur olan İbn 
Âbidin ailesine mensuptur. Gramer, mantık ve edebiyat alanındaki ilk 
bilgileri Alâeddin el-Âbidin”den aldı. Amcası Muhammed Emin Âbidin ve 
fakih Hâşim et-Tâci'den fıkıh ve hadis okudu. Amcazadesi Muhammed 
Alâeddin ile birlikte uzun süre Said el-Halebi'nin derslerine katıldı, ayrıca 
çevresindeki ilim adamlarından faydalanmaya çalıştı. Devrin meşhur 
âlimlerinden Ebü Bekir el-Kilâli ve Muhammed el-Hatti”den çeşitli İslâmi 
ilimlere dair eserler okudu, katıldığı ilim halkalarında zekâsıyla dikkat 
çekti. 


Bir taraftan klasik İslâmi ilimleri tahsil ederken diğer taraftan tasavvuf 
çevreleriyle irtibat kuran İbn Âbidin, Nakşibendi şeyhi Muhammed el-Hâni 
vasıtasıyla Nakşiliğe ve Halveti şeyhi Muhammed Mehdi el-Mağrıibi 
vasıtasıyla Halvetiyye'ye intisap etti. Daha sonra Muhyiddin İbnü”!- 
Arabi'nin eserlerini okuyarak onun vahdeti vücüd anlayışına meyleden İbn 
Âbidin, düşüncelerinin hulül ve ittihada yol açtığını ileri sürerek İbnü”|- 
Arabi'ye ve onun şahsında tasavvufa karşı çıkan çevrelerle mücadele etti. 
Bu sırada tasavvufun mahiyetine dair yazdığı bazı küçük risâlelerde 
özellikle İbnü”l-Arabi'nin tasavvuf anlayışını övdü. 


İbn Âbidin, ilk olarak babasının imam olduğu Verd Camii'nde hatip olarak 
görevlendirildi, onun ölümünden sonra da caminin imamlığını yürüttü. Bu 
esnada çeşitli bölgelerden gelen öğrencilere ders vermeye başladı. 
Kaynaklarda belirtildiğine göre zaruret olmadıkça dışarı çıkmayan ve 
vaktini eğitim öğretime ayıran İbn Âbidin, geniş ilmi birikiminden başka 
özellikle dengeli bir dini hayat yaşadığı için kısa zamanda tanındı ve 
bilhassa fıkhi konulardaki derinliğiyle dikkat çekti. Vâdılacem ve Bellân 


gibi bazı küçük beldelerde müftülük görevinde bulunduktan sonra sekiz yıl 
kadar Şam müftüsü Mahmüd Hamza'nın yanında fetva emini olarak çalıştı. 
Son olarak temyiz meclisi üyeliğine getirildi. 26 Rebiülâhir 1307'de (19 
Aralık 1889) Şam'da vefat etti ve Bâbüssagır”de amcası Muhammed Emin 
İbn Âbidin'in mezarının yakınında defnedildi. 


Eserleri. İbn Âbidin'in akaid, hadis, fıkıh, tasavvuf gibi konularda yirmiyi 
aşkın çalışması olup bunların başlıcaları şunlardır: el-Hibâtü'l-ilâhiyye bi”1- 
“akideti'l-İslâmiyye (Şam müftüsü Mahmüd Hamza'nın el-“ Akidetü”!- 
İslâmiyye'sine yazdığı şerhtir); el-“ Akâ 'idü”l-kalbiyye (itikadi konuları 
kelâm ve tasavvuf yönünden ele alan bir eserdir); Risâle fi mesâ 'ili”1- 
“akâ'ıd (genel akaid konuları yanında özellikle kader ve kazâ meselesine 
geniş yer verdiği bir çalışmasıdır); Risâle fi'l-kebâ tir; 


Şerhu hadisi “ıhfazıllâhe yahfazke”; Risâle f1'l-hadis “es-sa'idü Sa id fi 
batni ümmih”; Ref'u'l-iltibâs “an buğyeti'n-nâs fi ahkâmı 't-tahâre ve”|- 
encâs; Şerhu “İlmihâl (Şam müftülerinden Emin el-Cündi'nin ilmihali 
üzerine yazılan şerhtir); Tahrirü'l-akvâl fıt-tehalluş min mahzüreti”l ef âl; 
Mir'âtü's-süllâk li-mübteği's-sivâk; Süllemü”l-vüşül li”I-felâh ve'I-hayrı”I- 
mübin bi-ihdâ'1 sevâbı'l-a'mâl li*n-nebi ve'l-mü 'minin; Tebşıratü”s-sâlikin 
bi-hüsni”l-edeb fi zivâci'n-nebi es-Seyyide Zeyneb; Nesrü'd-dürer “alâ 
Mevlidi İbn Hacer (İbn Hacer el-Heytemi”nin Muhtaşarü'n-ni' meti”l-kübrâ 
“ale”1-“âlem bi-mevlidi seyyidi veledi Âdem adlı eserinin şerhidir); Tenbihu 
zevi”l-İrşâd fi nefyi”l-hulül ve”l-ittihâd; ed-Dürrü”l-eclâ bi-şerhi”d-devri”1- 
a“lâ. Son iki eser, Muhyiddin İbnü”l-Arabi'ye nisbet edilen hulül ve ittihad 
anlayışını reddedip onu savunmak amacıyla yazılmıştır. Müellifin 
bunlardan başka daha çok tasavvuf konularında küçük bazı risâleleri de 
vardır. Tamamı yazma halinde olan eserlerinin nüshaları Şam Zâhiriyye ve 
Âl-i Âbidin kütüphanelerinde bulunmaktadır (M. Abdüllatif Sâlih el-Ferfür, 
s. 15-16). 
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İlyas Üzüm 


İBN ÂBİDİN, Muhammed Emin 


UM O: O 


Muhammed Emin b. Ömer b. Abdilaziz el-Hüseyni ed-Dımaşki (6. 
1252/1836) 


Son dönem Hanefi fakihlerinin önde gelenlerinden. 


1198 (1784) yılında Şam'da doğdu. Hz. Hüseyin'in soyundan olup 
babaannesi Hulâşatü”l-eser müellifi Muhibbi'nin kızıdır. Zühd ve 
takvâsından dolayı Âbidin lakabıyla tanınan beşinci dedesi Muhammed 
Selâhaddin'e nisbetle İbn Âbidin diye anılmıştır. İbn Âbidin Şam”da 
Muhammed Said el-Hamevi'den kıraat dersi aldı ve kıraate dair bazı temel 
metinleri ezberledi. Bu hocasından ayrıca sarf, nahiv ve Şâfii fıkhı okudu; 
Şâfıi fıkhına dair ez-Zübed'i ve diğer bazı eserleri ezberledi. Daha sonra 
Muhammed Şâkir es-Sâlimi el-Akkâd'dan akli ilimleri tahsil edip hadis ve 
tefsir dersleri alan İbn Âbidin Hanefi mezhebine geçerek bu hocasından el- 
Bahrü'r-râ'ik, el-Hidâye ve diğer bazı eserleri okudu. Haskefi'nin ed- 
Dürrü'l-muhtâr'ını okurken hocasının vefatı üzerine (1222/1807) eserin 
kalan kısmını hocasının talebesi Muhammed Said el-Halebi'nin yanında 
tamamladı. Akkâd onu kendi hocalarının derslerine de götürmüş ve 
Muhammed el-Küzberi, Ahmed el-Attâr, Muhammed Necib el-Kalai ve 
Muhammed Abdürresül el-Hindi gibi hocalarından ona icâzet almıştır. İbn 
Âbidin, daha on yedi yaşında iken el-Kâfi fil1-“arüz ve”l-kavâfi adlı eseri 
şerhetti. Hocası Akkâd'ın sağlığında Nesemâtü'l-eshâr, Fethu rabbi”l-erbâb, 
Ref'u'l-iştibâh “an “ibâreti'l-Eşbâh adlı eserleriyle Akkâd'ın isnadlarına 
dair el-“ Uküdü”!l-le 'âli fi'l-esânidı”l-“avâli adlı bir fehrese kaleme aldı. 


Akkâd vasıtasıyla Kâdiriyye, Şeyh Hâlid el-Bağdâdi vasıtasıyla 
Nakşibendiyye tarikatına intisap eden İbn Âbidin ayrıca Sâlih el-Füllâni, 
Muhammed el-Emir el-Mısri, Hibetullah el-Ba'li, Abdülkâdir b. İsmâil en- 
Nablusi ve İbrâhim b. İsmâil en-Nablusi'den ders aldı (hocalarından aldığı 
bazı icâzetler için bk. Muhammed Muti' el-Hâfız-Nizâr Abâza, 1, 408, 417- 
418, 427-429). Yetiştirdiği talebeler arasında oğlu İbn Âbidinzâde Alâeddin 


Muhammed, Abdülgani b. Tâlib el-Meydâni, Muhammed b. Hasan el- 
Baytâr, Ahmed İslâmboli, Abdülkâdir el-Halâsi, Ali el-Murâdi, Abdülhalim 
Molla, Muhammed Câbizâde ve Muhammed el-Halvâni gibi âlimler 
sayılabilir. Şeyhülislâm Ârif Hikmet Bey ve müfessir Şehâbeddin Mahmüd 
el-Âlüsi de kendisinden icâzet almışlardır. 


İbn Âbidin 1235 (1820) yılında hacca gitti. Müftü Hasan el-Murâdi 
zamanında fetva eminliği görevinde bulundu. 21 Rebiülâhir 1252 (5 
Ağustos 1836) tarihinde Şam'da vefat etti ve Bâbüssagır Kabristanı'na 
defnedildi. Vefat tarihinin 1258 (1842) olarak gösterilmesi (EN |İng.), TI, 
695) doğru değildir. 


Eserleri. 1. Reddü'l-muhtâr “ale”d-Dürri'I-muhtâr. Timurtaşi'nin (6. 
1004/1596) Hanefi fıkhına dair Tenvirü'l-ebşâr adlı eserine Alâeddin el- 
Haskefi'nin ed-Dürrü”l-muhtâr adıyla yaptığı şerhin hâşiyesidir. İbn Abidin, 
bir şerh olmasına rağmen oldukça veciz bir üslüpla kaleme alınan ed- 
Dürrü'I-muhtâr'ın ibarelerini açıklarken sahih, mutemet, zayıf ve tenkit 
edilen görüşlere işaret etmiş, hükümlerin delillerini incelemiş, daha önce 
açıklığa kavuşturulamayan bazı meseleleri çözmeye çalışmıştır. Bu arada 
başvurduğu eserlerdeki yanlışları da düzeltmiştir. Eserin telifinde hemen 
bütün Hanefi kaynaklarından faydalanan İbn Âbidin diğer mezheplerin 
temel kaynaklarına da müracaat etmiştir. Çeşitli baskıları yapılan Reddü”1- 
muhtâr (I-V, Bulak 1272, 1286, 1299; Hindistan 1288; İstanbul 1291, 1307, 
Kahire 1263, 1307, 1317, 1323; LL. VMI, Kahire 1386, son iki cilt oğlunun 
tekmilesidir; nşr. Adil Ahmed Abdülmevcüd - Ali Muhammed Muavviz, I- 
XIV, Beyrut 1415-1418/1994-1998, XI-XII. ciltler İbn Âbidinzâde”nin 
tekmilesi, XIII-XIV. ciltler Râfiinin ta'likatıdır) Türkçe'ye de çevrilmiştir 
(I-XVU, İstanbul 1982-1988; I-IX, Ahmet Davudoğlu; X, A. Davudoğlu - 
Mehmet Savaş; XI-XTI, M. Savaş; XIII-XV, Mazhar Taşkesenlioğlu; 


XVI-XVII, M. Taşkesenlioğlu - Hüseyin Kayapınar). Hamdi Döndüren 
tarafından hazırlanan fihrist ve terimler sözlüğü ile Ahmet Özel ve Yahya 
Semiz'in çalışması da (aş. bk.) bu tercümeye ek bir cilt halinde 
yayımlanmıştır (İstanbul 1988). İbn Âbidin, “Kitâbü”ş-Şehâdât”ın 
sonundaki “Mesâilü Şettâ”dan “Kitâbü”l-İcâre”nin başına kadar olan 
bölümü (şehâdât, vekâlet, da'vâ, ikrâr, sulh, mudârebe, idâ, âriye ve hibe 
kitapları) temize çekmeye fırsat bulamadan vefat ettiği için eserin basımı 


sırasında bu bölüm oğlu tarafından temize çekilmiştir. İbn Abidinzâde, 
Ahmed Cevdet Paşa'nın ısrarı üzerine bu bölümü tamamlamak amacıyla 
Kurretü “uyüni”l-ahyâr li-tekmileti Reddi”I-muhtâr adıyla bir tekmile 
(Bulak 1299, 1326; Kahire 1307, 1321, 1386/1966; İstanbul 1293), 
Abdülkâdir b. Mustafa er-Râfii de esere Tahrirü'l-muhtâr li-Reddi'I-muhtâr 
(Takrirâtü'r-Râfi“i, Kahire 1323) adlı bir ta'likat yazmıştır. Ahmed Mehdi 
el-Hıdr, modern hukuk sistematiğini de göz önüne alıp Reddü'l-muhtâr'ın 
bir konu fihristini yapmış (Fihrisü İbn “ Âbidin, baskı yeri yok, 1962), 
Ahmet Özel ile Yahya Semiz, Reddü”lI-muhtâr yanında müellifin el- 
“Uküdü”d-dürriyye ve Mecmü' atü”r-resâ?il'ini esas alarak İbn Âbidin'in 
Kaynakları adıyla bir mezuniyet tezi hazırlamışlardır (1977, Atatürk 
Üniversitesi İslâmi İlimler Fakültesi). Ayrıca Küveyt Evkaf Bakanlığı 
Reddü'l-muhtâr'ın Bulak 1272 baskısından hareketle bir konu indeksi 
yayımlamıştır (Fihrisü Hâşiyeti İbn “ Âbidin, Küveyt 1406/1986), 2. el- 
“Uküdü?”d-dürriyye fi tenkihi”l-Fetâva”l-Hâmidiyye. Hâmid b. Ali el-İmâdi 
ed-Dımaşkt'ye (6. 1171/1757) ait eserin yeniden düzenlenmiş şeklidir. İbn 
Âbidin, Hâmid Efendi'nin Şam müftülüğü sırasında verdiği fetvaları ihtiva 
eden bu eserin en güvenilir kitaplardan biri olduğunu, ancak tertibinin güzel 
olmaması, tekrarların bulunması ve çok bilinen meselelere de yer verilmesi 
gibi sebeplerle eseri kısaltıp yeniden düzenlediğini belirtmektedir. Serkis ve 
Brockelmann'ın bu eseri Hâmid b. Muhammed el-Konevi'ye (6. 985/1577) 
nisbet etmeleri (Mu'“cem, I, 739; GAL Suppl., 1, 644-645) doğru değildir. 
el-“Uküdü”d-dürriyye birkaç defa basılmıştır (1-11, Bulak 1300; Kahire 
1310). 3. Nesemâtü”l-eshâr. Ebü'l-Berekât en-Nesefi'nin (6. 710/1310) 
fıkıh usulüne dair Menârü”l-envâr adlı eserine Haskefi”nin İfâdatü”l-envâr 
adıyla yazdığı şerhin hâşiyesidir (İstanbul 1300; Kahire 1328, 1399/1979). 
4. Minhatü'l-hâlik “ale”l-Bahri'r-râ tik. Yine Ebü”l-Berekât en-Nesefi'nin 
fıkha dair Kenzü”d-dekâ'ik adlı eserine Zeynüddin İbn Nüceym'in el- 
Bahrü'r-râ'ik adıyla yazdığı şerhin hâşiyesi olup bu şerhin kenarında 
basılmıştır (1-VHI, Kahire 1311; I-IX, nşr. Zekeriyyâ Umayrât, Beyrut 
1418/1997). 5. Nüzhetü”n-nevâzir “ale”1-Eşbâh ve'n-nezâ”ir. Zeynüddin İbn 
Nüceym”in el-Eşbâh ve'n-nezâir'inin hâşiyesi olan eser, İbn Âbidin'in 
talebesi Muhammed b. Hasan el-Baytâr tarafından hocasının kitap 
üzerindeki notlarının derlenmesiyle meydana getirilmiştir. Kitap 
Muhammed Muti' el-Hâfız tarafından el-Eşbâh ve'n-nezâ tir ile birlikte 
neşredilmiştir (Dımaşk 1403/1983, 1406). 6. Mecmü'atü resâili İbn 
“Âbidin. Müellifin çeşitli konularla ilgili otuz iki risâlesini ihtiva etmektedir 


(I-TI, İstanbul 1325). Bu risâleler ayrı ayrı olarak 1301 ve 1302 yıllarında 
Dımaşk'ta yayımlandığı gibi (Serkis, I, 151-154) “Uküdü resmi'l-müfti 
(İstanbul 1287, müellifin şerhiyle birlikte) ve el-Fevâ?idü”l-“acibe fi 
1i“râbi”l-kelimâtı”l-garibe (Mekke 1301; nşr. Hâtım Sâlih ed-Dâmin, Beyrut 
1410/1990) adlı risâlelerin başka baskıları da yapılmıştır. 7. “Uküdü”l-le âli 
fvl-esânidi”l-“avâli. Hocası Muhammed Şâkir'in isnadlarına ve icâzet aldığı 
hocalarının biyografilerine dairdir (İstanbul 1287; Dımaşk 1302). 


İbn Âbidin'in diğer eserleri şunlardır: Hâşiyetü”l-Beyzâvi, Hâşiyetü”l- 
Mutavvel, Hâşiyetü”l-Mültekâ, Hâşiyetü'n-Nehri”I-fâ»ik, Şerhu Nüzheti”|- 
hisâb, Zeylü Silki?'d-dürer, Şerhu'l-Kâfi f1l-“arüz ve'I-kavâfi, Nazmü 
Kenzi'd-dekâ 'ik, Fethu rabbi'l-erbâb “alâ Lübbi'l-elbâb bi-şerhi Nübzeti”1- 
1i“râb, ed-Dürerü'l-mudiyye fi şerhi nazmı'l-Ebhuri?'ş-şi“riyye, Ref'u”1- 
enzâr “ammâ evredehü'l-Halebi “ale”d-Dürri'I-muhtâr, Fetâvâ (son dört 
eserin yazma nüshaları için bk. el-Eşbâh ve'n-nezâ”ır (nşr. M. Muti el- 
Hâfız), neşredenin girişi, s. 26). 


Muhammed Abdüllatif Sâlih el-Ferfür, Câmiatü'l-Ezher külliyyetü'ş-şeria 
ve'l-kânün”da İbn “ Âbidin ve eseruhü fi”1-fıkh (1-1, 1978) adıyla bir 
doktora çalışması yapmışsa da eser henüz basılmamıştır. Tılman Nagel de 
İbn Âbidin'in görüşlerinden hareketle, İslâm modernizminin temellerinin 
Sünni düşünce geleneğinde mevcut olduğunu bir makalesinde ele almıştır 
(“Autochthone Wurzeln des Islamischen Modermismus Bemerkungen zum 
Werk des Damaszeners Ibn “ Abidin (1784-1836)”, ZDMG, CXLVUI, 1996, 
s. 92-111). 
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Ahmet Özel 


İBN ÂBİDİNZÂDE 
(5) öle Gel) 


Alâüddin Muhammed b. Muhammed Emin b. Ömer el-Hüseyni ed-Dımaşki 
(6. 1306/1889) 


Hanefi fakihi İbn Âbidin'in oğlu, Mecelle Cemiyeti üyesi. 


3 Rebiülâhir 1244 (13 Ekim 1828) tarihinde Şam'da dünyaya geldi. 
Doğduğu ay bizzat kendisi tarafından ve bazı kaynaklarda (Kurretü 
“uyüni'l-ahyâr, VII, 13; M. Abdüllatif Sâlıh el-Ferfür, s. 288) rebiülâhir 
olarak belirtilmişse de bazı eserlerde rebiülevvel (eylül) diye 
kaydedilmektedir (M. Cemil eş-Şatti, A“yânü Dımaşk, s. 327; Abdürrezzâk 
el-Baytâr, II, 1335). İbn Âbidinzâde, sekiz yaşında iken kaybettiği 
babasının yanında öğrenimine başladı. Ayrıca Şam ulemâsından babasının 
talebesi Muhammed Hâşim et-Tâci, Abdurrahman el-Küzberi, 
Abdurrahman et-Tibi, Hasan eş-Şatti, Hasan el-Baytâr, Hâmid el-Attâr ve 
Said el-Halebi; Mısır ulemâsından Ezher şeyhi İbrâhim el-Bâcüri, Şeyh 
Muhammed İliş ve İbrâhim es-Sekkâ; Hicaz ulemâsından Cemâl el- 
Mirgani, Muhammed el-Kütübi, Mekke Şâfıi müftüsü Şeyh Ahmed b. 
Zeyni Dahlân ve Medine'de 


müderrislerin relsi Yüsuf el-Gazzi”den ders okudu. Kütüb-i Sitte'yi Said el- 
Halebi'den okuyarak icâzet aldı. Şam'da Şeyh Muhammed Mehdi el- 
Mağribi ez-Zevâvi vasıtasıyla Halvetiyye tarikatına intisap etti. Müftü Emin 
Efendi el-Cündi zamanında fetva emini oldu ve onunla birlikte 1285 (1868) 
yılında İstanbul'a gitti. İstanbul'da Ahmed Cevdet Paşa ile tanıştı ve aynı 
yıl kurulan Mecelle Cemiyeti'ne üye seçildi. Yaklaşık üç yıl bu görevde 
kalıp Mecelle'nin ilk beş kitabının hazırlanmasına katkıda bulunduktan 
sonra istifa ederek Şam'a döndü. Dördüncü dereceden Mecidi nişanıyla 
taltif edilen İbn Âbidinzâde”ye İzmir pâyesinden maaş bağlandı. Kendisi 
İstanbul?dan ayrılışına sebep olarak memleket özlemini gösterirken 
(Kurretü “uyünül-ahyâr, VII, 4) bazı müellifler, Mecelle*'nin bölümlerinden 


kendi imzasının da bulunduğu “Kitâbü'l- Vedia”nın hükümsüz bırakılarak 


yeniden hazırlanmasının bu ayrılışa sebep olabileceğini kaydetmektedir 
(Öztürk, s. 28). 1291'de (1874) Şam'daki el-Cem'iyyetü”l-hayriyye'ye 
başkan seçilen İbn Âbidinzâde 1292 Şevvalinde (Kasım 1875) Trablusşam 
kadılığına tayin edildi ve bu görevde iki buçuk yıl kaldı. Bu arada Edirne 
mevleviyeti pâyesine yükseltildi (1877). 1300 (1883) yılında Suriye vilâyeti 
Maarıf Meclisi ikinci başkanlığına getirildi; bir yıl sonra da kendisine Bursa 
pâyesi ve Haremeyn-i şerifeyn rütbesi verildi. 1304 Muharreminde (Ekim 
1886) üçüncü dereceden Mecidi nişanıyla Mekke-i Mükerreme pâyesi 
tevcih edildi. 11 Şevval 1306 (10 Haziran 1889) tarihinde Şam'da vefat etti 
ve Bâbüssagır Kabristanı'nda babasının yanında defnedildi. 


Eserleri. 1. Kurretü “uyünü'l-ahyâr li-tekmileti Reddi?'I-muhtâr. Babasının 
Haskefi”ye ait ed-Dürrü'l-muhtâr'a yazdığı Reddü”I-muhtâr adlı hâşiyenin 
tekmilesidir. İbn Âbidin eserinin bazı bölümlerini temize çekmeye fırsat 
bulamadan vefat etmiş, eser Bulak'ta (1272/1856) basılacağı zaman oğlu bu 
müsveddeyi herhangi bir ilâve yapmadan temize çekmiştir. İbn Âbidinzâde 
bu bölümleri tamamlamayı arzu etmişse de buna imkân bulamamış, ancak 
İstanbul dönüşü Ahmed Cevdet Paşa'nın isteği üzerine tekmileyi kaleme 
almıştır. Babasının temize çekemediği “Kitâbü'ş-Şehâdât”ın sonundaki 
“Mesâilü Şettâ”dan “Kitâbü”l-İcâre”nin başına kadar olan bölümü (şehâdât, 
vekâlet, da'vâ, ikrâr, sulh, mudârebe, idâ, âriye ve hibe kitapları) kapsayan 
eser birçok defa basılmıştır (I-TI, İstanbul 1293; Bulak 1299; Kahire 1290, 
1293, 1307, 1321, 1326, 1327, 1386/1966). 2. Mi'râcü”l-felâh. 
Şürünbülâli'nin ibadetlere dair Nürü'l-izâh adlı eserinin şerhi olup müellif 
nüshası Dârü”l-kütüb1”z-Zâhiriyye”de bulunmaktadır (Fıkhü”l-Hanefi, nr. 
6667). 3. el-Hediyyetü”l-“ Alâ»iyye (Dımaşk 1299). İlk mektep talebeleri 
için kaleme alınmış bir ilmihal olup M. Selim Bilge tarafından Türkçe'ye 
çevrilmiştir (el-Hediyyetü”l-Alâiyye Tercemesi, İstanbul 1987). 4. 
Minnetü”-celil li-beyâni iskatı mâ “ale'z-zimmeti min kesir ve kalil. 5. 
İğâsetü”l-“âri li-zelleti”l-kâri. 6. Müsirü”l-himemi'lebiyye ilâ mâ 
edhalethü”l-“avâm fil-luğatı'1-“ Arabiyye (son üç eserden ilk ikisinin 
matbu, diğerinin yazma olduğu kaydedilmektedir, M. Abdüllatif Sâlıh el- 
Ferfür, s. 289). 
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Ahmet Özel 


İBN ACİBE 
(se vi) 


Ebü'l-Abbâs Ahmed b. Muhammed b. Mehdi el-Haseni eş-Şâzeli (6. 
1224/1809) 


Faslı âlim, müfessir, Şâzeli-Derkavi şeyhi. 


1161'de (1748) Tanca ile Tıtvân arasında bulunan Hamis köyünde doğdu. 
Ailesi bu bölgenin şeriflerindendir. el-Fehrese adlı otobiyografik eserinde 
Hz. Hasan soyundan geldiğini söyleyen ve şeceresini kaydeden İbn Acibe 
öğrenimine Hamis'te başladı. Kasrülkebir'de Muhammed es-Süsi es- 
Sımlâli”den bir süre ders aldıktan sonra Tıtvân'a gitti. Buradaki âlimlerden 
fıkıh, kelâm, tefsir ve edebiyat dersleri aldı. Muhammed el-Cenevi Tıtvân'a 
gelince onun derslerine devam ederek fıkıh ve hadis bilgisini ilerletti. 
Tasavvufla da onun aracılığıyla tanıştı (el-Fehrese, s. 29-32). Cenevi'nin 
vefatından sonra 1200 (1786) yılında Fas'a gitti. Muhammed et-Tâvüdi İbn 
Süde'nin derslerini takip edip icâzet aldı. Fas'taki diğer âlimlerden de 
faydalanan İbn Acibe daha sonra Tıtvân'a dönerek dini ilimleri okutmaya 
başladı. 1209'da (1794) Derkavi-Şâzeli şeyhi Sidi Muhammed el-Büzidi ile 
tanıştı. Daha önce Muhammed Cenevi'nin etkisiyle tasavvufa ilgi duyarak 
Kuzey Afrikalı Şâzeli şeyhi İbn Atâullah el-İskenderi'nin el-Hikemü”!- 
“Atâ'iyye'sini okudu. Büzidi'ye intisap edip seyrü sülükünü tamamladıktan 
sonra kurduğu zâviyede irşad faaliyetlerine başladı. Bir ara bid'atçılıkla 
suçlanarak müridleriyle birlikte hapsedilmesi mensuplarının daha da 
artmasına sebep oldu. Bölgede kurduğu zâviyelerin sayısını arttırarak bir 
yandan irşad faaliyetini yaygınlaştırırken bir yandan da tasavvufa dair 
eserler kaleme aldı. 7 Şevval 1224'te (15 Kasım 1809) Tıtvân yakınındaki 
Gamâre'de vebadan öldü. Mezarı Derkâviyye mensupları tarafından her yıl 
14 Eylül'de ziyaret edilmekte ve anma törenleri yapılmaktadır. 


Derkâviyye'nin piri Mevlây el-Arabi ed-Derkâvi”'ye (6. 1239/1823) büyük 
bir saygı duyan İbn Acibe eserlerinde genellikle onun fikirlerini 
nakletmiştir. Tarikata intisap etmeden önce dini ilimler sahasındaki bilgisini 


derinleştirmesi yanında tasavvufi hayata girdikten sonra da dinin zâhiri 
hükümlerine bağlı kalmaya önem vermiş, eserlerinde bâtın ilmi olan 
tasavvufun hakikatine zâhir ilimleriyle ulaşılacağını vurgulamıştır. Ona göre 
ilmin meyvesi ameldir. Amelin neticesi hal, halinki zevk, zevkinki şürbdür; 
şürbü sekr, sekri de sahv takip eder. Sahvdan sonra kemal ve vuslata ulaşılır. 
Hadiste geçen İslâm, iman ve ihsan kavramları (Buhâri, “İmân”, 37, 
“Tefsir”, 31/2; Müslim, “İmân”, 1) sırasıyla şeriat, tarikat ve hakikate 
tekabül etmektedir. İbn Acibe eserlerinde Kuşeyri, Gazzâli ve Şehâbeddin 
es-Sühreverdi gibi mutasavvıfların kitaplarından alıntılar yapmakla beraber 
daha çok vahdeti vücüd üzerinde durmuştur. 


Eserleri. el-Fehrese adlı eserinde otuz sekiz kitabının adını zikreden (s. 38- 
40) Ibn Acibe'nin bu listede yer almayan başka eserleri de vardır. Basılan 
eserleri 


şunlardır: 1. el-Fehrese. Müellif bu eserde ailesi, soyu, yetişme tarzı, 
öğrenimi ve irşad faaliyetleri hakkında bilgi vermiştir. Eser ayrıca müellifin 
yaşadığı dönemdeki ilmi ve tasavvufi hayat hakkında da bilgi ihtiva 
etmektedir. Jean Lovis Michon'un Fransızca'ya çevirdiği eser (bk. bibi.) 
Abdülhamid Sâlih Hamdün tarafından yayımlanmıştır (Kahire 1410/1990). 
2. İkâzü”l-himem fi şerhi”l-Hikem. İbn Atâullah el-İskenderi'nin meşhur 
eserinin şerhidir (Kahire 1331, 1381/1961, 1392/1972). İbn Acibe, şeyhi 
Büzidi'nin isteği üzerine kaleme aldığı bu eserde geniş ölçüde Ebü'l-Hasan 
eş-Şâzeli, Şeyh Zerrük, Mevlây el-Arabi, Büzidi gibi Şâzeli mutasavvıfların 
görüşlerine yer vermiştir. 3. el-Fütühâtü'l-ilâhiyye fi şerhi?'I-Mebâhisi”1- 
aşliyye. Kuzey Afrikalı süfi İbn Bennâ es-Sarakusti”ye ait tasavvufi bir 
manzumenin şerhi olup bir mukaddime ve beş bölümden meydana gelir. 
Hayli hacimli olan eserde tasavvufun hemen bütün meseleleri güzel bir 
üslüpla anlatılmıştır. Müellifin, şeyhi Büzidi'nin isteği üzerine kaleme 
aldığı eser Abdurrahman Hasan Mahmüd tarafından yayımlanmıştır (Kahire 
1983). 4. Mı'râcü't-teşevvüf ilâ haka 'iki't-taşavvuf. Tasavvuf terimlerine 
dair olup 1937'de Şam'da basılmıştır. J. L. Michon eseri İbn Acibe üzerine 
hazırladığı doktora tezinde Fransızca'ya çevirmiştir (bk. bibl.). Muhammed 
b. Ahmed el-Hâşimi de Ta'lik “alâ Mi'râcı't-teşevvüf adlı bir çalışma 
yapmıştır (Dımaşk 1937). 5. el-Bahrü'l-medid fi tefsiri”'I-Kur?ânı”I-mecid. 
Dört ciltten meydana gelen eserin iki cildi basılmıştır (Kahire 1375, 1376). 
6. el-Fütühâtü”l-kudsiyye fi şerhi”1-Mukaddimeti”1- Acurrümiyye. İbn 


Âcurrüm'un gramer kitabının şerhidir (İstanbul 1315). Kuşeyri'nin 
Nahvü”l-kulüb'una benzeyen eserde gramer kurallarının dil yönünden 
açıklanmasının yanında bunlara tasavvufi yorumlar da getirilmiştir. 
Büsiri'nin “Bürde” ve “Hamziyye” kasidelerine, Zerrük'un el-Vazife'sine, 
Ebü”l-Hasan eş-Şâzeli'nin el-Hizbü”l-kebir'ine, İbnü”n-Nahvi'nin el- 
Münferice'sine, Cezeri'nin, Hışnü”l-haşin'ine, Halil b. İshak el-Cündi'nin 
el-Muhtaşar?ına, İbn Fâriz'in Hamriyye'sine şerhler yazan İbn Acibe'nin 
diğer bazı eserleri şunlardır: Ezhârü'l-bustân fi tabakâtı”l-a' yân, Divân, 
Kitâb fil-kaZâ? ve'l-kader, Şerhu ebyâtı İbni”1-“ Arabi, Kitâb fi zemmi”!- 
gıybe ve'l-medhi'l-“uzle ve's-şamt, Tebşıratü”d-Derkâviyye, Kitâbü” |- 
Mevedde. 
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Mustafa Kara 


İBN ACURRÜM 
(0555! cal) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. Muhammed b. Dâvüd es-Sanhâci (6. 
723/1323) 


el-Âcurrümiyye adlı eseriyle tanınan Kuzey Afrikalı dil ve kıraat âlimi. 


672'de (1273-74) Fas'ta doğdu. Aslen Safrü şehri civarında yerleşmiş 
bulunan Sanhâce kabilesine mensuptur. Berberi dilinde “süfi” anlamına 
gelen Âgurrüm (Âcurrüm) lakabını ilk defa dedesi Dâvüd'un bir şeref 
unvanı olarak kullandığı söylenmektedir. İbn Âcurrüm'un tahsili ve hocaları 
hakkında yeterli bilgi yoktur. Ancak Fas'ta dıl, edebiyat, kıraat, fıkıh ve 
matematik tahsılı gördüğü kaydedilmekte; hac yolculuğu sırasında 
Kahire'ye uğradığı, burada meşhur dilci ve müfessir Ebü Hayyân el- 
Endelüsi'nin derslerine devam edip icâzet aldığı bilinmektedir. Hac 
farizasını yerine getirdikten sonra Fas'a dönen İbn Âcurrüm Karaviyyin 
Camii'nde dil ve kıraat dersleri vermeye başladı. Öğrencileri arasında 
oğulları Ebü Muhammed Abdullah ve Mindil lakabıyla tanınan Ebü”|- 
Mekârim Muhammed başta olmak üzere Ebü'l-Abbas Ahmed b. 
Muhammed el-Cezennâi, dilci ve fakih Ebü Muhammed Abdullah b. Ömer 
el-Vângıli ed-Darir, Ebü Abdullah Muhammed b. Abdülmüheymin el- 
Hadrami, fıkıh ve kıraat âlimi Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed el- 
Hazreci ve Muhammed b. Alı el-Gassâni gibi birçok âlim bulunmaktadır. 
İbn Âcurrüm 20 Safer 723'te (28 Şubat 1323) Fas'ta öldü. Bugün 
Bâbülhamrâ diye bilinen Bâbülcizyin yakınındaki Endülüslüler 
mahallesinde defnedildi. 


Küfe dıl mektebinin terimleri olan ““hafd”ı “cer” yerine kullanması, emir 
fülinin meczüm olduğunu söylemesi ve “keyfemâ” edatını cevâzım 
arasında sayması gibi sebeplerden dolayı İbn Âcurrüm'un Küfe dil 
mektebine mensup olduğunu söyleyenler olmuştur (Süyüti, 1, 238; Ömer 
Ferruh, VI, 394). Ancak kendisi, Basra dil mektebi mensupları gibi bedeli 
terceme, ma'tüfün aleyhiyi mensükun aleyhi zamiri de kinâye yerinde 


kullanmaktadır. İbn Âcurrüm”u herhangi bir dil mektebine bağlı olmadan 
doğruluğuna inandığı görüşleri benimseyen bağımsız bir dil âlimi olarak 
kabul etmek daha uygundur. 


Eserleri. İbn Âcurrüm'un en meşhur eseri el-Mukaddimetü”!- 
Âcurrümiyye'dir ((el-Ecrümiyye, el-Ücrümiyye, el-Cerümiyye| fi mebâdi 2i 
|kavâ'idı| “ilmi”!-“ Arabiyye). Müellifin hac münasebetiyle Mekke'de 
bulunduğu sırada yazdığı rivayet edilen eser bir nahiv kitabı olup isim ve 
fillerin tasrifleri ve 1'rabı ile harflerin 1'rabı üzerine özlü bilgiler ihtiva 
etmektedir. Eser, yöntemi ve ana kuralları çok sade bir dille ifade etmesi 
gibi sebeplerden dolayı İslâm dünyasında ve XVI. yüzyıldan itibaren 
Avrupa'da tanınarak çok rağbet görmüş, belli başlı Batı dillerine tercüme 
edilmiş ve birçok defa basılmıştır. el-AÂcurrümiyye'nin, Ebü”l-Kâsım ez- 
Zeccâci'nin (6. 337/949) el-Cümelü”l-kübrâ'sının bir muhtasarı olduğu 
söyleniyorsa da (İA, V/2, s. 696) tarif ve tertiplerinin karşılaştırılmasından 
bu iddianın doğru olmadığı anlaşılmaktadır. el-Âcurrümiyye ilk defa 
Roma'da basılmış (1592), daha sonra Latince tercümesiyle birlikte Pierre 
Kirsten tarafından Breslau'da (1610), R. P. Thomas Obicini tarafından 
Latince tercümesi ve şerhiyle birlikte yine Roma'da (1631) yayımlanmıştır. 
Eser ayrıca birçok defa basılmıştır (Leiden 1617; Bulak 1239, 1252; Beyrut 
1841, 1859, 1896, 1415/1995; Cezayir |nşr. Bresnler|J 1846; Viyana |nşr. G. 
Kanyurszky, Macarca şerhiyle birlikte| 1887; İstanbul 1315; Kahire 1298, 
1333, 1344; Necef (nşr. Ahmed Habib el-Kasir el-ÂmiliJ 1962; Hindistan 
1853; Münih 1876; Kudüs 1876; Dımaşk 1301, 1376/1957; Mekke 1314; 
Fas 1345; Erzurum |nşr. M. Sadi Çöğenli - Kenan Demirayak) 1997). 


el-Âcurrümiyye”ye altmış civarında şerh yazılmış olup eseri şerheden belli 
başlı âlimler şunlardır: Ebü Zeyd Abdurrahman b. Ali el-Mekküdi (Tunus 
1292; 


Kahire 1304, 1309, 1345); Hâlid b. Abdullah el-Ezheri (Amsterdam 1756; 
Bulak 1251-1290 arasında altı baskı; Kahire 1262-1319 arasında altı baskı; 
Fas 1315); Hasan b. Ali el-Kefrâvi (Bulak 1242; Kahire 1280 vd. ondan 
fazla baskısı yapılmıştır); Ahmed b. Zeyni Dahlân (Kahire 1297-1344 
arasında on baskı; Mekke 1305, 1314; Medine 1304); Abdullah b. Fâzıl el- 
Aşmâvi (Şerhu”l-“ Aşmâvi, Bulak 1287; Kahire 1291); Hâşim b. Şehhât eş- 
Şerkâvi (Şerhu'ş-Şerkavi, Kahire 1326); Ebü'l-Abbas Ahmed b. Ahmed es- 


Südâni (Şerhu's-Südâni, Fas, ts.). Bunlardan Ezheri şerhinin beş, Kefrâvi 
şerhinin basılmış dört hâşiyesi vardır (İbn Âcurrüm, neşredenlerin girişi, S. 
II, VE; Brockelmann, GAL, II, 308-310; Suppl., II, 332-335; Abdullah 
Kennün, Mevsü' atü meşâhiri ricâli”1-Mağrib, IL, 21-22; Ömer Ferruh, VI, 
397-399). Eser çağdaş âlimlerden Mustafa es-Sekkâ (Şerhu”l-Âcurrümiyye, 
Kahire 1979), Muhammed Abdülmün'im Hafâci (Tehzibü”l-Acurrümiyye fi 
“ilmi kavâ'idi”l-“ Arabiyye, Kahire 1371/1951) ve Muhammed Muhyiddin 
Abdülhamid (et-Tuhfetü”s-seniyye bi-şerhi”I-Mukaddimeti”l-Acurrümiyye, 
Kahire 1353) tarafından da şerhedilmiştir. 


el-Âcurrümiyye”yi nazmeden başlıca âlimler ve eserleri de şu şekilde 
sıralanabilir: Şerefeddin Yahyâ el-İmriti, ed-Dürretü”l-behiyye fi nazmi” |l- 
Âcurrümiyye (Hindistan 1263/1846; Kahire 1290, 1302, 1369; Beyrut 
1416/1996); Rifâa Râfi“ et-Tahtâvi, Cemâlü”l-Âcurrümiyye (Bulak 1280); 
Abdüsselâm enNeberâvi, el-Kevâkibü”-celiyye fi-nazmi”l-Âcurrümiyye 
(Bulak 1298; Muhammed b. Ömer en-Nevevi el-Câvi'nin Fethu Gâfiri”l- 
hatıyye “ale”l-Kevâkibi”l-celiyye fi-nazmi”l-Âcurrümiyye adlı şerhinin 
kenarında); Alı es-Seni el-Meserrâti, el-Manzümetü”s-seniyye 
limâyüsemmâ metne”l-Âcurrümiyye (Kahire 1307); Alâeddin Ali b. 
Numân el-Âlüsi, Nazmü”l-Âcurrümiyye (Beyrut 1318); Abdullah b. Hac 
eş-Şinkiti, “Nazmü metni”l-Âcurrümiyye” (nşr. Halife Büdeyri, Mecelletü 
Külliyyeti”d-da' veti”l-İslâmiyye, Trablus 1398/1989, VI, 269-279), 


el-Âcurrümiyye'yi Thomas Erpenius (Grammatica Arabica dicta Gjarumia, 
Leidae 1617; Palermo 1796; Paris 1844), R. P. Thomas Obicini 
(Grammatica Arabica, Roma 1631), P. Kirsten (Grammatices Arabicae, 
Breslau 1610) ve Chr. Schnabel (Partıcula prima Agrumiae, Amstelaedami 
1755) Latince'ye; L. Vaucelle (1 Adjroumieh, Paris 1833), E. Combarel (la 
Djaroumiya, Paris 1844), L.. J. Bresnier (Djaroumiya: Grammair arabe 
elementaire, Cezair 1846,1866) ve M. Brein (Al-Adjroumiieh, Cezayir 
1866) Fransızca'ya; J. J. S. Perowne (Al-Adjrumiteh, Cambridge 1832, 
1852) İngilizce'ye; E. Trummpp (Ajrumiyah des Muhammed b. Daud, 
Munih 1876) veR. E. Brünnow (Kitabu”l-agurumijja, Chrestomathie aus 
arabischen Prososchriftstellern içinde, Berlin 1895, s. 138-151) 
Almanca'ya; Adolf Grohmann (Kitab al-Adschurrumıyyah, Roma 1911) 
İtalyanca'ya tercüme etmişlerdir (el-Acürrümiyye'nin şerh, hâşiye, ta'lik, 
nazım ve tercümeleri için bk. İbn Âcurrüm, neşredenlerin girişi, s. 11- VTİ; 


Sarton, I11/1, s. 1010; Brockelmann, GAL, 11, 308-310; Suppl., 11, 332-335; 
Ömer Ferruh, VI, 396-399; Abdülhâdi el-Fazli, s. 19-20, 115-116; Demir, s. 
49-61; DMİ, 1, 85-87). 


İbn Âcurrüm'un ayrıca, Kâsım b. Firruh eş-Şâtıbi'nin (6. 590/1194) eş- 
Şâtıbiyye adıyla bilinen Kur'an kıraatine dair didaktık manzumesine 
Ferâ'idü'l-me'âni fi şerhi Hırzı'l-emâni adıyla yazdığı bir şerhi (Rabat 
Milli Ktp., Evkaf, nr. 146) ve İmam Nâfi* kıraatiyle ilgili “el-Bâri*” adlı bir 
manzumesi (urcüze) vardır. 
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Hulüsi Kılıç 


İBN ÂDEM 


(bk. YAHYA b. ÂDEM). 


İBN ADİ 
(Şe Ol) 
Ebü Ahmed Abdullâh b. Adi b. Abdillâh el-Cürcâni (6. 365/976) 


el-Kâmıl adlı eseriyle tanınan hadis hâfızı ve münekkit. 


277 yılı Zilkadesinde (Şubat 891) Cürcân'da doğdu. Kendi bölgesinde 
İbnü”l-Kattân, hadis âlimleri arasında İbn Adi diye tanındı. Arapça'yı iyi 
bilmediğine dair rivayetlerden onun Arap asıllı olmayıp Türk soyundan 
geldiği tahmin edilmektedir. İlim geleneğine sahip bir ailede yetişti. Babası, 
Ebü Zür'a er-Râzi'nin talebeleri arasında yer aldığı gibi anne tarafından 
dedesi Halil b. Ahmed el-Hemedâni ve kardeşi Ebü Abdullah Muhammed 
b. Adi meşhur birer âlimdi. İbn Adinin oğulları Adi, Mansür ve Ebü Zür'a 
da başkalarından hadis okumuşlardı. On üç yaşında kendi memleketinde 
başladığı hadis öğrenimini tamamladıktan sonra ilim tahsili için ilk 
seyahatini 297 (910) yılında Mısır'a yapan İbn Adi, 3059'te (917) 
İskenderiye”den Semerkant'a kadar pek çok yeri, özellikle Suriye, Irak, 
Horasan, Cibâl, Mekke ve Medine'yi dolaştı. Bu amaçla gittiği şehirler 
arasında Adana, Antakya, Harran ve Nusaybin de bulunmaktadır. Tâceddin 
es-Sübki ondan tahsıl için diyar diyar dolaşan seçkin bir âlim diye söz eder. 
Seyahat ettiği yerlerde Mâlik, Evzâi, Süfyân es-Sevri, Şu'be b. Haccâc, 
İsmâil b. Ebü Hâlid ve daha birçok kişinin hadislerini topladı. Ebü Ya'lâ el- 
Mevsıli, Nesâi, Hasan b. Süfyân en-Nesevi, Abdân el-Ahvâzi, Ca'fer b. 
Muhammed el-Firyâbi, İbn Huzeyme, Zekeriyyâ b. Yahyâ es-Sâci ve Ebü”l- 
Kâsım el-Begavi İbn Said el-Hâşimi Muhammed b. Osman b. Ebü Şeybe, 
Ebü Arübe Hüseyin b. Muhammed el-Cezeri gibi birçok ünlü kişi onun 
hocaları arasında yer alır. Yine hocalarından İbn Ukde başta olmak üzere 
Hâkim en-Nisâbüri, Ebü Sa'd el-Mâlini, Hamza es-Sehmi, Ebü Abdullah 
eş-Şirâzi, Ebü Hâmid el-İsferâyini Ebü”l-Hüseyin Ahmed b. Muhammed el- 
Horasâni, kendisinden faydalanmış meşhur isimlerden bazılarıdır. İbn 
Adinin, el-Kâmıl”de bazı kimselerin bid'at ehli fırkalara mensubiyeti 


sebebiyle zayıf sayıldıklarını söylemesinden (Züheyr Osman Ali Nür, I, 87- 
90) Ehl-i sünnet'e bağlı olduğu anlaşılmaktadır. Amelde ise Şâfi 
mezhebindendir. 


Güçlü bir hâfızaya sahip olan İbn Adi rivayetlerdeki gizli kusurlar (illetler) 
ve hadis ricâli konularında otorite idi. Birçok hadisi tek başına rivayet etmiş 
(bk. FERD), oğulları Adi, Ebü Zür'a ve Mansür da bu hadisleri ondan 
nakletmişlerdir. Cerh ve ta'dil sahasındaki maharetiyle dikkat çekmiş, bu 
konuda 224 civarında farklı terim kullanmıştır (a.g.e., II, 158). Çok defa 
cumhurla aynı cerh ve ta'dil lafızlarına yer vermekle birlikte ilk defa 
kendisinin kullandığı bazı terimler yanında aynı terimleri farklı anlamda 
kullandığı da olmuştur. Hemen bütün cerh ve ta'dil âlimleri onun hadis 
râvileri hakkındaki görüşlerini delil kabul etmiş, Zehebi kendisini Ahmed b. 
Hanbel, Buhâri ve Dârekutni gibi mutedil ve insaflı hadis münekkitleri 
arasında saymıştır. Talebesi Hamza es-Sehmi ile Ebü Ya'lâ el-Halili, İbn 
Adinin son derece sağlam ve güçlü bir hâfızaya sahip olduğunu söylemiş, 
hadis hâfızı Ahmed b. Ebü Müslim el-Fârisi de onun gibi hâfızası güçlü 
birini görmediğini belirtmiştir. 


İbn Nâsırüddin, İbn Adi'yi büyük bir hâfız, güvenilir bir imam olarak kabul 
etmişse de Ebü|- Velid el-Bâci onu, “Hadisinde bir sakınca yok” diye 
nitelendirerek ikinci derecede güvenilir bir âlim saymış, bu arada kendisini 
tenkit edenler de olmuştur. Ancak bu tenkitler daha çok onun râvi 
kusurlarını tesbitteki aşırılığına yöneliktir. Sadece zayıf râvileri ele aldığı 
el-Kâmıl?de bazı sahâbilere ve tanınmış mezhep imamlarına da yer vermesi 
ona yöneltilen tenkitlerin asıl sebebini oluşturmaktadır (Leknevi, s. 340- 
341,351). İbn Adi'ye yöneltilen diğer tenkitler arasında, yine bu eserinde 
bir râvinin biyografisini kaydederken o râvi vasıtasıyla nakledilen zayıf bir 
hadisi zikretmesi ve bu zayıflığın başka bir râviden kaynaklansa bile 
biyografisini yazdığı kimseden kaynaklandığı intibaını vermesi 
zikredilebilir. Ayrıca mezhep taassubuyla hareket edip meselâ güvenilir 
birçok Hanefi âlimini itham ederken zayıflığı sabit olan bazı Şâfii âlimlerini 
temize çıkarmaya gayret göstermiştir (Zeylai, Naşbü'r-râye, M. Zâhid 
Kevseri'nin girişi, s. 57). 


İbn Adi 365 Cemâziyelâhirinde (Şubat 976) Cürcân'da vefat etti ve Kürz b. 
Vebre Mescidi yakınına gömüldü. Abdülkerim es-Sem'âni (6. 562/1167) 


onun kabrini ziyaret ettiğini söylemektedir. 


Eserleri. 1. el-Kâmıl fi du“ afâ'1'r-ricâl (el-Kâmıl fi'l-cerh ve't-ta' dil, el- 
Kâmıl fi ma'rifeti'd-du'afâ” ve'l-metrükin mine'r-ruvât, el-Kâmil fi 
marifeti du'afâ'1"I-muhaddisin). 2200'den fazla zayıf râvinin biyografisini 
ıhtiva etmektedir. Bazı kaynaklarda (Zirikli, W, 103) ona ait eserler 
arasında sayılan “ İlelü”l-hadis'in de el-Kâmil olduğu belirtilmiştir (Züheyr 
Osman Ali Nür, 1, 109). İbn Adi eserin başında, yalancılık ve hadis 
uydurma aleyhindeki hadis ve haberleri geniş bir şekilde naklettikten sonra 
haklarında az da olsa tenkit ifadeleri bulunan hemen bütün râvileri adlarına 
göre yarı alfabetik biçimde sıralamış, her râvi hakkında hadis imamlarının 
görüşlerini ve kendilerinin cerhedilme sebebini zikrederek o râvi vasıtasıyla 
nakledilen hadislerden bazı örnekler vermiştir. Sadece sahih hadisleri 
toplayan müelliflerin râvileri bile olsa herhangi bir şekilde tenkit edilen 
muhaddisleri eserine aldığı için kitabında sika râviler de yer almıştır. İbn 
Adinin cerh ve ta'dille ilgili olarak görüşlerine sıkça başvurduğu âlimler 
arasında İbn Main, Buhâri, Ahmed b. Hanbel, Nesâi, İbrâhim b. Ya“küb el- 
Cüzekâni, Yahyâ b. Said el-Kattân ve Amr b. Alı el-Fellâs; zaman zaman 
başvurduğu kimseler arasında ise Şube b. Haccâc, İbn Uyeyne, İbnü”|- 
Medini, İbnü”1-Mübârek, Ebü Arübe, Abdurrahman b. Mehdi gibi meşhur 
münekkitler; Şâfii, Veki' b. Cerrâh, Osman b. Said ed-Dârimi ve Ebü 
Dâvüd es-Sicistâni gibi muhaddisler bulunmaktadır. İbn Adi'den önce de 
zayıf râvileri ele alan eserler yazılmakla beraber bunlar el-Kâmil kadar 
geniş muhtevalı olmadıkları için Tâceddin es-Sübki, el-Kâmiıl gibi bir 
eserin daha önce yazılmadığını söylerken adına uygun mükemmellikte bir 
kitap olduğunu da belirtmiştir. İbn Adi”den sonraki cerh ve tadil imamları 
bu eserden nakillerde bulunmuşlardır. Hamza es-Sehmi, Dârekutni'den 
zayıf muhaddislere dair bir kitap yazmasını istediği zaman Dârekutni bu 
konuda İbn Adinin el-Kâmil'inin yeterli olduğunu, ondan daha 
mükemmelinin yazılamayacağını söylemiştir. Âlimlerin övgüsüne mazhar 
olan el-Kâmıl'in ismine uygun bir şekilde mükemmel olduğu ifade 
edilmekle birlikte Sehâvi gibi bazı kimseler, zayıf râvileri ele alan bir eserin 
el-Kâmil şeklinde adlandırılmasının doğru olmadığını ileri sürmüşlerdir. İbn 
Adi el-Kâmıl?e Hz. Peygamber'e yalan isnadı, ilk üç neslin hadis rivayetine 
verdiği önem, kitâbetü'l-hadis, kendi dönemine kadar yaşayan cerh ve ta'dil 
ımamları, hadisi red veya kabul edilecek râvilerin nitelikleri gibi pek çok 
konuya temas eden ayrıntılı bir mukaddime yazmıştır. Subhi Bedri es- 


Sâmerrâi tarafından önce eserin mukaddimesi yayımlanmış (Bağdat 
1397/1977), daha sonra tamamı bir komisyon tarafından yedi cilt halinde 
neşredilmiştir (Beyrut 1404/1984, 1405/1985). Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi (III. Ahmed, nr. 2943), Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye (Hadis, nr. 
364) ve Millet Kütüphanesi'nde (Feyzullah Efendi, nr. 1505) bulunan 
nüshalar esas alınarak yapılan bu neşirde yazmalarda yer alan dokuz râvı 
zikredilmediği gibi çok sayıda okuma hatası da yapılmıştır (Züheyr Osman 
Ali Nür, II, 207-223). Ayrıca eserde geçen 8231 hadisin ilk harflerine göre 
yarı alfabetik, râvi adlarının da tam alfabetik fihristi yapılarak ek cilt 
şeklinde yayımlanmıştır. İhtiva ettiği çok sayıdaki hadis sebebiyle eser 
mevzüat kitapları ve meşhur sözlere dair kitaplar için de önemli bir kaynak 
teşkil etmiştir. el-Kâmil'in Şebib b. Selim'e kadar olan kısmı, Câmiatü”|- 
İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye”de tahkik edilmek üzere on 
öğrenciye yüksek lisans tezi olarak verilmiş, 1406-1408 (1986-1988) yılları 
arasında Hüseyin b. Alı el-Esved'e kadar olan ilk altı kısım tamamlanmıştır. 
Zayıf râvileri incelediği Mizânü”1-1“tidâl adlı eserinde el-Kâmıl'i esas alan 
ve bir kısım güvenilir râvileri basıt bir cerh yüzünden zayıf gösterdiği için 
İbn Adi'yi yer yer tenkit eden Zehebi, el-Kâmil”de bulunup da hâfızalarının 
zayıf olduğu ileri sürülen bazı sahâbi ve mezhep imamlarına eserinde yer 
vermemiştir. İbnü”lKayserâni, el-Kâmil'de yer alan zayıf ve uydurma 
hadisleri ed-Dehira fi'l-ehâdisi”I-mevZu'a (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed 
Paşa, nr. 290) adlı eserinde toplayıp alfabetik sıraya koyduğu gibi (el- 
Kâmil, neşredenin girişi, s. t) bu esere Tekmiletü'l-Kâmıl adıyla bir de zeyıl 
yazmıştır. Eserde mevcut zayıf ve uydurma hadisleri çağdaş müelliflerden 
Yüsuf el-Bikâi de derleyerek alfabetik bir eser hazırlamıştır. İbnü'r- 
Rümiyye el-Kâmil”i hem ihtisar etmiş hem de esere el-Hâfil fi tekmileti”1- 
Kâmil adıyla büyük bir zeyil yazmıştır. Ziyâeddin el-Makdisi el-Cemmâili 
de râvilere ait bazı hadisleri terkederek el-Müntehab min kitâbi”l-Kâmıl 


adını verdiği bir çalışmada eseri özetlemiştir. Bu eserin bazı kısımları 
Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye'de (nr. 364) bulunmaktadır. el-Kâmıl'i Ahmed b. 
Aybek ed-Dimyâti “Umdetü”l-fâzıl fihtişârı”I-Kâmil adıyla ihtisar etmiş 
olup müellif hattı nüshası Berlin Königlichen Bibliothek”te (nr. 9944) 
mevcuttur. Makrizi tarafından yapılan muhtasar ise Eymen b. Ârif ed- 
Dımaşki tarafından Millet Kütüphanesi'ndeki (Murad Molla, nr. 575) 
müellif hattıyla yazılmış yegâne nüshasına dayanılarak yayımlanmıştır 
(Kahire 1415/1994). Ebü Gudde, M. Zâhid Kevseri'nin el-Kâmıl'i tenkit 


için İbdâ?ü vücühi”t-te* addi fi Kâmili İbn “Adi adıyla bir eser yazdığını 
belirtmektedir (Leknevi, s. 341). Züheyr Osman Ali Nür, İbn Adi ve bu 
eseri üzerine Mekke Ümmülkurâ Üniversitesi”nde bir doktora tezi 
hazırlamış ve bu çalışma neşredilmiştir (İbn “ Adi ve menhecühü fi kitâbi”|- 
Kâmıl fi du“afâ 'ir-ricâl adlı iki cilt hacminde, 1-11, Riyad 1418/1997). 2. 
Esâmi men revâ “anhüm Muhammed b. İsmâil el-Buhâri min meşâyihihi 
ellezine zekerahüm fi Câmi“ ihi?ş-şahih. Bazı kaynaklarda Esmâ'ü 
(Tesmiyetü) şüyühi”I-Buhâri diye zikredilmektedir. Müellifin, Buhâri'nin 
el-Câmi'u'ş-şahih'te kendilerinden rivayette bulunduğu 296 hocasının 
adlarını alfabetik olarak sıralayıp bazıları hakkında kısaca bilgi verdiği, 
bazılarının ise adını zikretmekle yetindiği bu küçük hacimli eseri Âmir 
Hasan Sabri tarafından yayımlanmıştır (Beyrut 1414/1994). Âmir Hasan, 
eserin Buhâri'nin el-Câmı'u”ş-şahih'teki hocalarından otuz beşini 
kapsamadığını tesbit etmiştir (bk. s. 22-26). 3. Müsnedü Ebi Hanife. Ebü”|- 
Müeyyed Muhammed b. Mahmüd el-Hârizmi, Ebü Hanife'ye alt on beş 
müsnedden altıncısını İbn Adi'nin derlediğini söylemektedir (Câmi“ul- 
mesânid, |, 5, 72-73). 4. Esmâ'ü'ş-şahâbe. Bir nüshası günümüze ulaşan 
eser İbn Hacer tarafından el-İşâbe'nin muhtelif yerlerinde nakledilmiştir 
(Sezgin, 1, 399). 

İbn Adinin ayrıca el-İntişâr “alâ muhtaşari”1-Müzeni fi furü“i1-fikhi?ş- 
Şâfi“i (İzâhu”l-meknün, Il, 274), kendilerinden faydalandığı çok sayıdaki 
âlım hakkında bilgi verdiği Mu'cem (fi esmâ ”i şüyühihi), Cem'u ehâdisi”|- 
Evzâ'i ve Süfyâni?s-Sevri ve Şu'be ve İsmâil b. Ebi Hâlid ve cemâ“at 
mine'I-mukıllin ve Müsnedü hadisi Mâlik b. Enes adlı eserleri bulunduğu 
belirtilmektedir. 
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Selman Başaran 


İBN AHMER 
Ossi vel) 


Ebü'l-Hattâb Amr b. Ahmer b. Amerred b. Ferrâs el-Bâhıli (6. 75/694 
civarı) 


Muhadramün şairlerinden. 


Necid bölgesinde Yezbül dağı ve Kaâkı' yöresinde yerleşmiş olan Bâhile 
kabilesinin Ferrâs koluna mensuptur. İbn Ahmer ve kabilesinin ne zaman 
müslüman olduğu konusunda kesin bilgi yoktur. 634 yılında Hz. Ebü Bekir 
tarafından Hâlid b. Velid kumandasında Bizans'a karşı gönderilen ve 
Suriye'nin fethini gerçekleştiren orduda bulunduğu bilinmektedir (Ebü”1- 
Ferec el-İsfahâni, VII, 233). Bir düşman askerinin attığı okla bir gözünü 
kaybettiği için “A “ver” lakabıyla da anılır (İbn Kuteybe, 1, 356). İbn Ahmer 
bir şiirinde bu olayı anlatmış ve düşmanına lânetler yağdırırken kumandanı 
Hâlid b. Velid'den övgüyle söz etmiştir. İbn Ahmer, kabilesinden bazı 
grupların Suriye, Horasan ve Basra taraflarına göç ettiği sırada veya 
Suriye'nin fethinden sonra Cezire'ye yerleşmişti. 


Bir kasidesinde doksan yaşına bastığını, yakalandığı hastalığa doktorların 
çare bulamadığını, şifayı yalnız Allah'tan beklediğini anlatan İbn Ahmer'in 
(a.g.e., 1, 356-357) bu ifadelerinden İslâm'ın zuhurundan on beş yıl önce 
doğduğu ve Emevi Halifesi Abdülmelik b. Mervân ile (685-705) onun 
Medine valisi Yahyâ b. Hakem'e methiyeleri bulunduğuna göre (Ebü”|- 
Ferec el-İsfahâni, VI, 233) onların zamanında ve 75 (694) yılı civarında 
vefat ettiği anlaşılmaktadır. Merzübâni'nin, Hz. Osman döneminde 
öldüğüne dair rivayeti (el-Mu“cemü'ş-şu'arâ?, s. 214) doğru değildir. 


Ebü Amr b. Alâ, Arap dilini düzgün konuşan Bâhile kabilesinde doğup 
yetişen İbn Ahmer'in üslüp bakımından başarılı bir şair olduğunu söyler 
(İbn Kuteybe, s. 357-358), Muhammed b. Habib onu zamanının en önde 
gelen şairlerinden kabul eder (Âmidi, s. 37). İbn Sellâm el-Cumahi ise İbn 
Ahmer'e İslâm şairlerinin üçüncü tabakasında yer verir (Fuhülü”ş-şu' arâ?, 


s. 580-581). Hz. Ömer, Osman, Ali, Abdülmelik b. Mervân, Nu'mân b. 
Beşir, Yahyâ b. Hakem, Hâlid b. Velid gibi halife, vali ve kumandanlarla 
Emeviler'in ileri gelenlerine kasideler yazan şair, Yezid için nazmettiği 
yergi şiirinden dolayı onun takibine uğramış, ancak kaçarak hayatını 
kurtarabilmiştir. Hz. Ali'nin halife olmasından sonra ona hitaben yazdığı, 
kendisinden özür dileyen kasidesi onun Emevi taraftarı olduğunu 
göstermektedir. 


Bazı beyit ve mısraları vecize, hikmet ve özlü söz niteliğinde olan İbn 
Ahmer'in şiirleri son derece fasih bulunduğu için başta Câhiz'in el-Beyân'ı 
ile el-Hayevân'ı, Sibeveyhi'nin el-Kitâb'ı, İbn Kuteybe'nin “Uyünü”l- 
ahbâr'ı ile Edebü”l-kâtib”i, Müberred'in el-Muktedab'ı ile el-Kâmil”i olmak 
üzere lugat, gramer ve edebiyat kitaplarında 500'den fazla beyti örnek 
(şâhid) olarak zikredilmiştir. İbn Manzür Lisânü”1-“ Arab”da onun 200 kadar 
beytiyle istişhâd etmiştir. el-Hamâse'sinde en güzel şiir parçalarına yer 
veren Ebü Temmâm, İbn Ahmer'in şiirlerinden de seçmeler yapmıştır 
(A'lem eş-Şentemeri, Il, 998-999). İbn Ahmer şiirlerinde Arap dilinde hiç 
rastlanmayan, Arâmice veya Farsça kökenli olması muhtemel bazı garib ve 
nâdir kelimeler kullandığı için edebiyat eleştirmenlerince tenkit edilmiştir. 
Bu sebeple İbn Cinni el-Haşâ »iş'inde (11, 21-23), “Sadece bir tek fasih 
Arap'tan rivayet edilen garib ifadeler” başlığı altında onun bu nevi 
kelimelerini açıklamıştır. İbnü”ş-Şeceri ise el-Emâli'sinde (1, 207-227), iki 
bölümü (XXI. ve XXII. meclisler) İbn Ahmer'in bir kasidesinin şerhine 
ayırmıştır. 


İbn Ahmer'in şiirleri Asmai tarafından derlenerek divan haline getirilmiştir. 
Bu divanın Ebü Hâtim es-Sicistâni, İbn Düreyd ve Ebü Ali el-Kâli 
rivayetleriyle intikal eden nüshalarının Endülüs'e kadar yayıldığı rivayet 
edilir. Abdülkâdir el-Bağdâdi, İbnü”s-Sikkit rivayetiyle de gelen bu divanın 
birçok nüshasına başvurduğunu ifade etmektedir (Hizânetü”l-edeb, IX, 
205). Hüseyin Atvân şairin biyografı, dil ve edebiyat kitaplarında dağınık 
halde bulunan şiirlerini derleyerek Şı“ru “Amr b. Ahmer el-Bâhıli adıyla 
neşretmiştir (Dımaşk 1971). 


Çeşitli eserlerde yer alan İbn Ahmer'e ait beyit ve şiir parçalarının farklı 
vezin ve kafiyelerde olması, çok sayıda uzun kasidesinin zamanımıza 
ıntıkal etmediğini göstermektedir. Onun günümüze ulaşan uzun kasideleri 


arasında, döneminin Medine valisi Yahyâ b. Hakem'e hitaben kaleme 
aldığı, onu öven ve zekât memurlarının halka revâ gördüğü zulümden 
şikâyette bulunan elli bir beyitlik kasidesi Ebü Zeyd el-Kureşi'nin 
Cemhere'siyle (11, 841-851) Hüseyin Atvân'ın neşrettiği eserde (Şi“ru “Amr 
b. Ahmer el-Bâhili, s. 95 vd.) yer almaktadır. Suriye'ye göç ettiğinde 
çektiği sıkıntıları dile getiren, beğenmediği hayat tarzını hicveden uzunca 
bir kasidesi de bu eserde mevcuttur (s. 79-86). Yezid b. Muâviye için 
nazmettiği altmış sekiz beyitlik hicviye ile otuz otuz beş beyitlik birkaç 
kasidesi (s. 78, 166) dışındakiler küçük parçalar ve beyitler halindedir. el- 
Eğâni'de (VI, 233-234) sadece üç beyti yer alan, Hz. Ömer'e methiye 
olarak nazmedilmiş çok güzel ve uzun bir kasidesinin muganniye Cemile 
tarafından bestelenip okunduğu ve dinleyenlerin göz yaşlarını tutamadığı 
kaydedilir. 
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İsmail Durmuş 


İBN ÂİŞE, Muhammed 


Ebü Ca'fer Muhammed b. Âişe (6. 125/743 (2) 
Emeviler devrinde yaşamış Medineli müsikişinas. 


Küçük yaştan beri sürekli annesiyle birlikte bulunduğundan İbn Âişe diye 
tanındı. Kinde oğullarından Kesir b. Salt'ın, diğer bir rivayete göre ise Beni 
Sehm'in âzatlısı olan annesi kadın berberiydi. İbn Âişe, devrin büyük 
müsikişinasları Mâlik b. Ebü's-Semh et-Tâi, Ma'bed b. Vehb ve Cemile es- 
Sülemiyye'nin yanında yetişti. 


Devrinin devlet büyüklerinden yakın ilgi ve iltifat gören İbn Âişe, özellikle 
müsıikili toplantıların vazgeçilmez kişileri arasında yer aldı. Şöhretinin en 
parlak olduğu devir 11. Yezid (720-724), Hişâm b. Abdülmelik (724-743) ve 
II. Velid'in (743-744) hilâfetleri dönemidir. Bilhassa II. Velid ona hocaları 
Ma'bed ve Mâlik'ten daha fazla iltifat etmiştir. 


İbn Âişe'nin vefatıyla ilgili çeşitli rivayetler bulunmaktadır. Bazı 
kaynaklarda Hişâm b. Abdülmelik, bazılarında ise 11. Velid'in hilâfeti 
döneminde öldüğü kaydedilmektedir. Bir rivayete göre, II. Velid döneminde 
hilâfet merkezi Dımaşk'tan Medine'ye döndükten hemen sonra Vali 
İbrâhim b. Hişâm b. İsmâil el-Mahzümi'nin verdiği davette korkulukları 
bulunmayan bir balkondan aşağıya itilmek suretiyle öldürülmüştür. Bazı 
kaynaklar aynı davette ayağı kaydığı için balkondan düşüp öldüğünü 
kaydeder. 11. Yezid'in oğlu Gamr'ın da bulunduğu bir toplantıda Gamr'ın 
şarkı isteğini kabul etmemesi üzerine balkondan aşağıya atıldığı veya ayağı 
kaymak suretiyle düşüp öldüğü de rivayet edilmektedir. 


Hocası Ma'bed'den sonra zamanın en iyi mugannisi olduğu kaydedilen İbn 
Âişe aynı zamanda iyi bir üdi idi. Ancak onun muganniliğinin daha ön 
planda olduğu kabul edilir. İbn Âişe kendi eserlerinin yanı sıra İbn Abbâd, 
Ubeydullah b. Süreye, Mâlik b. Ebü's-Semh, Ma'bed b. Vehb gibi 


sanatkârların bestelerini de seslendirmiştir. Şiirlerini bestelediği şairler 
arasında Hutay'e, Cerir b. Atıyye, Ömer b. Ebü Rebia, Il. Velid b. Yezid, 
Ümeyye b. Ebü Âiz el-Amri el-Hüzeli, Hâris b. Hâlid el-Mahzümi en 
meşhurlarıdır. 


İbn Âişe'nin şarkı söylemeye başlama tarzı çok tutulmuş, Kur'ân-ı Kerim, 
şiir veya şarkı okumaya güzel bir şekilde başlayanlar için kullanılan, “İbn 
Âişe gibi başladı” ifadesi darbımesel haline gelmiştir. Okuduğu şarkıların 
dinleyiciler üzerinde büyüleyici bir tesir bıraktığı ve insanların onun sesini 
işitmek için âdeta peşinden koştuğu kaydedilmektedir. Bütün vaktini 
mescidde geçiren bir zâhidin onun sesini duyduktan sonra zamanının büyük 
kısmını onun şarkılarını dinlemeye ayırdığı için İbn Âişe'ye “zâhide 
zühdünü terkettirecek kadar güzel sese sahip sanatkâr” denilmiştir. İshak el- 
Mevsıli onun hakkında Kitâbü Ahbârı Muhammed b. “ Aişe adıyla bir eser 
kaleme almıştır. 
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Fuat Günel 


İBN ÂİŞE, Ubeydullah b. 
Muhammed 


(dama yil aye Güle yl) 


Ebü Abdirrahmân Ubeydullâh b. Muhammed b. Hafs el-Kureşi el-Basri (6. 
228/843) 


Hadis ve nesep âlimi. 


140 (757-58) yılından sonra Basra”da doğduğu tahmin edilmektedir. Âişe 
bint Talha b. Ubeydullah”ın soyundan geldiği için İbn Âişe künyesi, ayrıca 
Ayşi veya Âjşi nisbeleriyle anılır. Teym kabilesinden olup Basra'nın soylu 
ailelerinden birine mensuptur. Hadis ve nesep âlimi olan ve güzel 
hitâbetiyle tanınan babası ile oğlu Abdurrahman da dönemin tanınmış iki 
edip ve şairiydi. Abdurrahman 217 (832) yılında 


çıktığı bir yolculuktan sonra kayboldu ve bir daha kendisinden haber 
alınamadı. İbn Âişe'nin tahsil için Bağdat'a gittiği, 219 (834) yılında orada 
hadis dersleri verdiği kaydedilmektedir. 


İbn Âişe babasından, Hammâd b. Seleme, Cüveyriye b. Esmâ, Ebü Avâne 
el-Vâsıti, Süfyân b. Uyeyne, İbnü”l-Mübârek, Vüheyb b. Hâlid gibi 
âlimlerden hadis dinlemiş; kendisinden de Ebü Bekir el-Esrem, İbn Meni, 
Ebü Dâvüd es-Sicistâni, Ebü Hâtim er-Râzi, Ebü Zür'a er-Râzi, Ya'kuüb b. 
Şeybe, İbrâhim el-Harbi, İbn Ebü”d-Dünyâ ve Ahmed b. Hanbel gibi 
tanınmış kişiler hadis rivayet etmişlerdir. 


Aynı zamanda dil âlimi olan İbn Âişe eyyâmü”l-Arab”ı iyi bilirdi ve nesep 
ilminde otorite sayılırdı. İbrâhim el-Harbi'ye göre hadis alanında Yahyâ b. 
Main, Ahmed b. Hanbel ve İshak b. Râhüye”den üstündü. Ahmed b. 
Hanbel, Ebü Dâvüd, Ebü Hâtim er-Râzi ve İbn Hibbân'ın hadis rivayetinde 
“sadük” ve “sika” terimleriyle değerlendirdikleri İbn Âişe'nin rivayetleri 
Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'i ile Ebü Dâvüd, Tirmizi ve Nesâinin es- 


Sünen'lerinde yer almıştır. 


İbn Âişe, soylu bir aileye mensup olmasına rağmen bundan söz etmeyecek 
kadar mütevazi dı. Basra'nın en cömert insanı kabul edilirdi. Hatta 
cömertliği yüzünden muhtaç duruma düştüğü söylenir. Güzel ve fasih 
konuşan, hikmetli sözler söyleyen İbn Âişe, üstün ahlâkı ve meziyetleri 
sebebiyle halktan ve idarecilerden itibar görmüş, Hârünürreşid onu 
huzuruna kabul ederek takdir hislerini bildirmiştir (Hatib, X, 315). 


Bazı âlimler gibi İbn Âişe de Kaderiyye mezhebine mensup olmakla itham 
edilmiş, ancak muhaddisler bunun doğru olmadığını belirtmişlerdir. 
Kur'an'ın mahlük olduğu görüşünü kabul etmediği ıçın Ahmed b. Hanbel'e 
düşmanlık besleyen ve onun öldürülmesini isteyen Ahmed b. Ebü Duâd'a 
yakınlığı göz önünde bulundurularak böyle bir ithama mâruz kaldığı 
düşünülebilir. Nitekim Basra Kadısı İsâ b. Ebân”ın görevine son vermesi 
için Bağdat'a, İbn Ebü Duâd'ın yanına gittiği, bunun üzerine İbn Ebü 
Duâd”ın İsâ b. Ebân'ın azledilmesini emrettiği, fakat İbn Ebü Duâd'ın oğlu 
Ebü”i-Velid'in ricası üzerine daha sonra bu kararından vazgeçtiği 
bilinmektedir. İbn Âişe 17 Ramazan 228”de (19 Haziran 843) Basra”da 
vefat etti. 
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Hasan Elik 


IBN AZ 
(Ve al) 


Ebü Abdillâh (Ebü Ahmed) Muhammed b. Âiz b. Ahmed el-Kâtib el- 
Kureşi ed-Dımaşkiı (6. 233/847) 


Siyer ve megâazi âlimi. 


150 (767) yılında muhtemelen Dımaşk”'ta doğdu. Dedesinin adı 
Abdurrahman, Ubeydullah ve Said olarak da kaydedilmektedir. Abbâsi 
Halifesi Me'mün zamanında (813-817) Güta (Dımaşk) Divânü”i-harâc 
kâtipliği yapan İbn Âiz güvenilir bir âlim, hadis hâfızı, Mu'tezile 
mezhebine mensup (Kaderi) müttaki bir zat olarak bilinmektedir. İsmâil b. 
Ayyâş, Velid b. Müslim, Yahyâ b. Hamza el-Hadrami, Attâf b. Hâlid, 
Heysem b. Humeyd, Velid b. Muhammed el-Muvakkari, Süveyd b. 
Abdülaziz, Abdurrahman b. Mağrâ ve Vâkıdi gibi âlimlerden hadis rivayet 
etmiş; kendisinden de Ahmed b. İbrâhim el-Büsri, Ahmed b. Ebü”l-Havâri, 
Ca'fer b. Muhammed el-Firyâbi, Abdurrahman b. Abdüssamed es-Sülemi, 
Ebü'l-Ahves el-Ukberi, Ya'küb el-Fesevi, Yezid b. Abdüssamed ve Ebü 
Zür'a Abdurrahman b. Amr ed-Dımaşki rivayette bulunmuşlardır. İbn Âiz 
25 Rebiülâhir 233 (8 Aralık 847) tarihinde Dımaşk'ta vefat etti. Süyüti ise 
onun Beyhak'ta öldüğünü kaydeder (Tabakâatü'l-huffâz, s. 206). Ayrıca 232 
(846) veya 234 yılında öldüğü de rivayet edilmektedir. 


Eserleri. 1. el-Meğâzi. İbn Seyyidünnâs “ Uyünü”l-eser'i yazarken 
günümüze ulaşmayan bu eseri başlıca kaynak olarak kullanmış ve kitabın 
bir kısmını Ebü'l-Kâsım Hızır b. Ebü'l-Hüseyin el-Ezdi ed-Dımaşkı?” ye 
okuyup tamamını rivayet konusunda kendisinden icâzet almıştır ( Uyünü”|- 
eser, Il, 344). 2. el-Fütüh. Müellifin dönemine kadar yapılmış olan fetihler 
hakkındadır. 3. eş-Şavâ”ıf. Yaz aylarında yapılan seferlerle ilgili olduğu 
anlaşılmaktadır. Son iki eseri Zehebi el-Fütüh ve'ş-şavâ ?1f adıyla bir kitap 
olarak kaydeder (A“lâmü'n-nübelâ?, XI, 106). 4. Siyer. Hz. Peygamber'in 
hayatının tamamından bahsetmesi sebebiyle el-Meğâzi”'den ayrı bir eser 
olmalıdır. İbn Âiz'in bunlardan başka bazı eserlerinin bulunduğu 


kaynaklarda zikredilmektedir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Buhâri, et-Târihu”l-kebir, 1, 207; Ebü Zür'a ed-Dımaşkı, Târih (nşr. 
Şükrullah b. Nimetullah el-Kücâni), Dımaşk 1980, s. 288-289; İbn Hibbân, 
es-Sikât, IX, 75; İbn Asâkir, Târihu Dımaşk, XV, 486-489; İbn 
Seyyıdünnâs, “Uyünü'l-eser, Il, 344; Mizzi, Tehzibü'l-Kemâl, XXV, 427- 
429; Zehebi, A'lâmü”n-nübelâ?, XI, 104-107; a.mif., el-“ İber, 1, 326; 
Safedi, el-Vâfi, III, 181; İbn Tağriberdi, en-Nücümü”z-zâhire, 1, 265; 
Süyüti, Tabakâtü”l-huffâz (Ömer), s. 206; İbnü”l-İmâd, Şezerât (Arnaüt), 
HI, 154; Sezgin, GAS (Ar.), V2, s. 114-115; F. Rosenthal, “Ibn A 'idh”, ER 
(İng.), II, 698. 


Adıl Bebek 


İBN AKİL, Bahâeddin 
(Je Gel üpali elçi) 


Ebü Muhammed Bahâüddin Abdullâh b. Abdirrahmân b. Abdillâh b. Akil 
el-Hemedâni (6. 769/1367) 


İbn Mâlik et-Tâf'nin el-Elfiyye'sine yazdığı şerhle tanınan dil ve fıkıh 
âlimi. 


698'de (1299) Halep yakınındaki Bâlis kasabasında dünyaya geldi. 
Kahire'de doğduğu da rivayet edilir. 694 (1294) veya 700 (1301) yıllarında 
doğduğunu kaydeden kaynaklar da vardır. Soyu Hz. Peygamber'in 
amcazadesi Akil b. Ebü Tâlib'e dayandığından İbn Akil künyesiyle tanınır. 
Mısri, Bâlisi ve Halebi nisbelerinin yanı sıra ataları arasında Hemedan ve 
Âmid'de (Diyarbekir) oturanlar bulunduğundan Hemedâni ve Âmidi 
nisbeleriyle de anılır. 


İlk tahsilini tamamladıktan sonra öğrenimini ilerletmek amacıyla Kahire'ye 
giden İbn Akil burada on iki yıl süreyle Ebü Hayyân el-Endelüsi'nin 
derslerine devam etti. Ondan İbn Mâlik'in et-Teshil'i ile Sibeveyhi'nin el- 
Kitâb'ını okudu. Daha sonra Alâeddin Konevi'den Arap dili ve edebiyatı, 
tefsir, kelâm, mantık, fıkıh, hilâf ve usul, Hatib el-Kazvini'den belâgat, 
Takıyyüddin İbnü”s-Sâiğ”den kıraat dersleri aldı. Vezire lakabıyla tanınan 
Sittülvüzerâ, Bedreddin İbn Cemâa, Şerefeddin İbnü's-Sâbüni, Zeyneddin 
el-Kettâni, Hasan b. Ömer el-Kürdi gibi âlimler de hocaları arasında yer 
almaktadır. 


İbn Akil, 727'de (1327) Mısır kadısı olan hocası Hatib el-Kazvini ve 
İzzeddin İbn Cemâa'ya kadı nâibliği yaptı. 759 (1358) yılında İbn 
Cemâa'nın Emir Sargatmış tarafından azliyle boşalan Mısır kadılığına 
getirildi. Ancak bu görevde emirin tutuklanması sebebiyle seksen gün 
kalabildi. İdari görevlerinin yanında Kahire'de Kutbiyyetü”l-kübrâ (el- 
Atika) Medresesi, İmam Şâfii Zâviyesi, Haşşâbiyye Zâviyesi ve Nâsıri 
Camii'inde başta tefsir ve fıkıh olmak üzere İslâmi ilimlerin hemen her 


dalında dersler veren İbn Akil, hocası Ebü Hayyân'dan sonra Kahire İbn 
Tolun Camii müderrisliğine getirildi. Burada verdiği dersler çok rağbet 
gördü. Tedris faaliyetini vefatına kadar devam ettiren İbn Akil'in 
öğrencileri arasında damadı Şeyhülislâm Sirâceddin Ömer b. Raslân el- 
Bulkini, torunları Kâdılkudât Celâleddin Abdurrahman b. Ömer el-Bulkini 
ve Bedreddin Muhammed b. Ömer el-Bulkini ile Veliyyüddin el-Irâki ve 
Cemâleddin b. Zahire gibi birçok âlim bulunmaktadır. 


768 (1367) yılı hac mevsiminde Mekke ve Medine'de İbn Akil ile görüşen 
İbnü”l-Cezeri, onun hac dönüşü 23 Rebiülevvel 769 (17 Kasım 1367) 
tarihinde Kahire'de vefat ettiğini ve İmam Şâfii'nin kabri yanına 
defnedildiğini söyler (Gâyetü'n-nihâye, L, 428). 


Dilinde hafif pelteklik bulunmasına rağmen zekâsı, çalışkanlığı, ciddiyet ve 
vakarı ile temayüz eden İbn Akil giyim kuşamına ve meskenine büyük özen 
gösterir, israf derecesinde harcamalar yapardı. Çok kısa süren Mısır kadılığı 
sırasında fakirlere ve öğrencilere 150.000 dirhemlik büyük bir yardım 
dağıtmıştı. Yakın çevresinde her zaman oldukça kalabalık bir grup insan 
bulunurdu. İbn Akil, bu hesapsız ve tutumsuz harcamaları yüzünden 
külliyetli miktarda borç bırakarak vefat etmiştir. 


Eserleri. 1. Şerhu Elfiyyeti İbn Mâlik (Şerhu İbn “Akil “alâ Elfiyyeti İbn 
Mâlik). İbn Mâlik et-Tâinin el-Hulâşa veya el-Elfiyye adlarıyla tanınan 
nahve dair manzum eserinin şerhi olup birçok baskısı yapılmıştır (Bulak 
1251/1835; nşr. Fr. Dietrich, Leipzig 1851; İstanbul 1293; nşr. Muhammed 
Muhyiddin Abdülhamid, I-IV, Kahire 1370/1951; nşr. Tâhâ Muhammed ez- 
Zeyni, I-IV, Kahire 1966-1967; nşr. Muhammed el-Kınâvi - Muhammed 
Muhammed Halife, 1-11, Kahire 1393/1973; nşr. Muhammed Abdülmün'im 
Hafâci, Kahire 1979; nşr. Hannâ el-Fâhüri, Beyrut, ts.). Fr. Dietrich eseri 
Almanca'ya çevirip asıl metniyle birlikte yayımlamıştır (Leipzig 1852). M. 
Muhyiddin Abdülhamid tarafından yapılan ilmi neşrine, hâşiye ve ta'likleri 
müstakil bir eser olacak derecede hacimli olduğundan Minhatü”1-Celil bi- 
tahkiki Şerhi İbn “ Akil adı verilmiştir. Nâşir şerhin sonuna da “Tekmile fi 
taşrifı'l-ef âl” başlıklı bir zeyil eklemiştir. Eser üzerine Ahmed es-Sücâi 
(Fethul-celil “alâ Şerhi İbn “Akil, Kahire 1302, 1303, 1306, 1307), 
Muhammed el-Hudari ed-Dimyâti (Kahire 1282, 1287, 1291; İstanbul 
1885), Âsım Behcet el-Beytâr (Advâ? “alâ Şerhi İbn “ Akil, Riyad 


1399/1979, 4. bs.), Muhammed Abdülaziz en-Neccâr (et-Tavzih ve 't-tekmil 
li-Şerhi İbn “ Akil, TI, Kahire 1386/1967) tarafından hâşiyeler yazılmıştır. 
Mahmüd Ahmed el-Mekkâvi - Abdülhamid Şübâne İvaz şerhin tehzibini 
(Kahire 1964, 1974), Âdil Nüveyhiz de ihtisarını (Muhtaşaru Şerhi İbn 
“Akal, Beyrut 1985) yapmıştır. Eserin şiir örnekleri (şevâhid) Abdülmün'im 
İvaz el-Cürcâvi (Kahire 1308, 1309, 1311; İstanbul 1319) ve Muhammed 
Kıtta el-Adevi (Fethu”l-celil bi-şerhi şevâhidi İbn “ Akil, Kahire 1293, 1306, 
1308; İstanbul 1319) tarafından şerhedilmiştir. 2. el-Müsâ“id “alâ Teshili”1- 
fevâ?id. 758 (1357) yılında tamamlanan eser İbn Mâlik'in Arap gramerine 
dair Teshilü'l-fevâ 'id ve tekmilü”'I-makâşıd adlı eserinin şerhidir. Kısa 
olmakla beraber ihtiva ettiği bol örnekler ve ihtilâflı konularda ortaya 
koyduğu çeşitli fikir ve görüşler bakımından benzerleri arasında özel bir 
yeri olan eser Muhammed Kâmil Berekât tarafından yayımlanmıştır (1-TI, 
Dımaşk 1400-1402/1980-1982). 3. el-Câmi'u'n-nefis “alâ (fi) mezhebi|- 
İmâm Muhammed b. İdris. Şâfii fıkhına dair çok geniş bir çalışma olup altı 
ciltte sadece istincâ (istıtâbe) bahsine kadar gelinmiş, fakat 
tamamlanamamıştır. Safedi bunun bir nüshasının kendinde olduğunu söyler 
(el-Vâfi, XVI, 254-255). 4. Teysirü'l-isti“dâd li-rütbeti”l-ictihâd (et-Te ?sis 
li-mezhebi İbn İdris). Bir önceki eserin dört ciltlik bir özeti olup müellif 
nüshası Dârü”l-kütübi”l-Mısriyye?”de bulunmaktadır (DMBİ, IV, 321). 


İbn Akil'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri şunlardır: ez-Zeyl “ale”1- 
Câmi'i'n-nefis (el-Vâfi, XVII, 255); el-Evhâmü'l-vâkı' atü li'n-Nevevi ve 
İbni'r-Rif“a ve gayrihimâ (Keşfü”z-zunün, I, 203); Fetâvâ İbn “ Akil (a.g.e,, 
II, 1219; İzâhu”l-meknün, H, 155); Muhtaşarü'ş-Şerhi”I-kebir lir-Râfi“i 
(Gazzâli'nin Şâfii fıkhına dair el-Veciz adlı eserine Abdülkerim b. 
Muhammed er-Râfii tarafından yapılan şerhin |Fethu”l-“ Aziz “alâ Kitâbı'|1- 
Veciz| özetidir; bk. Keşfü'z-zunün, II, 2003); ez-Zahire fi tefsiri'I-Kur'ân 
(müellifin tefsir sahasındaki ilmi gücünü gösteren bu iki ciltlik eser, Âl-i 
İmrân süresinin sonuna veya Nisâ süresinin ortalarına kadar gelmiştir; bk. 
a.g.e., 1, 439); el-İmlâ?ü”l-veciz “ale”l-Kitâbi”l-“ Aziz (önceki eserin 
özetidir; bk. İbn Râfi“, IL, 328). 
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Mehmet Sami Benli 


İBN AKİL, Ebü”l-Vefâ 


(Jöc Öl glâ çil si) 
Ebü”l-Vefâ Ali b. Akil b. Muhammed b. Akil el-Bağdâdi (6. 513/1119) 


Usul ilimlerine dair çalışmalarıyla tanınan ve Selefiyye içinde akılcılığın 
kapısını aralayan Hanbeli âlimi. 


431 (1040) yılında Bağdat'ta doğdu. Ailesinin hem baba hem de anne 
tarafından Hanefi mezhebine mensup olduğu tahmin edilmektedir. On 
yaşında iken Kur'an'ı ezberledi. Kendisinin anlattığına göre pek azı 
Hanbeli olan yirmi üç hocadan başta Arap dili ve edebiyatı, tefsir, hadis, 
fıkıh, kelâm ve tasavvuf olmak üzere hemen hemen bütün İslâmi ilimlere 
dair dersler aldı. Arap dili ve edebiyatını Ebü”l-Kâsım İbn Berhân'dan, 
kıraat ilmini İbn Şeytâ, fıkhı Kâdi Ebü Ya'lâ el-Ferrâ, kelâm ilmini İbnü”|l- 
Velid ve İbnü”t-Tebbân, tasavvufu Ebü Mansür el-Attâr?dan 


tahsil etti. Kelâm ilmini Mu'tezile mezhebine bağlı âlimlerden öğrendiği 
için Hanbeliler?'in şiddetli hücumlarına mâruz kalan İbn Akil bu hocalarının 
derslerine gizlice devam etti. İslâmi konulara derin vukufu, kuvvetli 
hâfızası, üstün zekâsı, güçlü muhakeme ve istidlâl kabiliyeti sayesinde 
çağdaşları arasında temayüz edip devrinde Hanbeli mezhebinin önde gelen 
bir şahsiyeti oldu. Hanbeli mezhebine bağlanmasında hocası Ebü Ya'lâ el- 
Ferrâ'nın yanı sıra zengin bir tüccar olan ve Hanbeliliğe destek veren Ebü 
Mansür b. Yüsuf'un büyük etkisinin bulunduğu nakledilir. İlme olan aşırı 
sevgisi sebebiyle mezhep farkı gözetmeden imkân nisbetinde her âlimden 
istifade etti. Buna bağlı olarak Hanbeliyye'nin geleneksel çizgisini aşıp akli 
istidlâllere önem verdi. Hocası Ebü Ya'lâ'nın vefatından sonra Ebü 
Mansür'un aracılığıyla Mansür Camii'nde görevlendirildi. Hayatı boyunca 
kitap okumak, eser telif etmek ve öğrenci yetiştirmekle meşgul oldu. Ebü”1- 
Muammer el-Ensâri, Ebü Bekir Muhammed b. Mansür es-Sem'âni, Ebü 
Tâhir es-Silefi, İbn Nâsır es-Selâmi ve Ebü Bekir es-Sinci onun yetiştirdiği 
öğrencilerden bazılarıdır. Devrinde Hanbeliyye'nin en büyük müctehidi 
olmasına rağmen Şerif Ebü Ca'fer'in öncülüğünü yaptığı bir grup 


Hanbeli'nin muhalefetine mâruz kalmaktan kurtulamadı. Kendisini himaye 
eden Ebü Mansür'un 460 (1068) yılında vefat edip desteğinden yoksun 
kalması üzerine Hallâc-ı Mansür hakkında müsbet kanaat beyan ettiği 
gerekçesiyle bu muhalif grup tarafından öldürülmek istenmiş, ancak 
sultanın evine sığınmak suretiyle canını kurtarmıştır. Beş yıl süreyle 
devletin koruması altında yaşadıktan sonra 8 Muharrem 465 (24 Eylül 
1072) tarihinde Bağdat'ın doğu yakasında bulunan Nehrülmuallâ 
bölgesindeki Ebü Ca'fer Camii'nde kalabalık cemaatin huzurunda Hallâc-ı 
Mansür hakkındaki fikirlerinin yanı sıra 1'tizâli görüşlerinden de tövbe 
ettiğini ifade eden bir metni okudu ve şahitlere de imza ettirdi. 11 
Muharrem”de (27 Eylül) halifenin huzuruna çıkarılarak orada da sorgulandı 
ve aynı taahhüdü tekrarladı. İbn Akil bu dönüşünden sonra halk arasında 
rahatça dolaşabildi, sayısız başvuru münasebetiyle pek çok fetva verdi. 
Hayatı ve ilmi şahsiyeti üzerinde araştırma yapanlar onun Hallâc 
hakkındaki olumlu düşüncesini değiştirmediği kanaatindedir. 475 (1082) 
yılında minberde yaptığı bir konuşma sırasında Hanbeliler'le Eş'ariler 
arasında çıkan olaylar sebebiyle bir süre vaaz etmeyi terketti ve sadece ders 
okutup eser telifiyle uğraştı. Ebü'l-Hasan Akıl ve Ebü Mansür Hibetullah 
adlı iki çocuğu olan İbn Akil, 12 Cemâziyelevvel 513”te (21 Ağustos 1119) 
Bağdat'ta vefat etti ve Ahmed b. Hanbel'in kabri yanına defnedildi. 
Cenazesinde olayların çıktığı ve bazı Hanbeliler'in tabutuna saldırıp 
kefenini yırttıkları, bazı kimseleri de yaraladıkları nakledilir. 


İbn Akil ilmi şahsiyetinde usulcülük, kelâmcılık ve tefsirciliği öne çıkan bir 
âlimdir. Usül-i fıkha dair el-Vâzıh fi uşüli”'i-fıkh ve el-Cedel adlı eserleri 
onun bu ilme ilişkin görüşlerinin öğrenilebileceği iki önemli kaynaktır. Ona 
göre Kur'an'dan ve Sünnetten hüküm çıkarırken sırasıyla “nas”, “zâhir” ve 
“umum” kaideleri uygulanır. Teâruz eden başka bir nas bulunmadıkça nas 
terkedilmez. Zâhirin ise en muhtemel mânası tercih edilir. Kitaptan farklı 
olarak sünnette Hz. Peygamber'in fülleri ve takrirleri de hükme kaynak 
teşkil eder (el-Cedel, s. 3-5). Şer'i delillerin üçüncüsü olan icmâın geçerli 
olabilmesi için vuku bulan hadiseyle ilgili olarak aynı hükmü veren bütün 
müctehidlerin bu kanaat üzere ölmeleri gerekir. Eğer âlimlerden biri 
ölmeden önce ictihadından dönerse icmâ teşekkül etmez. Müctehid 
olmayan kimselerin bir konuda icmâ etmeleri hukuki bakımdan bir anlam 
taşımaz. Kıyas, asla verilen hükmün illetini taşıyan fer'e de verilmesinden 
ibarettir. Tek bir sahâbiye ait olsa bile hiçbir ictihad sahâbe sözünün önüne 


geçirilemez. Bu deliller bulunmadığı takdirde fakih istishâba başvurur 
(a.g.e., s. 6-12). 


Deliller arasında tercihe gitmenin keyfiyeti, Kitap ve Sünnet”le istidlâlın 
nasıl gerçekleştirileceği, sahâbe sözüne ve kıyasa yapılan itirazlarla 
bunların cevapları gibi usül-i fıkhın temel konuları üzerinde duran İbn Akil 
Hanbeli mezhebi çerçevesinde bunları çözümlemeye çalışmıştır. İbn Akil, 
muhalif mezhep mensuplarıyla yürütülecek tartışmalara ilişkin kurallara da 
açıklık getirmiş, ayrıca Hanbeli mezhebine aykırı düşen fetvalar da 
vermiştir. Bunlardan bazılarını şöylece zikretmek mümkündür: Elbise 
dışında ipeği ev eşyasıyla ilgili bir malzeme olarak kullanmak kadınlara da 
haramdır. Faiz sadece hadiste zikredilen altı kalem için söz konusudur. 
Vakıf malı telef olmaya mâruz kalsa bile satılamaz. İhtiyacı bulunmadığı 
takdirde baba çocuğunun malından dilediğini alamaz (İbn Receb, 1, 158- 
159). 


İbn Akil'in dini hükümlere bakışı da kendisinden önceki Selefi-Hanbeli 
âlimlerin birçoğundan oldukça farklıdır. Ona göre insanlar tarafından 
bilinmeleri itibariyle dini hükümler üç kısma ayrılır: 1. Sadece akıl 
yürütmekle bilinenler. Allah'ın varlığına, birliğine ve sıfatlarının ispat 
edilmesine, kâinatın yaratılmışlığını ve nübüvvetin doğruluğunu 
kanıtlamaya ilişkin hükümler bu kısma dahildir. 2. Sadece nakille bilinenler. 
Yapılması emredilen fillerin iyi, yasaklanan fiillerin ise kötü olduğuna 
ilişkin hükümlerle helâl, haram, itaat, Isyan, farz, vâcip, mendup gibi 
hususlara dair hükümler bu kısmın örneklerini teşkil eder. 3. Bir yönü akıl 
yürütmekle, bir yönü de nakille bilinenler. Allah'ın gözle görüleceğine, 
kâfirlerin dışındaki günahkârların bağışlanabileceğine ve haber-i vâhide 
dayanarak ibadet etmenin doğruluğunu bilmeye dair hükümler bu türdendir 
(el-Vâzıh fi uşüli”i-fikh, 1, 32-33). 


Yapılan yeni araştırmalarda İbn Akil, âyetleri aklın ışığı altında te'vil eden 
ve Mut'tezile'nin tefsir yönteminden etkilenen müfessirler arasında 
gösterilir. Tefsire dair görüşlerini de ihtiva eden el-Fünün adlı hacimli 
eserinin bir cildi dışındaki bölümleri günümüze ulaşmadığından bu konuda 
fazla bir şey bilinmemektedir. Ancak onun, âyetleri aklın ışığı altında te'vil 
etme anlayışının müteahhir dönem Selefiyye âlimleri üzerinde etkili olduğu 
kabul edilir (Bilgin, s. 248-250). 


İbn Akil'in kelâmcılığına gelince, o Selefiyye içinde te'vile başvurmakla 
meşhur olan önemli âlimlerden biridir. Nefyü”t-teşbih, el-İntişâr li's-sünne 
(el-İntişâr li-ehli”1-hadis), Risâle fi”l-harf ve”ş-şavt, Zemmü”t-teşbih ve 
ısbâtüt-tenzih adıyla eserler yazarak itikadi konularda yer yer Selefi, yer 
yer kelâmi yöntemi benimsemiştir. Gençlik yıllarında Ebü”l-Hüseyın el- 
Basri'nin görüşlerine uyan Mu'tezili âlimlerden İbnü”I-Velid ve İbnü”t- 
Tebbân'dan kelâm ilmini öğrenmesi, Cüveyni ve Gazzâli gibi kelâm 
âlimleriyle görüşmesi, ayrıca eserlerinde kelâmi konulara da yer veren 
âlimlerden Ebü Ya'lâ el-Ferrâ'ya öğrencilik yapması, onun Selefiyye içinde 
kelâmi yöntemi benimsemesinde etkili olmuştur. İbn Akil, dünya işlerinden 
başka dini konularda da tefekkür ve istidlâlde bulunmanın farz olduğunu 
savunup geçmiş âlimlerin görüşlerini taklit etmeyi eleştirmiş, teşbih ve 
tecsim ifade eden âhâd haberleri akli delillerin ışığında te'vil etmeyi gerekli 
görmüş, âlemin yaratılmış olduğunu hudüs ve imkân delillerine dayanarak 
kanıtlamaya çalışmış, akli bir engel bulunmadıkça nasların zâhirine bağlı 
kalınması, ancak dini bir delil bulunmadan ortaya konan bâtıni mânaların da 
reddedilmesi gerektiğini 


söylemiştir (İbn Kudâme, s. 18, 25, 38; İbn Teymiyye, VII, 73; VI, 36, 81- 
82,118, 275, 296, 348; Sübki, s. 130). Her ne kadar onun bu görüşlerinden 
tövbe edip bütünüyle Selef mezhebine döndüğü nakledilirse de böyle bir 
yola girmesinde Şerif Ebü Ca'fer tarafından hakkında çıkarılan ölüm 
fetvasının (İbn Kudâme, s. 4) etkili olması kuvvetle muhtemeldir. Bu 
sebeple İbn Akil'in kelâmi yöntemi esas alan görüşlerinden tamamen 
uzaklaştığını söylemek oldukça zordur. Daha sonra gelen Selefiyye 
âlimlerinden Muvaffakuddin İbn Kudâme'nin ona reddiye yazması da bunu 
teyit etmektedir. Bununla birlikte İbn Akil'in, ashabın tutumunu dikkate 
alarak kelâm kültürünün herkes için gerekli bir alan olmadığını söylediği de 
nakledilir (İbn Receb, 1, 151-152). Ancak İbn Akil'in kelâmcılara ve kelâm 
yöntemine yönelttiği eleştiriler bid'atçı süfilere yönelttiği eleştirilerden 
daha azdır. Ona göre kelâmcılar bid'atçı süfilerden daha hayırlıdır. Zira 
kelâmcılar insanları içine düştükleri şüphelerden kurtarmaya çalışırlar, 
bid'atçı süfiler ise “kalbim rabbimden haber verdi ki...” diyerek pek çok 
hurafeye dalar ve çoğunlukla şatahâta dayanırlar; dinde olmayan ilkeler icat 
ederek hakikati şeriatın ötesinde ararlar; ölülerin kabirlerini kutsallaştırarak 
onlardan medet umarlar; ayrıca keşif ve ilhamı bilgi kaynağı kabul etmek 


suretiyle kâhinler zümresine benzerlik arzederler (İbnü”l-Cevzi, Telbisü 
İblis, s. 325, 370, 375; İbn Teymiyye, VII, 61-70; İbn Receb, L, 145; 
Mahmüd Şükri el-Âlüsi, IL 3 1. İbn Akil, Şiileri de eleştirerek onları dinin 
esasını yıkmayı ve nübüvveti yaralamayı hedef alan bir grup olarak 
değerlendirir. Çünkü Şia dini nakleden ashaba güvenilemeyeceğini iddia 
etmiştir. Halbuki ashaba güvenilmezse dine de güvenilemez (İbnü”l-Cevzi, 
Telbisü İblis, s. 98-99). İbn Akil'in itikadi konulara dair görüşlerini şöylece 
özetlemek mümkündür: 


Akıl insanlar için sınırlı bir bilgi kaynağı olup ilâhi hikmetleri kuşatmaktan 
âcizdir. Bundan dolayı insanın vahyin getirdiği bilgilere teslim olması 
gerekir. Halbuki Mu'tezile kelâmcıları genel bir ilke olarak ilâhi hikmeti 
ıspat etmekle birlikte cüz'i konularda bunu göz ardı ederek hataya 
düşmüşlerdir (a.g.e., s. 85; İbn Teymiyye, VI, 49-56). 


Allah'ın varlığını inkâr edenler bu kanaatlerini genellikle O'nu duyularla 
algılayamamış olmalarına dayandırırlar. Ne var ki bu akılcı bir tavır 
değildir, zira bir varlığın duyularla algılanamamış olması yokluğunu 
gerektirmez (İbn Receb, I, 148-149). Allah'a nisbet edilen ilim, sem”, basar, 
irade gibi sıfatlar kendi başlarına varlık ve yoklukla nitelenemeyen 
hallerdir. Fili sıfatlar ezelidir, fakat bu sıfatların neticesi olan yaratıklar 
hâdistir (İbn Akil, Resâ”il fi1-Kur?ân, s. 26-27; İbn Teymiyye, IX, 394- 
395). Allah Teâlâ'nın kelâm sıfatını zatında mevcut bir mâna olarak te'vil 
etmek yanlıştır, aksine O harf ve sesle konuşur. Zira Kur'an'da kelâm bu 
anlamda kullanılmıştır (Âl-i İmrân 3/41; Meryem 19/26). Eğer kelâm zatta 
mevcut bir mâna olsaydı Hz. Meryem'in “Bugün insanlarla 
konuşmayacağım” demesi anlamsız olurdu. Ayrıca Hz. Müsâ'nın 
“kelimullah” diye adlandırılması da mantıklı olmazdı. Her peygambere 
Allah'ın kelâmı bir mâna olarak vahyedilmiştir (İbn Akil, a.g.e., s. 4, 9, 18, 
24). İbn Teymiyye İbn Akil'in kelâm sıfatı konusunda Eş“ariyye”nin 
görüşünü benimsediğini naklederse de (Der'ü te'âruz, Il, 244-245) bu onun 
bazı kelâmi görüşlerini terketmesinden önceki döneme ait düşüncesi 
olmalıdır. İbn Akil haberi sıfatları bazan te'vil etmiş, bazan da te'vile 
gitmeden “bilâkeyf” kabul etmiştir. O, avamın nasların zâhiri mânalarına 
sarılmasının gerektiği kanaatindedir, çünkü onların zihni yapısı tenzihe 
değil teşbihe elverişlidir. Nitekim Hz. Peygamber Allah hakkında avama 
bilgi verirken bu yolu takip etmiştir. Âlimler ise tenzihe yatkın 


olduklarından haberi sıfatlara ilişkin nasları te'vil etmelidir (Zehebi, XIX, 
448). Buna göre İbn Akil “yed”i zat, “ayn”ı üstünlük, “dıhk”ı da rızâ diye 
te'vil etmiştir (İbnü”l-Cevzi, Def u şübheti”t-teşbih, s. 199, 206, 263-264). 
Ona göre haberi sıfatları Selef de te'vil etmiştir (İbn Kudâme, s. 9-10). 
Kulların fiilleri ise Allah'ın kalplerinde yarattığı düşüncelere bağlı olarak 
gerçekleşir (İbn Teymiyye, IV, 283). 


Resül-i Ekrem'in gayba dair verdiği haberlerin aynen gerçekleşmesi onun 
hak peygamber olduğunu gösterir, çünkü vahiy almayan bir kişinin gaybı 
bilmesi imkânsızdır. Bunun yanında Hz. Peygamber'in geçmiş iki dini 
neshedip yerine İslâmiyet'i ikame etmeye muvaffak olması da nübüvvetinin 
delilleri arasında zikredilmelidir; zira Allah'ın kendisi hakkında yalan 
konuşan bir kişiyi muvaffak kılması ilâhi sünnete aykırıdır. Ayrıca 
Kur'an'ın taşıdığı ifade ve üslüpla Resül-i Ekrem'in kendi sözleri arasında 
görülen açık farklılık da onun Allah'tan vahiy alan bir peygamber olduğunu 
kanıtlar mahiyettedir (İbnü”l-Cevzi, el-Vefâ, 1, 268, 270, 351-352, 743). 


Nasların yorumuna ve ilâhi sıfatlara ilişkin görüşleriyle dikkat çeken İbn 
Akil, Selefiyye içinde teşbih hareketini temsil eden İbn Hâmid'e karşı 
kelâm yönteminden faydalanmış bir âlim olarak görünmektedir. Görüşleri 
Selefiyye içinde yankı uyandırmış, İbnü”l-Cevzi büyük ölçüde onun 
tesirinde kalmıştır. İbn Kudâme ve İbn Teymiyye gibi âlimler buna işaret 
etmişlerdir (Tahrimü”n-nazar, s. 8; Der'ü te“âruz, VI, 25). İbn Receb'in de 
dediği gibi (€z-Zeyl “alâ Tabakâti”1-Hanâbile, 1, 144) İbn Akil, muhtemelen 
öldürülme korkusuyla kelâm yönteminden vazgeçtiğini açıkladıktan sonra 
ölümüne kadar bazı kelâmi görüşlerini muhafaza etmiş, Selefiyye içinde 
naklin yanı sıra akli istidlâllere de başvurulmasını sağlayan bir âlim 
olmuştur. Onun bu yönü müteahhir dönem Selefiyye âlimlerinden İbn 
Kudâme tarafından eleştirilmiştir. 


Eserleri. Kaynaklarda İbn Akil'in tefsir, hadis, fıkıh, kelâm, tasavvuf gibi 
temel İslâmi ilimlere dair çeşitli eserler telif ettiği belirtilirse de zamanımıza 
ulaşan kitapları pek fazla değildir. Belli başlı eserleri şunlardır: 1. Resâ”ıl 

fo -Kur'ân ve isbâtü'l-harf ve'ş-şavt redden “ale'l-Eş“ariyye. Eş'ariyye'ye 
(ve Mâtüridiyye'ye) ait kelâm-ı nefsi görüşünü reddedip Allah'ın harf ve 
sesle konuştuğunu kanıtlamak amacıyla yazılmış bir risâledir. Eser George 
Makdisi tarafından Bulletin d*Etudes Orientales içinde yayımlanmıştır (bk. 


bibl.). 2. el-İrşâd fi uşüli”d-din. İtikadi konulara dair olan eserin sadece giriş 
kısmına ait bazı satırlar zamanımıza intikal etmiştir (İbn Akil, el-Vazıh fi 
uşüli'1-fıkh, neşredenin girişi, 1, 1). 3. el-Fünün. Müellifin en hacimli ve 
meşhur eseri olup kaynaklarda farklı rakamlar verilmekle birlikte yetmiş 
cilt veya 200 cüzden oluştuğu nakledilir. Tefsir, hadis, fıkıh, Arap dili ve 
edebiyatı, tarih, münazara meclisleri, vaaz ve irşad, tasavvuf gibi değişik 
konuları ihtiva eden bir külliyat niteliğindeki eserin günümüze intikal eden 
yaklaşık bir cilt hacmindeki cüzlerini George Makdisi tahkik ederek iki cilt 
halinde yayımlamıştır (Beyrut 1970-1971). Bu eserin İbnü”l-Cevzi 
tarafından yapılan on ciltlik ihtisarı günümüze ulaşmamıştır. 4. el-Cedel. 
Usül-i fıkha dair olan eser şer'i delillerle mezhepler arası tartışma 
kurallarını ihtiva eder. George Makdisi tarafından tahkik edilerek 
neşredilmiştir (Dımaşk 1967). 5. el-Vâzıh fi uşüli”l-fıkh. Her biri müstakil 
bir kitap olarak da kabul edilen üç ciltlik eserin 1. cildinde usül-i fıkıhta 
mezhep, ikincisinde usulcülerin cedeli ile fakihlerin cedeli ve Il. cildinde 
hilâf konusu incelenir. Eserin ilk iki cildinin yazma nüshaları Dımaşk 
Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'de (nr. 77, 79), 


HI. cildin yazma nüshası Amerika Birleşik Devletleri Princeton Üniversitesi 
Firestone Kütüphanesi'nde (nr. 1842) mevcuttur. İbn Akil'in eserleri 
üzerinde çalışmalar yapan George Makdisi el-VâZıh'ı yayına hazırlarken 
dört cilde ayırıp 1. cildini neşretmiştir (Beyrut 1996). Bu ciltte bilgi ve 
kısımları, hükümlerin dayandığı deliller ve usul, tarifler, vücüb, hakikat, 
mecaz, delâlet, işaret, ittifak, ihtilâf, nâsihmensuh, kıyas, fetva ve müfti gibi 
usül-i fıkha dair belli başlı konulara yer verilir. Ayrıca Müsâ b. Muhammed 
b. Yahyâ el-Karni, Câmiatü Ümmi”l-kurâ”da el-Vâzıh üzerinde bir doktora 
tezi hazırlamış (Mekke 1404/1984) ve eserin baş tarafından “Fusülü”|- 
lugat” bahsine kadar olan kısmı tahkik etmiştir. 


Kaynaklarda İbn Akile nisbet edilen bazı eserler de şunlardır: el-İntişâr li- 
ehli'l-hadis, er-Rivâyeteyn ve'l-vecheyn, Tafzilü”1-“ibâdât “alâ na'imi”|- 
cennât, Tehzibü”n-nefs, el-Fuşül fi”1-fıkh, el-İşâre fi”l-uşül, 'Umdetü”|- 
edille, el-Müfredât, et-Tezkire, Nefyü't-teşbih, Zemmü't-teşbih ve 1sbâtü't- 
tenzih. 
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Yusuf Şevki Yavuz 


İBN AKİLE 
(iie cl) 


Cemâlüddin Ebü Abdillâh Muhammed b. Ahmed b. Said b. Akile el-Mekki 
(6. 1150/1737) 


Hadis, tefsir, kelâm ve tasavvuf âlimi, tarihçi ve Kâdiri şeyhi. 


Mekke'de doğdu. Tahsil hayatından söz ettiği el-Mevâhibü”l-cezile adlı 
eserinden (vr. 74a vd.) 1070 (1660) yılından sonra dünyaya geldiği 
anlaşılmaktadır. Babası gibi o da Akile veya İbn Akile lakabıyla anılmış, 
bazı kaynaklarda adı Muhammed Akile veya Muhammed b. Akile şeklinde 
zikredilmiştir. Gerek kendisi gerekse biyografisini yazan âlimler, yetişme 
döneminin çok verimli geçtiğini ve birçok önemli şahsiyetten ders aldığını 
belirtmektedir. İbn Akile, Hicazlı âlimler yanında hac vesilesiyle Mekke'ye 
gelen ilim adamlarından da istifade etme imkânı buldu. Kendilerinden uzun 
süre okuduğu hocaları arasında Sâlim b. Abdullah el-Basri, Ahmed b. 
Muhammed el-Kattân, Uceymi, Ahmed b. Muhammed el-Bennâ, 
Abdülcelil b. Ebü'l-Mevâhib el-Hanbeli, Ahmed b. Muhammed en-Nahli, 
Abdullah b. Sâlim el-Basri ve İlyâs b. İbrâhim el-Kürâni gibi kimseler yer 
almaktadır. Hüseyin b. Tu'me el-Kâdiri, Ali b. Ahmed el-Küzberi ve 
Abdülhâlık b. Ebü Bekir el-Mizcâci gibi âlimler de kendisinden 
faydalanmıştır (diğer hocaları ve talebeleri için bk. Bırışık, s. 26-37). 


İbn Akile ömrünün sonuna doğru gittiği Bağdat, Şam ve Halep'te ders 
okuttu ve icâzet verdi. Bağdat'ta Hintli süfi Seyyid Ali b. Abdullah el- 
Ayderüs'un icâzetiyle Şeyh Kâsım b. Muhammed el-Bağdâdi'nin elinden 
Kadıri şeyhliği hırkası giydi (1143/1731). Şam'da bulunduğu uzun süre 
içerisinde Çakmakıye Medresesi'nde hadis ve tasavvuf dersleri verdi. 
Buradan ayrılırken yerine talebesi Küzberi'yi halife bıraktı. Bazı 
kaynaklarda yer alan ifadelerden onun Anadolu'ya veya İstanbul'a da gittiği 
anlaşılmakta, ancak bu konuda açık bilgi bulunmamaktadır. Mekke'de vefat 
eden İbn Akile Dârü”l-Akiliyye diye anılan zâviyesine defnedildi. Burası 
daha sonra Mekke Emiri Abdullah'ın mülkiyetine geçmiştir. Onun 930 


(1524) veya 1149'da (1736) öldüğüne dair bilgiler doğru değildir. 


Çok yönlü bir âlim olan İbn Akile tefsir konusunda hacimli eserler 
vermekle birlikte daha çok hadisçiliğiyle tanınmıştır. Bu alandaki yerini 
ifade etmek için ondan Hicaz'ın muhaddisi ve hâfız diye söz edilmiş, 
kaynakların ortaklaşa belirttiğine göre müselsel hadis rivayetinde 
döneminin önde gelen muhaddislerinden biri olmuş ve İslâm dünyasından 
pek çok kimse ondan müselsel hadis dinleyip rivayetine dair yazılı icâzet 
almıştır. Müselsel hadisle ilgili el-Fevâ 'idü”l-celile'nin çok sayıda istinsah 
edilmesi ve Murtazâ ez-Zebidi gibi bir âlim tarafından üzerine ta'lıkat 
yazılmış olması İbn Akile'nin hadis ilmindeki yerini göstermektedir. Zâhid 
Kevseri Fıkhu ehli”1-“Irâk ve hadisühüm adlı eserinde İbn Akile'den 
övgüyle söz etmiş, onu Hanefi mezhebine mensup büyük muhaddisler ve 
hâfızlar arasında saymıştır. 


Eserleri. Çeşitli ilimlere dair yaklaşık doksan kitap ve risâle kaleme alan 
(Abdullah Mirdâd Ebü”l-Hayr, s. 463) İbn Akile'nin bu eserlerinden otuz 
kadarının günümüze ulaştığı bilinmektedir. A) Tefsir. 1. ez-Ziyâde ve'1- 
ıhsân fi “ulümi”'i-Kur'ân. 


Süyütü'nin el-İtkân fi “ulümi”l-Kur?ân'ını tamamlamak için yazılmıştır. 
Eserde el-İtkân esas alınmakla birlikte ona pek çok yeni bilgi eklenmiş, 
ulümü”-Kur'ân konuları yeniden düzenlenmiş, el-İtkân”da bulunan bazı 
yerler çıkarılmış ve hatalı görülen noktalar tenkit edilip doğrusu ortaya 
konulmuştur. Bu düzeltmelerden sonra eser, Süyütü'nin el-İtkân fi “ulümi”!- 
Kur'ân'ı üzerine yetmiş dört yeni bölüm (nevi) ilâvesiyle 154 bölüme 
ulaşmıştır. Eserin bilinen üç yazmasından Süleymaniye 
Kütüphanesi”'ndekinin (Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 5, 6 (954, 955), 295 - 261 
varak) müellif nüshası olduğu anlaşılmaktadır. Diğer iki nüsha Süleymaniye 
(Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 105, 294 varak) ve Nevşehir Damad İbrâhim Paşa 
(nr. 48) kütüphanelerinde bulunmaktadır. Abdülhamit Birışık, Muhammed 
b. Akile ve ez-Ziyâde ve”l-İhsân fi Ulümi”l-Kur'ân”ı adlı yüksek lisans 
tezinde İbn Akile'nin hayatı, ilmi kişiliği ve eserlerini incelemiş, ayrıca bu 
eserin ilk yirmi iki bölümünün edisyon kritiğini yapmıştır (bk. bibl.). Eser 
üzerinde Muhammed Safâ Şeyh İbrâhim Hakkı (nev': 1-45), Fehd b. Ali el- 
Andes (nev*: 46-90), İbrâhim b. Muhammed el-Mahmüd (nev': 91-119) ve 
Muslih b. Abdülkerim es-Sâmidi de (nev*: 120-143) Câmiatü”l-İmâm 


Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye”de birer yüksek lisans tezi hazırlayarak 
büyük bölümünü tahkik etmişlerdir (Delilü'r-resâ'ıliI-câmı'iyye, s. 272).2. 
el-Cevherü'l-manzüm fi't-tefsir bi'l-merfü min kelâmı Seyyidi”I-mürselin 
ve'l-mahküm. İbn Akile, beş büyük ciltten oluşan bu tefsirini ez-Ziyâde 
ve'l-ihsân”dan sonra 1140 (1728) yılında tamamlamıştır (€z-Ziyâde, vr. 
239b). Eserde sadece merfü hadisler kullanılmış, kıraat farkları da ayrı bir 
başlık altında gösterilmiştir. el-Cevherü”1-manzüm'un İstanbul 
(Süleymaniye Ktp., Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 58, 59, 60, 61, 62; Hekimoğlu 
Ali Paşa ve Camii, nr. 19 (9671) ve Milano Biblioteca Ambrosiana'da (nr. 
139) nüshaları vardır. 3. es-Sırrü”l-esrâ fi ma“nâ sübhânellezi esrâ. İsrâ 
süresinin ilk âyetinin tefsiri olup bir nüshası Dârül-kütübi'l-Mısriyye”dedir 
(Fihristü”l-kütübi”1-“ Arabiyye, VII, 591). 4. Hizbü's-sırri”I-maşün el- 
müstenbat mine”I-kitâbi'l-meknün. Havâssü'l-Kur'ân'a dair olan risâlenin 
bir nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde olup (Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 
2067/8) Mecmü'atü”l-ahzâb içerisinde basılmıştır (İstanbul 1298, 1311, s. 
315-320). 


B) Hadis. 1. el-Fevâ'idü'l-celile fi müselselâti Muhammed b. Ahmed 
“Akile. Hicaz, Yemen ve Suriye bölgelerinde yaygın olan kırk beş müselsel 
hadisi ihtiva eden eseri Abdülhay el-Kettâni, 1905'te Abdülcelil b. 
Abdüsselâm Berrâde'den Mekke'de tek mecliste semâ yoluyla rivayet 
ettiğini söylemektedir (Fihrisü'l-fehârıs, II, 921-922). Eserin Süleymaniye 
Kütüphanesi (Hacı Mahmud Efendi, nr. 638, 682; Âşir Efendi, nr. 68), 
İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı (Belediye, nr. 437), Beyazıt Devlet 
(Veliyyüddin Efendi, nr. 738) ve Tire İlçe Halk (Necip Paşa Vakfı, nr. 119) 
kütüphaneleriyle el-Hizânetü”t-Teymüriyye (Hadis, nr. 99), İskenderiye el- 
Mektebetü”l-belediyye (Hadis, nr. 3 (391), Mektebetü”l-Ezher (Mustalah, nr. 
364), Dârü'l-kütübi”i-Mısriyye (Tal'at, nr. 155, 197; Halim, nr. 5; Mecâmı', 
nr. 690), Mektebetü Mekketi”I-Mükerreme (nr. 82), Berlin Königlichen 
Bibliothek (nr. 1614, 1615), Riyad Üniversitesi (nr. 707/1) ve Princeton 
Üniversitesi (Garrett, nr. 774) kütüphanelerinde, ayrıca Zirikli'nin özel 
kitaplığında (el-A“lâm, VI, 13) nüshaları bulunmaktadır. Murtazâ ez- 
Zebidi'nin el-Fevâ?id üzerine et-Ta“ likâtü”l-celile “alâ Müselselâti İbn 
“Akile adlı bir müstahreci vardır (Princeton University Library, Garrett, nr. 
775). Muhammed Âbid es-Sindi'nin müselselâtla ilgili eseri Haşrü”ş-şârid 
min (fi) esânidi Muhammed “Âbid'de el-Fevâ?id'in tesiri görülmektedir 
(Abdülhay el-Kettâni, 1,513; TI, 662). 2. el-Mevâhibü”l-cezile fi merviyyâtı 


Muhammed b. Ahmed “Akile. Müellif bu eserinde hocalarından, onlardan 
okuduğu eserlerden ve tahsil hayatından bahsetmektedir. 1135 (1723) 
yılında tamamlanan eserin Süleymaniye Kütüphanesi (Âşir Efendi, nr. 
65/2), Dârü”l-kütübi”i-Mısriyye ile (Hidiviyye, Mecâmi' Mustalah, nr. 6, 7; 
Mecâmı', nr. 104, Mecâmıi' Tal'at, nr. 933), Rabat'ta (M. Habib el-Hile, et- 
Târih ve'I-mü?errihün bi-Mekke, s. 395) ve Princeton Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde (Garrett, nr. 77) nüshaları vardır (tanıtımı için bk. 
Abdülhay el-Kettâni, II, 607-608). 3. Sebetün şağir. İbn Akile'nin hangi 
hocalardan hangi senedlerle hadis aldığını gösteren bu kitabın Princeton 
Üniversitesi Kütüphanesi”nde bir nüshası mevcuttur (Garrett, nr. 78). Eserin 
Ali b. Ahmed es-Saidi tarafından Muhtaşaru Sebeti İbn “ Akile adıyla 
yapılan ihtisarının ise Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'de (nr. 9027) ve Abdülhay 
el-Kettâni'nin özel kütüphanesinde (Fihrisü”l-fehârıs, 11, 584) birer nüshası 
bulunmaktadır. 4. Sened. Dârü'l-kütübi”1-Mısriyye”de bir nüshası vardır 
(Fihristü”l-kütübi”l-“ Arabiyye, VII, 590). 5. İcâze. İbn Akile'nin Şeyh 
İsmâil el-Aclüni ve Ömer b. Muhammed el-Antâbi'ye verdiği icâzetlerin 
Dârü'l-kütübi”i-Mısriyye ile (Mecâmi', nr. 104; Teymür, nr. 97) Dârü'|- 
kütübi”'z-Zâhiriyye'de (nr. 3672) nüshaları mevcuttur (M. Habib el-Hile, s. 
394). 6. Muhtaşar fi”l-hadis. Yedi varaklık bir risâle olup Tire İlçe Halk 
Kütüphanesi'nde bir nüshası bulunmaktadır (Necip Paşa Vakfı, nr. 119). 


C) Tarih ve Siyer. 1. Nüshatü'l-vücüd fil-ahbârı “an hâli”l-mevcüd. 
Peygamberler, halifeler, krallar ve padişahlarla meşhur âlimlerden ve 
kıyamet alâmetlerinden bahseden eserin Mektebetü Mekketi”I-Mükerreme 
(Tarih, nr. 82) ve Dârü”l-kütübi”i-Mısriyye'de (Hidiviyye, nr. 167/5) birer 
nüshası kayıtlıdır. Bazı kaynaklarda Lisânü'z-zamân fi ahbâri Seyyidı”|I- 
“urbân ve ahbâri ümmetihi mine”l-ins vel-cân adıyla İbn Akile'ye nisbet 
edilen eserin Nüshatü'l-vücüd ile aynı kitap olduğu anlaşılmaktadır. 2. 
“Unvânü's-sa'âde fimâ hâşşa (huşşa) bihi”'n-nebiyyü mine”l-kerâmât ve”|- 
fezâ'ıl kable'l-vilâde. Eserde Hz. Peygamber'in nübüvvet öncesi hayatı 
anlatılmaktadır (Süleymaniye Ktp., Aşir Efendi, nr. 66; Şehid Ali Paşa, nr. 
512). 3. Risâle fi mevlidi'n-nebi (Mevlid). Süleymaniye (Sâliha Hatun, nr. 
111) ve Princeton Üniversitesi (Garrett, nr. 4559) kütüphanelerinde birer 
nüshası vardır. 


D) Tasavvuf ve Ahlâk. 1. “İkdü”l-cevâhir fi selâsili”l-ekâbir. On sekiz 
tarıkatla bunların kollarının tanıtıldığı, sılsilelerinin ortaya konulduğu eserin 


İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı'nda (Osman Ergin, nr. 1129), Tire İlçe 
Halk (Necip Paşa Vakfı, nr. 119), Brill (GAL Suppl, H, 522) ve Princeton 
Üniversitesi (Garrett, nr. 76) kütüphanelerinde, Dârü”l-kütübi'l-Mısriyye”de 
(Teymür, nr. 53), Biblioteca Vaticana'da (nr. 1454/4), ayrıca Abdülhay el- 
Kettâni'nin özel kütüphanesinde (Fihrisü”l-fehârıs, (1, 865) nüshaları 
bulunmaktadır. “İkdü”l-cevâhir sonraki müellifler tarafından tarikat 
silsilelerinde kaynak olarak kullanılmıştır (Ahlwardt, HI, 221; VI, 152).2. 
Hediyyetü”l-hallâk ile”ş-şüfiyyeti fi sâviri'l-âfâk. Altı bölüm halinde 
tasavvufun ana ilkelerinin ele alındığı risâlenin bir nüshası Princeton 
Üniversitesi Kütüphanesi”ndedir (Garrett, nr. 2867). 3. el-Esrârü”l-matviyye 
fil-esmâ '1's-Sühreverdiyye (Mektebetü'l-Ezher, nr. 335/6; ayrıca bk. 
DMBİ, IV, 323). 4. Kesibü”l-envâr fi zikrillâhi”l-“ azizi”l-cebbâr. 1136 
(1724) yılında telif edilen bir dua kitabı olup 


Nuruosmaniye (nr. 1864) ve Topkapı Sarayı Müzesi (111. Ahmed, nr. 200) 
kütüphanelerinde birer nüshası mevcuttur. 5. Fıkhü'l-kulüb ve mi“râcü”|l- 
guyüb. Cambridge Üniversitesi Kütüphanesi”nde bir nüshası vardır 
(Brockelmann, GAL Suppi., 1, 522; DMBİ, IV, 323). 6. Kurretü”l-ayn fi 
beyânı virdi”I-hamisi ve'l-isneyn (Princeton University Library, Garrett, nr. 
2867). 7. Risâle fi ed'iyeti”l-hac (Dârü”l-kütüb'l-Mısriyye, Mecâmi', nr. 
10; Fihristü'l-kütübi”1-“ Arabiyye, VII, 591). 8. Nefehâtü'z-zekiyye f1ş- 
şalâti “alâ hayrı”I-beriyye (Kayseri Râşıd Efendi Ktp., nr. 1323). 


E) Kelâm ve Akaid. 1. el-Mantıku”I-fehvâni ve'I-meşhedü”'r-rühâni f11- 
me“âdı'l-insâni. Hayat, ölüm, ruh, âlemin son bulması, cennet, cehennem 
ve nefhanın keyfiyeti gibi konuların ele alındığı eser Cemâleddin el-Kâsımi 
tarafından yirmi iki risâle ile birlikte yayımlanmıştır (Kahire 1328). 2. 
Hakikatü'l-beyân fi cevâbi”s-sâ'ıl “anı”'d-delili ve'd-dâl. Bir nüshası 
Bağdat'taki Dârü'l-evkâfı”'l-âmme”dedir (nr. 3371/4; bk. Muhammed Es'ad 
Tales, s. 289). 3. Keşfü'l-işkâl fi mes?eleti”l-ef' âl. Eserde Mu'tezile'nin 
ınsan fillerinin yaratılması konusundaki görüşlerine cevap verilmiştir 
(Abdullah Mirdâd Ebü”l-Hayr, s. 463). 4. FeyZü'l-mennân fi ma'nâ leyse 
ful-imkân ebde“u mimmâ kân. Allah'ın yarattıklarından daha güzelini 
yaratmasının mümkün olmadığına dair bir risâledir. Muhammed Habib el- 
Hile, İbn Akile'nin Mektebetü Mekketi”1-Mükerreme?”de (Tevhid, nr. 53) 
kader hakkında bir risâlesi olduğunu söylüyorsa da (et-Târih ve”1- 
mü'errihün bi-Mekke, s. 394) bununla son iki eserden birini mi yoksa başka 


bir eseri mi kastettiği anlaşılmamaktadır. 


İbn Akile'nin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: “ Arüsü”l- 
efrâh fi şerhi ma'nâ hadisi”l-ervâh, Ref?'ü'z-zikr fi fazlı'z-zikr; Keşfü”|1- 
hübe fi me“âni”n-nevbe; el-Kavlü”n-nefis fi”l-cevâb “an esileti İblis; Risâle 
tete'allaku bi-bey' 71-“idde ve'l-emâne ve”l-ikâle (bk. Abdülhay el-Kettâni, 
II, 607; Abdullah Mirdâd Ebü”l-Hayr, s. 463). Ayrıca müellifin Şam, 
Anadolu ve Irak'a yaptığı yolculukları anlatan bir seyahatnâmesi bulunduğu 
kaydedilmektedir. 
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Abdülhamit Birışık 


İBN ALİVE 


(bk. AHMED el-ALEVD). 


İBN ALKAME 
(le Sy) 


Temmâm b. Âmir b. Ahmed b. Gilib b. Temmâm b. Alkame es-Sekafi (6. 
283/896) 


Endülüslü vezir, edip ve şair. 


187 (804) veya 194 (810) yılında doğdu. Büyük dedesi Endülüs Emevi 
Emirliği”'nin kuruluşunda önemli hizmetleri geçen ve 1. Abdurrahman'ın ilk 
hâcibi olan Ebü Galib Temmâm b. Alkame es-Sekafi”dir. 


İbn Alkame, Endülüs Emevileri”'nin emirlerinden 1. Muhammed ile (852- 
886) oğulları Münzir (886-888) ve Abdullah'a (88-912) vezirlik yaptı. 
Vezirliğinin ilk yıllarında Emir Muhammed'in tepkisini çekti ve azledildi. 
Fakat daha sonra yazdığı güzel şiirlerle hükümdarın gönlünü alıp tekrar 
görevine döndüğü gibi onunla iyi bir dostluk kurdu ve en yakın adamları 
arasına girmeyi başardı. 


283 yılı Cemâziyelâhirinde (Temmuz-Ağustos 896) vefat eden İbn Alkame, 
vezirliğinden çok edebi kişiliği ve özellikle recez vezninde nazmettiği 
şiirleriyle (urcüze) tanınmıştır. İbnü”l-Ebbâr'a göre onun henüz vezir 
olmadan 219 (834) yılında yazdığı, hacimli bir tarih kitabı niteliğindeki 
urcüzede müslümanların İspanya'yı fethi, İspanyol yöneticileri, Endülüs 
emirleri ve Târık b. Ziyâd'ın fetihlerinden Il. Abdurrahman'a (822-852) 
kadar gelen önemli olaylar anlatılmaktadır. Manzumenin tamamı günümüze 
ulaşmamış olmakla birlikte çeşitli kaynaklarda ondan bazı parçalar 
nakledilmiştir. Bunlar arasında, özellikle İbn Dihye'nin naklettiği 
Endülüs'ün büyük şairlerinden olan, yakışıklılığı sebebiyle “Gazâl” 
(ceylan) denilen ve mutemet kişiliğinden dolayı Bizans imparatoruna elçi 
gönderilen Yahyâ b. Hakem el-Gazâl'in hikâyesi dikkat çekicidir (el- 
Mutrib, s. 133-151). 
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Mehmet aykaç 


İBN ALLÂN 
(e cl) 


Muhammed Ali b. Muhammed Allân b. İbrâhim el-Bekri es-Sıddiki (6. 
1057/1648) 


Hadis ve tefsir âlimi, tarihçi. 


20 Safer 996”da (20 Ocak 1588) Mekke'de dünyaya geldi. 980 (1572) yılı 
civarında doğduğu da söylenmiştir. Bekri ve Sıddiki nisbeleriyle anılması 
Hz. Ebü Bekir'in soyundan gelmesiyle ilgili olup Mekke'nin birçok âlim 
yetiştiren köklü bir ailesine mensubiyetinden dolayı Mekki nisbesiyle de 
zikredilmiştir. Muhibbi, onun dördüncü dedesi Abdülmelik b. Ali'yi VTLL. 
(XIV.) yüzyılın müceddidi kabul eder (Hulâşatü'l-eser, IV, 184). Anne 
tarafından soyu Hasan b. Ali b. Ebü Tâlib'e dayanır. Ömrünü Mekke'de 
geçiren İbn Allân, Kur'ân-ı Kerim'i ezberledikten sonra Abdürrahim b. 
Hassân el-Hanefi”den nahiv, Abdülmelik el-İsâmi'den belâgat, amcası 
Ahmed b. İbrâhim”den hadis, fıkıh ve tasavvuf öğrendi. Hasan b. 
Muhammed ed-Dımaşkı, Mısır muhaddisi diye tanınan Muhammed Hicâzi 
eş-Şa'râvi gibi âlimlerden başta Şahih-i Buhâri olmak üzere hadis 
kitaplarını icâzet yoluyla aldı. Hadis rivayet ve dirayet ilmi yanında kıraat, 
nahiv, belâgat, tasavvuf, tarıh, fıkıh ve edebiyata nüfuzu ile de tanındı. On 
sekiz yaşında ders okutmaya, yirmi dört yaşında fetva vermeye başladı. 
Kâbe revaklarında verdiği derslerle şöhreti yayıldı. Cava ve Yemen'den 
gelen talebelerine Şahih-ı Buhâri okuttu. Muhammed Hasan b. Ali el- 
Uceymi, Fazl b. Abdullah et-Taberi, Ahmed el-Esedi gibi âlimler onun 
talebelerinden bazılarıdır. Geçimini kitap istinsahı ve kitap ticaretiyle 
sağlayan ve döneminin Süyütü'si olarak anılan İbn Allân 11 Zilhicce 
1057'de (7 Ocak 1648) Mekke'de vefat etti ve İbn Hacer el-Mekki'nin 
kabri yakınına defnedildi. Ölüm tarihi 1058 olarak da zikredilmiştir. 


Eserleri. Kaynaklarda İbn Allân'ın eserlerinin sayısı hakkında farklı bilgiler 
bulunmaktaysa da Hâlid el-Hâlidi onun doksan bir eserini tesbit etmiştir. A) 


A Ye 


Tefsir. 1. Ziyâ'ü”s-sebil ilâ me“âni”t-Tenzil (Süleymaniye Ktp., Yazma 


Bağışlar, nr. 1875/1-2). 2. Ref u'l-iltibâs bi-beyânıi iştirâki me'âni'l-Fâtihatı 
ve süreti'n-Nâs (Nuruosmaniye Ktp., nr. 2430, vr. 226-232).3. Ref w'l- 
işübâh. Neml süresinin 65. âyetinin 1'rabıyla ilgili olan eserin bir nüshası 
Medine'de Mektebetü'l-Mahmüdiyye?'de kayıtlıdır (Mecmua, nr. 100). 


B) Hadis. 1. Delilü”1-fâlıhin li-turukı Riyâzı'ş-şâlihin. Nevevi'nin Riyâzü”ş- 
şâlihin adlı eserinin şerhi olup Mahmüd Hasan Rebi' tarafından 
neşredilmiştir (1-1V, Kahire 1347, 1385/1966, 1971, 1977, 1987; ayrıca bk. 
RİYÂAZÜ”s-SÂLİHİN),. 2. el-Fütühâtü'r-rabbâniyye “ale”l-Ezkâri”n- 
Neveviyye. Nevevi'nin el-Ezkâr'ının yedi cilt hacmindeki şerhidir (Kahire 
1323, 1348, 1351/1933; Malta 1331; İstanbul 1375/19539). 3. Refwl- 
haşâ iş “an tullâbi”l-haşâ '1ş. Müellifin Fethu”I-karibi”I-mücib fi nazmi 

haşâ "işi”I-habib adlı manzumesinin şerhi olup Süleymaniye (Lâleli, nr. 583; 
Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 209), İstanbul Üniversitesi (nr. 892), 
Çorum İl Halk (nr. 2087), Princeton Üniversitesi (Garrett, nr. 649) ve Ezher 
(nr. 716) kütüphanelerinde nüshaları vardır. 4. el-Vechü”ş-şabih fi hatmi”!- 
Câmı'i”ş-şahih. Buhâri'nin el-Câmı“u?ş-şahih'inin son hadisinin şerhinden 
ibarettir (Nuruosmaniye Ktp., nr. 2431, vr. 243-248). 5. Tercümetü”l-Buhâri. 
Bir nüshası Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'de (nr. 8995) bulunmakta olup 
Ahlâku”I-Buhâri adıyla Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye”de kayıtlı olan kitabın da 
aynı eser olabileceği belirtilmiştir (M. Habib el-Hile, s. 329). 6. el-Kavlü”!- 
hak ve'n-naklü”ş-şarih bi-cevâzi en yüderrise fi cevfi'l-Ka'be el-hadise'ş- 
şahih. Kâbe'nin yanında Buhâri'nin el-Câmi'u”'ş-şahih'ini okutması 
sebebiyle müellife yöneltilen tenkitlere verilen cevaptan ibaret olup bir 
nüshası Medine'de el-Mektebetü'l-Mahmüdiyye?'dedir (Mecmü*, nr. 1645). 


C) Akaid. 1. Bediu(Bedâ'1“u)'I-me'âni fi şerhi “akideti (kaşideti)” ş- 
Şeybâni. İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi ile (nr. 2619) Bağdat Hazâinü”|l- 
evkâf”ta (nr. 4811/2) nüshaları mevcuttur. 2. el-“İkdü”l-ferid fi tahkiki”t- 
tevhid. Eserin bir nüshası Cakarta Milli Kütüphanesi'ndedir (nr. DCLI). 3. 
Fethu'l-vâhid vahde fi hükmi'i-ka ıl l'l-vücüdi bi'i-vihde. Bu eserin de bir 
nüshası Cakarta Milli Kütüphanesi”nde kayıtlıdır (nr. CXIX). 4. Gavşü”l- 
bihâri”z-zâhire. Gazzâli'nin ed-Dürretü”l-fâhire adlı eserinin şerhidir (DİA, 
X,32). 


D) Ahlâk-Tasavvuf. 1. el-Mevâhibü”l-fethiyye “ale't-Tarikatı?|1- 
Muhammediyye. Birgivi'nin eserinin şerhi olup Süleymaniye (Harput, nr. 


15; Kılıç Ali Paşa, nr. 602, 603; İsmihan Sultan, nr. 287 Jeksik); Lâleli, ar. 
1410; Süleymaniye, nr. 713; Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 688; Yozgat, nr. 
459, 827; Fâtih, nr. 2691, 2692, 2693; Hacı Mahmud Efendi, nr. 1673), 
Millet (Feyzullah Efendi, nr. 1251, 1252), Beyazıt Devlet (Bayezid, nr. 
1474, 1475, 1476; Veliyyüddin Efendi, nr. 1945, 1946), Âtıf Efendi (nr. 
1425) ve Kayseri Râşid Efendi (nr. 168) kütüphanelerinde nüshaları 
bulunmaktadır. 2. et-Telattuf fi”l-vüşül ile”t-Ta' arruf. İbn Hacer el- 
Heytemi'nin et-Ta' arruf fi'l-aşleyn ve't-taşavvuf adlı eserinin şerhi olup ilk 
doksan altı sayfası Mekke'de (1330/1912), geri kalan kısmı (s. 97-144) 
Kahire'de (1354/1936) yayımlanmıştır. 


E) Arap Dili. 1. Hadâiku”l-elbâb fi “ilmi kavâ'idi”1-1“râb. Bir nüshası 
Medine'de el-Mektebetü'l-Mahmüdiyye”de kayıtlıdır (nr. 100). 2. Fethu”1- 
kerimi”I-vehhâb fi şerhi nazmi kavâ'idı'l-i“râb (Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye, 
nr. 8924). 3. el-Mukarreb fi marifeti mâ fil-Kur?'ân mine'I-mu' arreb. Bir 
nüshası Medine'de el-Mektebetü'l-Mahmüdiyye'de (nr. 100) 
bulunmaktadır. 4. Dâ“i”1-felâh li-muhbeyâti”1-İktirâh. Süyütü'nin el-İktirâh 
fi uşüli “ilmi'n-nahv adlı eserinin şerhidir (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 
3264, Esad Efendi, nr. 3064; Hacı Selim Ağa Ktp., nr. 1117). 5. Hüsnü'l- 
“ibâre fi nazmi risâleti”l-isti“ âre. Câmiatü İmâm Muhammed b. Suüd 
Kütüphanesi'nde bir nüshası mevcuttur (Mecmua, nr. 1296, vr. 54-57). 6. 
Latifü'r-remz (rumüz) ve'l-işâre ilâ habâyâ zevâyâ Hüsni”l-“ibâre. Bir 
önceki manzum eserin şerhi olup Süleymaniye (Lâleli, nr. 2998) ve 
Princeton Üniversitesi (Garrett, nr. 59) kütüphanelerinde nüshaları 
bulunmaktadır. 7. ez-Zehru ve'l-“udde fi şerhi'l-Bürde. Büsiri'nin meşhur 
kasidesinin şerhidir (Süleymaniye Ktp., Servili, nr. 144). 8. el-Minehu”|- 
ahadiyye bi-takribi me'ânı'l-Hemziyye. Yine Büsiri'ye att el-Kaşidetü”|l- 
hemziyye'nin şerhi olan eserin bir nüshası Beyazıt Devlet 
Kütüphanesi'ndedir (Bayezid, nr. 3545). 9. en-Nefehâtü'l- anberiyye fi 
medhi (mevlidi) hayrı”I-beriyye (Kayseri Râşid Efendi Ktp., nr. 1087). 10. 
Fethu rabbi'l-beriyye bi-tahmisi”I-kaşideti”I-hemziyye. Bir nüshası 
Mekke'de Câmiatü Melik Abdilaziz?'de kayıtlıdır (nr. 239/8). 11. İthâfü 
(ifâdetü)'1-fâzıl bi”1-f1“liI-mebniyyı li-gayrı”1-fâ“11. Meçhul sigasıyla 
kullanılan filleri ihtiva eden ve alfabetik olarak düzenlenen eserin çeşitli 
baskıları yapılmıştır (Dımaşk 1348/1929; nşr. Yüsri Abdülgani Abdullah, 
Beyrut 1987). 12. Tahmisü kaşideti Ebi Medyen (Kahire 1305). 


P) Diğer Eserleri. 1. Mevridü”ş-şafâ fi mevlidi”I-Muştafâ. Hz. 
Peygamber'in doğumuyla ilgili rivayetleri ele alan eserin Süleymaniye 
(Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 1143, vr. 46-74) ve Kayseri Râşid Efendi (nr. 
364) kütüphanelerinde nüshaları bulunmaktadır. 2. İthâfü ehli”1-İslâm ve”I- 
imân bi-beyâni enne”I-Muştafâ lâ yahlü “anhü zamân 


(DİA, XVI, 280). 3. et-Tayfü”t-tâ)if bi-fazli”t-Tâ?if (bi-târihi Vec ve”t- 
Tâ?if). Tâif'in özellikleri, İbn Abbas ve Muhammed b. Hanefiyye'nin 
menkıbeleri gibi konuları ihtiva etmektedir. Eserin Câmlatü Melik Suüd 
Kütüphanesi'ndeki nüshasına (nr. 4850) dayanılarak Ebü Abdurrahman b. 
Akil ez-Zâhiri ve Yahyâ Mahmüd Saadi tarafından başlatılan neşir 
çalışmaları halen devam etmektedir (Sâlih Süleyman, IV/4, s. 551-553). 4. 
Buğyetü'z-zurefâ? fi ma'rifeti'r-rudefâ?. Hz. Peygamber'in terkisine aldığı 
kırktan fazla sahâbiye dair bir eserdir (Tire İlçe Halk Ktp., Necip Paşa 
Vakfı, nr. 283). 5. el-Minne fi beyâni ba'Zı muvâfakâtı'l-Kitâb ve's-Sünne. 
Müellifin, daha sonra nâzil olan âyetlerin veya Resül-i Ekrem'in 
beyanlarının görüşlerini teyit ettiği sahâbilere dair Muvâfakâtü cem' min 
muvâfakât) adlı manzum eserine kendisinin yazdığı şerhtir (Süleymaniye 
Ktp., Hâlet Efendi, nr. 86). 6. Kurretü”l-“ayn min hadisi istemti'ü min 
hâze'l-beyt fekad hüdime merreteyn (Kayseri Râşid Efendi Ktp., nr. 364). 7. 
İnbâ?'ü mü?eyyedi”l-celil murâd bi-binâ?i beyti'l-vehhâbi”l-cevâd (Fezâ'ilü 
Mekke). 1039 (1630) yılında sel yüzünden Kâbe'nin harap oluşunu ve 
yeniden inşasını anlatan eser üzerinde Hâlid Hamd el-Hâlidi yüksek lisans 
çalışması yapmıştır (1407/1987 (Riyad), Câmiatü Melik Suüd). 8. Fethu”|- 
kadir fi'l-a'mâli”l-leti yahtâcü ileyhâ men haşale lehü bi”i-mülk “ale”I-beyti 
velâyete”t-ta' mir (Kayseri Râşıd Efendi Ktp., nr. 364). 9. Tenbihü zevi”'n- 
nühâ ve”l-hicr “alâ fezâ”ili a“mâli”l-hicr (Âtıf Efendi Ktp., nr. 2813). 10. el- 
“Alemü”l-müfred fi fazli”1-Haceri”l-esved. Âtıf Efendi (nr. 2813), Kayseri 
Râşid Efendi (nr. 364) kütüphanelerinin yanı sıra Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye 
(nr. 3184) ve Medine'de el-Mektebetü'l-Mahmüdiyye?'de (or. 1645) 
nüshaları mevcuttur. 11. Vişâlü”I-murakkam fi Dâri”l-Erkam (Âtıf Efendi 
Ktp., nr. 2813). 12. en-Nebe'ü'l-azim (Mektebetü Mekketi”I-Mükerreme, 
nr. 1205). 13. Kalâidü'l-cümân fi nazmi “avâmılı “âlimi Cürcân. Bu eserle 
şerhinin bir nüshası Medine'de el-Mektebetü”I-Mahmüdiyye'de (nr. 100) 
bulunmaktadır. 14. Risâle fi sekerâtı'l-mevt (Bağdat Dârü”l-evkafı'l-âmme, 
nr. 7071/16). 15. er-Risâletü'n-nâfi“a (Bağdat Dârü'l-evkâfı'l-âmme, nr. 


2415/3). 16. el-Beyân ve'l-i“lâm fi tevcihi fariZatı “imâreti's-sâkıt mine” |1- 
beyti li-sultâni”l-İslâm (Medine el-Mektebetü”1-Mahmüdiyye, nr. 1645/3). 
17. Hüsnü'n-nebe ? fi fazlı mescidi Kubâ. Kubâ Mescidi hakkında daha 
önce Zehrü'r-rubâ adıyla bir eser kaleme alan İbn Allân, bu çalışmasında 
İbrâhim b. Abdullah el-Vessâbi el-Yemeni”nin Cevâhirü”l-enbâ? fi fazli 
mescidi Kubâ adlı eserini ihtisar etmiştir. Hüsnü'n-nebe 'in bir nüshası 
Hindistan'da Râmpür Rızâ Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (nr. 3630). 18. Şerhu 
menseki”n-Nevevi (Fethu”l-fettâh fi şerhi”l-İzâh). Nevevi”nin el-İzâh fi”1- 
menâsık adlı eserinin şerhidir (Câmlatü Melik Suüd Ktp., nr. 1302). 19. 
İkâdü”1-meşâbih li-meşrü iyyeti ittihâzi”l-meşâbih (Princeton Üniversitesi 
Ktp., Garrett, nr. 2010). 20. Tuhfetü zevi'l-idrâk fil-men' mine 't-tünbâk. 
Müellif bu eserine Tenbihü zevi”l-idrâk bi-hürmeti tenâvüli't-tünbâk adıyla 
bir muhtasar yazmıştır (Keşfü”'z-zunün, I, 486). 


Kaynaklarda İbn Allân'a nisbet edilen diğer bazı eserler de şunlardır: el- 
Beyân ve nihâyetü”t-tibyân fi târihi Ali “Osmân, el-Menhelü”l-azbü”l- 
müfred fi'l-fethi”1-“Osmâni li-Mışr ve men vellâ niyâbete zâlike”I-beled, 
İ“lâmü”l-ihvân bi-tahrimi?d-duhân, el-Fethu'I-müstecâd li-Bağdâd, en- 
Nefehâtü'l-erice fi müte' allikâtı beyti ümmi'i-mü *minin Hadice, Dürerü”|- 
kalâ”id fimâ yete“ allaku bi-zemzem ve sikâyeti'1-“ Abbâs mine'l-fevâ 'id 
(eserleri için ayrıca bk. M. Habib el-Hile, s. 316-330). 
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Sâmi es-Sakkâr 


İBN ÂMİR 
(e vi) 
Ebü İmrân Abdullâh b. Âmir b. Yezid el-Yahsubi (6. 118/736) 


Yedi kıraat imamından biri, tâbii. 


Bugünkü Ürdün toprakları içinde yer alan Belkâ'da Ruhâb köyünde 
dünyaya geldi. Doğum tarihiyle ilgili olarak kaynaklarda değişik bilgilere 
yer verilmiştir. Talebelerinden Bikâ' Kadısı Hâlid b. Yezid'in bizzat 
kendisinden naklettiğine göre İbn Âmir 8 (630) yılında doğduğunu 
söylemiş, Mizzi de aynı tarihi zikrederek 110 yıl yaşadığını ileri sürmüştür. 
Diğer bir talebesi olan Yahyâ ez-Zimâri'den Ebü”l-Alâ el-Hemedâni'nin 
rivayet ettiğine göre bu tarih 21 (641) yılının başları olup Zehebi de bunu 
doğru kabul eder ve Mekke'nin fethedildiği yıl (8/630) doğmuş olmasını 
uzak bir ihtimal sayar (A“lâmü”n-nübelâ?, V, 292). İbnü”l-Cezeri ise her iki 
görüşe yer verdikten sonra kendisinden nakledilen 8 (630) yılını tercih eder. 
İbn Âmir'in soyu, Yemen”de Himyerin kolu olan Yahsub (Yahsıb) 
kabilesine dayandığı için Yahsubi nisbesiyle de anılmış, künyesi hakkında 
dokuz farklı görüş kaydedilmekle birlikte doğrusunun Ebü İmrân olduğu 
belirtilmiştir. 


İbn Âmir dokuz yaşında iken Dımaşk'a gitti ve muhtemelen hayatının 
sonuna kadar burada yaşadı. Soyunun belli olmadığı ileri sürülerek 
aşağılayıcı bazı söz ve davranışlara mâruz kalmış ve mevâliden olduğu 
ıddia edilmişse de kurrâ-i seb'a içinde Ebü Amr b. Alâ gibi onun da Arap 
soyundan geldiği ve nesebinin bilindiği kaydedilmiştir (Dâni, et-Teysir, s. 6; 
Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, V, 293). 


Kur'an ve kıraat ilminde İbn Âmir''in asıl hocası, Kur'an'ı Hz. Osman?”dan 
öğrenen ve Zehebi'nin tahminine göre (Ma'rifetü'l-kurrâ?, 1, 136) 
Muâviye'nin hilâfeti yıllarında Dımaşk'ta Kur'an dersleri veren Mugire b. 
Ebü Şihâb el-Mahzümi'dir. Talebesi Hâlid b. Yezid'in belirttiğine göre 
Muâz b. Cebel ve Ebü'd-Derdâ'dan da Kur'an dersleri aldığı, ayrıca Fedâle 


b. Ubeyd'den okuduğu rivayet edilmiştir. Zehebi, Hâlid'den gelen bir 
rivayeti değerlendirirken bir yerde bu sahâbilerden Kur'an'ın tamamını 
değil muhtemelen bazı sürelerini okumuş olabileceğini söylemiş bir başka 
yerde (a.g.e., I, 124, 187) meselâ Ebü'd-Derdâ için bunun da uzak bir 
ihtimal olduğunu belirtmiştir. İbnü”l-Cezeri ise Ebü'd-Derdâ'dan okumuş 
olabileceğini söylerken Muâz b. Cebel'den 


okumasıyla ilgili rivayeti zayıf bulmakta, Muâviye”den okuduğuna dair 
rivayeti de asılsız saymaktadır. İbn Amirin bizzat Hz. Osman'ı Kur'an 
okurken dinlediği de rivayet edilmiş, İbnü”l-Cezeri bunu mümkün görürken 
Zehebi de babasının onu hacca götürerek kendisine bu fırsatı sağlamış 
olabileceğine dikkat çekmiştir (A“lâmü'n-nübelâ?, V, 292). 


İbn Âmir Kur'an kıraati konusundaki uzmanlığı yanında hadisle de meşgul 
olmuş; Hz. Osman, Muâviye b. Ebü Süfyân, Ebü'd-Derdâ, Zeyd b. Sâbit, 
Vâsile b. Eska*, Fedâle b. Ubeyd, Ebü Ümâme el-Bâhili, Ebü İdris el- 
Havlâni, Nu'mân b. Beşir gibi şahsiyetlerden rivayette bulunmuştur. 
Kendisinden de Yahyâ b. Hâris ez-Zimâri (Zemâri), kardeşi Abdurrahman 
b. Âmir el-Yahsubi, Rebia b. Yezid el-Kasir, Ca“fer b. Rebia, İsmâil b. 
Ubeydullah b. Ebü'l-Muhâcir ve Said b. Abdülaziz gibi kişiler kıraat 
öğrenirken bu ilimde en önde talebesi Yahyâ b. Hâris ez-Zimâri, Rebia b. 
Yezid el-Kasir, Ca'fer b. Yezid, Abdurrahman b. Âmir el- Yahsubi ve 
diğerleri hadis rivayet etmişlerdir. 


Velid b. Abdülmelik tarafından Dımaşk kadılığına tayin edilen İbn Âmir'in 
bu göreve Bilâl b. Ebü'd-Derdâ veya Ebü İdris el-Havlâni”den sonra 
getirildiğine dair kaynaklarda farklı rivayetler bulunmaktaysa da 
kendisinden kıraat ve Kur'an âyetlerinin sayısı gibi konularda istifade 
ettiğini söyleyen Said b. Abdülaziz'e göre hocası bu göreve Zür'a b. 
Eyyüb'dan (Süveb) sonra getirilmiş olup Dımaşk kadılarıyla ilgili olarak 
yapılan kronolojik sıralama da (Veki*, II, 199-203; ayrıca bk. İbn 
Nâsırüddin, Vİ, 247) bu tesbitin doğru olduğunu göstermektedir. Onun 
ayrıca bütün Dımaşk bölgesini ve sahillerini içine alacak şekilde ordu 
kadılığı yaptığı da kaydedilmiş (Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ?, V, 293), kadılık 
görevinin mânevi sorumluluğunu dikkate alarak günahlarına kefâret olsun 
diye otuz köle âzat ettiği belirtilmiştir (İbn Ebü Meryem, L, 113). Velid 
kendisini, inşasına 87 (706) yılında başlanan (Süyüti, s. 244) Dımaşk 


Emeviyye Camii'nin yapım çalışmalarına nezaret etmekle de 
görevlendirmiş, bu görevi işin bitimine kadar sürdüğü gibi caminin 
yönetiminin birinci derecede sorumluluğu da onun uhdesine verilmiş, bu 
yöneticiliği sırasında kurallara ve cami âdâbına uymayanları cezalandırdığı 
görülmüştür (Fesevi, Il, 402). İbn Âmir”in, Süleyman b. Abdülmelik 
döneminde (715-717) Emeviyye Camii reisliği dışında hangi görevleri 
yürüttüğü bilinmemekte, Ömer b. Abdülaziz'in hilâfeti yıllarında ise etkili 
konumunu koruyamadığı tahmin edilmektedir. Zira namazda ellerini 
kaldırdığı için Atıyye b. Kays”ı cezalandırmasını Ömer b. Abdülaziz 
tepkiyle karşılamış, İbn Âmir'in kendisiyle görüşmek üzere yaptığı 
başvuruyu da kabul etmemiştir. 

İcli ve Nesâfnin hadis rivayeti konusunda sika olarak nitelendirdiği, 
Zehebi”nin kendisi için “sadük” terimini kullandığı İbn Âmir 10 Muharrem 
118'de (29 Ocak 736) Dımaşk'ta vefat etti. 


İbn Âmir'in kıraatinin her bir vechinin isnad açısından bir sahâbiye ulaşıp 
ulaşmadığı, dil açısından içinde şâz unsurların bulunup bulunmadığı hususu 
tartışılmıştır. Hz. Osman'ın kıraatine dayandığı kabul edilerek bunun için 
“Osmâni kıraat” ifadesi kullanıldığı gibi (İbn Asâkir, XXIX, 278) herhangi 
bir sahâbiye dayanmadığı, Şamlılar'a ait bir kıraat olduğu da ileri 
sürülmüştür. İbn Âmir'in bizzat Hz. Osman'a talebe olduğuna veya onu 
Kur'an okurken dinlediğine ya da kıraati Hz. Osman'dan alan Mugire b. 
Ebü Şihâb'dan bu ilmi öğrendiğine dair rivayetler Emevi hâkimiyetindeki 
Şam'da bir övünç vesilesi olarak değerlendirilmiş, kıraat imamları içinde bu 
ılmi doğrudan bir sahâbiden veya talebesinden alan başka bir kimse 
bulunmadığı belirtilmiştir (Makdisi, s. 142-143). Bu kıraatin bir beğeni 
konusu olarak ileri sürülen önemli bir yanı da diğer imamların üç ile otuz 
arasında değişen sayıda râvileri ve bu râviler arasında pek çok ihtilâf 
bulunduğu halde onun kıraatinin sadece Yahyâ b. Hâris ez-Zimâri 
tarafından rivayet edilmiş olmasıdır. Kaynaklarda yer alan ihtilâflar da bu 
kıraati Yahyâ'nın talebeleri Irâk b. Hâlid ve Eyyüb b. Temim'den alan ve 
İbn Âmir'in okuyuşu için kıraat kitaplarında ortaklaşa tercih edilen iki râvi 
Hişâm b. Ammâr ile İbn Zekvân arasındadır. 


Ebü Ali el-Ahvâzi, İbn Âmir'in kıraatinin herhangi bir unsurunda rivayet ve 
habere aykırı bir şey bulunmadığını, diğer bir ifadeyle onun kıraatinin her 


bir vechinin sahih bir isnadı olduğunu söylemiş (İbnü”l-Cezeri, 1, 429), 
Enderâbi de İbn Âmir'in Selef yolundan ayrılmadığını, kıraatinde nakle ve 
rivayete aykırı hiçbir unsur yer almadığını ileri sürmüştür. İbn Cerir et- 
Taberi ise İbn Âmir?in kıraatini eleştirmiş, gerekçe olarak da Hz. 
Osman'dan okuyan veya okuduğunu ileri süren hiç kimse bulunmadığını, 
ayrıca İbn Âmir'in Mugire b. Ebü Şihâb”dan okuduğuna dair iddianın da 
tanınmayan bir kimse olan Irâk b. Hâlid'e ait olduğunu söylemiştir. Alı b. 
Muhammed es-Sehâvi Taberi'nin bu değerlendirmesine itiraz etmiş, Ebü 
Abdurrahman es-Sülemi, Ebü”l-Esved ed-Düeli ve Zir b. Hubeyş gibi 
şahsiyetlerin Hz. Osman'dan okuduğunu hatırlatmış, hocası Şâtıbi'nin de 
Taberi'nin bu yanlış değerlendirmesi konusunda kendisini uyardığını 
söylemiştir (Cemâlü'l-kurrâ?, 11, 432-434; Zehebi, Ma'rifetü'l-kurrâ?, I, 
192-193). Sehâvi ayrıca Taberi'nin Irâk b. Hâlid için kullandığı 
“tanınmayan bir kimse” sözü üzerinde durmuş, sika bir râvi olan Hişâm b. 
Ammâr'ın ondan faydalanması karşısında Taberi'nin tanımamasının ona 
zarar vermeyeceğini belirtmiştir (Cemâlü”l-kurrâ?, II, 435). Zehebi de 
Irâk'ın meşhur bir kişi olduğunu, Hişâm b. Ammâr, Rebi' b. Sa'leb'in 
ondan kıraat okuduğunu, bazı hadis râvilerinin de hadis dinlediğini, 
Dârekutni'nin kendisini “lâ be'se bih” (zararı yok) diye nitelendirdiğini 
zikretmiştir (Ma“rifetü”l-kurrâ?, 1, 194). Taberi”nin görüşüne uyarak İbn 
Âmir'i değerlendiren bir âlim de Ebü Tâhir Abdülvâhid b. Ebü Hâşim'dir. 
Ebü Tâhir, Taberi'nin ve İbn Mücâhid'in İbn Âmir'in kıraatini isnad 
açısından zayıf gördüklerini ileri sürmüş, bu kıraat İbn Mücâhid tarafından 
yedili sistem içine alınmasaydı onun yerine A'meş'in kıraatinin daha uygun 
olacağını söylemiştir (Ali b. Muhammed es-Sehâvi, 11, 435). 


İbn Âmir'in kıraati üzerinde isnad açısından yapılan bu tartışmalar yanında 
onun okuyuşundaki bazı vecihler dil açısından da tenkit edilmiştir. İbn 
Hâleveyh, Muhtaşar fi şevâzzı'l-Kur'ân adlı eserinde onun bazı 
okuyuşlarına da yer vermiş; meselâ Âl-i İmrân süresinin 168. âyetindeki b 
İsâ sözünü İslâ u, A'râf süresinin 3. âyetindeki vs S9 kelimesini vs S3, 
yine A'râf süresinin 111. âyetindeki 4s )İ kelimesini “iş yi, Müzzemmil 
süresinin 20. âyetindeki «A8 kelimesini «A8 şeklinde okumasını şâz olarak 
nitelendirmiştir (İbn Hâleveyh, s. 29-30, 47, 50, 164). İbn Âmir'in o dis, 
ŞA YS yü aaaY al İĞ YS yali ya Sİ (el-En'âm 6/137) âyetini muzâf ile 
muzâfun ileyhin arasını ayırarak p43l8 yâ aâ9Y sl Öâ 45 yhall ya Sİ öy) AS, 
şeklinde okuması örneğinde görüldüğü gibi bazı okuyuşları nahivcilerin 


şiddetli itirazlarına sebep olmuştur. Ferrâ, zikredilen âyetteki okuyuşun 
benzerinin Arap dilinde yer almadığını söylemiş, Zemahşeri de muzâf ile 
muzâfun ileyhin arasının fasledilmesinin zaruret halinde şiirde bile kabul 
edilemez bir çirkinlik sayıldığını belirterek Kur'an'da böyle bir okuyuşun 
olamayacağına işaret etmiştir. 


Zehebi, bu tartışmaların özellikle ısnadla ilgili yanlarını zikrettikten sonra 
İbn Âmir'in kıraatinin kabulü hususunda kesin bir icmâ bulunduğunu 
(Ma'rifetü”l-kurrâ?, 1, 195), bilgisiz bazı kimselerin sözlerine rağmen 
bunun makbul bir kıraat olduğunu (Mizânü'1-1“tidâl, TI, 449) söylemiştir. 
İbnü”l-Cezeri ise İbn Mücâhid'in, Şam ve Yukarı Mezopotamya bölgeleri 
halkının onun kıraatinde birleştiğini söylemesinin bu kıraatın gücünün en 
büyük delili olduğunu, I. (VT.) yüzyıldan itibaren gerek halkın gerekse ilim 
adamlarının bir esasa dayanmayan bir kıraat üzerinde birleşmelerinin 
düşünülemeyeceğini 1fade etmiştir. 


Gerçekten de İbn Âmir'in kıraati ilk asırlarda Şam ve Yukarı Mezopotamya 
bölgelerinde yayılmış (İbn Mücâhid, s. 87; Dâni, Câmi“ wI-beyân, vr. 12b), 
İbnü”l-Cezeri'ye göre Şam bölgesinde V. (XI.) yüzyılın sonuna kadar 
namazda ve tilâvette hep bu kıraat tercih edilmiştir. Ancak bu tarihlerde 
Irak'tan gelen bir âlimin Emeviyye Camii'nde Ebü Amr b. Alâ'nın kıraatini 
okutması üzerine halk buna yönelmiş ve bu kıraat bölgede yayılmıştır 
(Gâyetü'n-nihâye, 1, 292, 424). Makdisi, Şam bölgesinde Ebü Amr b. 
Alâ&'nın kıraatinin daha çok okunduğunu, ancak Dımaşkta İbn Âmir'in 
kıraatinin tercih edildiğini, Emeviyye Camii'nde imamın mutlaka onun 
kıraatiyle namaz kıldırdığını söylemiş (Ahsenü”t-tekasim, s. 180), Mısır'da 
ise yedi kıraatin hepsinin kullanıldığını, en az okunanın da İbn Âmir'in 
kıraati olduğunu belirtmiştir (a.g.e., s. 202). 


İbn Âmir'in kıraatinin bazı özellikleri şunlardır: 1. İstisnaları olmakla 
birlikte İbn Zekvân'ın rivayetine göre aşağıdaki on fiilde imâle yapar: «& 
KUŞE (İĞ esya Gla eğe İz 7 lk cila eelş celi el 3 eğil eği) eğ ela 
su ekelimelerini işmâm ile okur. 3. !s a kelimesini geçtiği her yerde İs Sa 
diye hemze ile okur. 4. Bazı istisnalar dışında ea! »| kelimesini şla! yl 
şeklinde kıraat eder. 5. <ülve ai kelimelerinde “sâ”yı (©) “tâ”ya (©) idgam 
yaparak okur. 6. Dâs3l casdssl «dsl casksİkelimelerinde “zâl”i (9) “tâ”ya (&) 
ıdgam yapar. 


İbnü'n-Nedim, İbn Âmir'in İhtilâfü meşâhifi?”ş-Şâm ve”l-Hicâz ve”l-“Irâk 
ve Kitâb fi maktü'1'1-Kur'âni ve mevşülih adlı iki eserinden söz etmektedir. 
İbn Âmir?in kıraati yedi, sekiz, on ... kıraate dair hemen bütün eserlerde yer 
aldığı gibi müstakil çalışmalara da konu olmuştur (bu çalışmalardan 
bazılarının yazma nüshaları için bk. el-Fihrisü”ş-şâmıl, s. 21, 149, 160, 
188). 
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Tayyar Altıkulaç 


İBN AMİRE 

(6 ME al) 

Ebü'l-Mutarrif Ahmed b. Abdillâh b. Amire el-Mahzümi (6. 658/1260) 
Endülüslü âlim ve şair. 


582 Ramazanında (Kasım-Aralık 1186) Belensiye'nin (Valencia) güneyinde 
yer alan Ceziretü Şukr'da (Alcira) doğdu. Nisbesinden Endülüs'e göç eden 
Beni Mahzüm kabilesine mensup olduğu anlaşılmaktadır. Doğduğu yerde 
başladığı tahsilini Belensiye”de sürdürdü. Belensiye'de Süleyman b. Sâlim 
el-Kelâi, Ebü'l-Hattâb Ahmed b. Vâcib ve Muhammed b. Eyyüb el- 
Gâfıkı”den dil, edebiyat, fıkıh, hadis, tarih, kelâm, felsefe ve mantık dersleri 
aldı. Daha sonra Dâniye”ye (Denia) giderek Ebü Muhammed İbn Havtullah, 
İşbiliye”de (Sevilla) Ömer b. Muhammed eş-Şelevbin ve Mürsiye”de 
(Murcia) Aziz b. Abdülmelik b. Hattâb gibi âlimlerden istifade etti. 
Edebiyat ve tarihte Süleyman b. Sâlim el-Kelâi'den; kelâm, usül-i fıkıh, 
felsefe, mantık, tıp gibi dini ve akli ilimlerde Aziz b. Abdülmelik b. 
Hattâb'dan etkilendi. Bu ilimlerde belli bir seviyeye geldikten sonra çeşitli 
resmi görevlerde bulundu. 607-637 (1210-1239) yılları arasında Belensiye, 
İşbiliye ve daha başka şehirlerde Muvahhidi valilerine kâtiplik yaptı. 
Muvahhidiler'in zayıflaması üzerine Endülüs'te hükümran olan Beni 
Merdeniş, Hüdiler ve Hattâbiler dönemlerinde de kâtiplik görevine devam 
etti. Bir süre Şâtıbe (Jevita) ve Uryüle'de (Orihuela) kadılık yaptı. Aragon 
Kralı 1. James'in 627 (1230) yılında Mayurka'yı (Majorka) istilâ ettiği 
sırada da bu görevine devam etti. 1. James Belensiye'yı istilâ edince 
(636/1238) arkadaşı Hasan b. Halâs el-Belensi'nin vali bulunduğu Sebte'ye 
(Ceuta) gitti. Burada bir süre kalıp Rabat'a geçti. Rabat'ta tanıştığı 
Muvahhidi Halifesi Abdülvâhid er-Reşid'le birlikte başşehir Merakeş'e 
kadar yolculuk yaptı. Bir süre Reşid'e kâtiplik yaptıktan sonra Merakeş'in 
doğusunda bulunan Hilâne'ye kadı olarak tayin edildi. İlmi bir çevre 
bulamadığı Hilâne'de fazla kalmak istemedi ve arkadaşlarının aracılığı ile 
Rabat'a kadı tayin edildi. 640'ta (1242) Reşid'in ölümü üzerine yerine 
geçen Ali b. İdris el-Mu'tazıd zamanında (1242-1248) Vezir Yahyâ b. 


Atüş'un himayesine girdi ve bu sayede kadılık görevine devam etti. Vezir 
görevinden azledilince İbn Amire de Miknâs'e kadı olarak gönderildi. 
Buradaki memuriyeti döneminde hükümdarlığa daha lâyık gördüğü 
Hafsiler'e yardım ederek şehri ele geçirmelerinde etkili oldu. Bir süre Hafsi 
emiri Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Abdülvâhid'e kâtıplık yaptı. Miknâs'in 
Muvahhidiler tarafından geri alınması üzerine 646'da (1248) Sebte'ye 
giderek arkadaşı Vali Hasan b. Halâs'a kâtiplik yaptı ve onun için 
methiyeler kaleme aldı. Aynı yıl Emir Ebü Zekeriyyâ Yahyâ el-Hafsi'nin 
daveti üzerine Bicâye'ye (Bougle) geçti ve halifeye iki kaside takdim etti. 
Bicâye'de kaldığı iki yıl içinde öğrenci yetiştirdi, edebi mektuplar ve şiirler 
yazdı. Yahyâ b. Abdülvâhid'in ölümünden sonra Tunus'ta hâkimiyet kuran 
oğlu Muhammed el-Müstansır'a 


tâziye ve tebrik mektubu göndererek kendisiyle iyi ilişkiler kurmaya çalıştı. 
Daha sonra da halife ve devlet ricâliyle mektuplaşmayı sürdüren İbn Amire 
Müstansır?ın daveti üzerine Tunus'a gitti. Kâbis, Ürbüs ve Kostantine”de 
kadılık yaptı. Edebi ve ilmi kudretini takdir eden Müstansır onu kendisine 
nedim ve müsteşar olarak tayın etti. Bu dönemde birçok öğrenci yetiştirdi. 
Muhammed b. Ebü Bekir el-Berri, Muhammed b. İbrâhim el-Berâzii, 
Ahmed b. Şerif el-Belensi, Ebü Bekir İbn Habiş, Muhammed İbnü”r- 
Remimi, İbnü'z-Zübeyr es-Sekafi, Tâhir b. Ali eş-Şükri ve oğlu Ebü”l- 


.—. 


(26 Kasım 1260) Tunus'ta vefat etti. 


Nesir ve nazımda, özellikle sanatlı nesirde devrinin büyük ediplerinden olan 
İbn Amire şiirlerinden çok sanatlı nesirle kaleme aldığı resmi ve oldukça 
uzun özel mektuplarıyla tanınır. Mektuplarında yoğun olarak kullandığı 
tarıhi telmihler, edebi tazminler, ilmi terimler onun geniş kültüre sahip 
olduğunu göstermektedir. 


Eserleri. Kaynaklarda pek çok eser telif ettiği kaydedilen İbn Amire'nin 
günümüze sadece iki eseriyle bazı risâle ve manzumeleri ulaşmıştır. 1. 
Divânü resâil. İbn Amire'nin resmi ve özel mektuplarından meydana gelen 
eser öğrencisi Ahmed b. Şerif el-Belensi tarafından derlenmiştir. İbn 
Abdülmelik el-Merrâküşi, ez-Zeyl ve”t-tekmile adlı eserinde İbn Amire”nin 
mektup ve şiirlerinden verdiği örnekleri bu divandan seçmiştir. Mağribli 
Muhammed b. Ali b. Hâni es-Sebti tarafından Buğyetü”l-müstatrıf ve 


gunyetü'l-mütetarrıf min kelâmı imâmi'l-kitâbe Ebi”l-Mutarrif adıyla da bir 
araya toplanan nesir ve şiirleri Rabat el-Hizânetü'l-âmme ile (nr. 232-233) 
Madrid Tarih Akademisi Kütüphanesi'nde (Mektebetü akâdimiyyeti”t- 
târihı'İ-melikiyye, nr. 3) bulunmaktadır. 2. et-Tenbihât “alâ mâ fi”t-Tibyân 
mine't-temvihât. Kemâleddin Abdülvâhid b. Abdülkerim ez-Zemelkâni'nin 
beyân ilmine (belâgat) ve Kur'an'ın i'câzına dair et-Tibyân fi “ilmı”l-beyân 
el-mutli“ “alâ 1“câzı'l-Kur?'ân adlı eserine reddiyedir (Brockelmann, GAL, 
1,381). H. Mones'in bu eserin adını et-Tibyân fi “ilmi”l-kelâm olarak 
kaydetmesi ve kelâma dair bir eser olarak göstermesi yanlıştır (E12 (İng), 
TI, 705). 3. Kitâb fi kâ'ineti Mayürka. Aragon Kralı 1. James'in Mayurka 
adasını işgal ettiği 627 (1230) yılında müslümanlara yaptığı zulümleri 
anlatan uzun bir mektuptan ibarettir. Makkari bu mektuptan alıntılar 
yapmıştır (Nefhu't-tib, IV, 490-496). 


Bunların dışında İbn Amire'nin, Fahreddin er-Râzi'nin kelâma dair el- 
Meâlim adlı eserine tenkit mahiyetinde bazı fasıllar eklediği nakledilir 
(Muhammed b. Şerife, s. 297-298). İlmi risâleler de kaleme aldığı anlaşılan 
İbn Amire'nin kaynaklarda bu tür risâlelerinden bazı parçalar 
nakledilmektedir (a.g.e., s. 301-304). 


Bazı kaynaklarda (Hediyyetü'l-ârıfin, 1, 96; İzâhu”l-meknün, 1, 326; 
Zirikli, 1, 159) et-Tenbih “ale”1-muğâlatât ve”t-temvih adlı eserin İbn 
Amire'ye nisbet edilmesi doğru değildir. Escurial Library?'de nüshası 
bulunan bu eserin İbn Amire'nin vefatından iki asır önce kaleme alındığı 
kaydedilmektedir (Brockelmann, GAL, 1, 381). 
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Mustafa Öz 


İBN AMMAR, Fahrülmülk 
(0üE del ALANI yâ) 


Ebü Ali Fahrülmülk Ammâr b. Muhammed b. Ammâr el-Kâdi (6. 
514/1120) 


Trablusşam?'da hüküm süren Ammâroğulları'nın son emiri (1099-1109). 


Muhtemelen Mağrib'den Mısır'a göç etmiş Berberi asıllı bir kadı ailesine 
mensuptur. Kardeşi Celâlülmülk'ün ölümü üzerine Şâban 492'de (Haziran- 
Temmuz 1099) Ammâroğulları Emirliği'nin başına geçti. Küçük bir orduya 
sahip olduğu halde komşularına karşı takip ettiği politika sayesinde 
bağımsızlığını devam ettirdi ve Cebele'den Fâtımiler'in denetimi altında 
bulunan Beyrut'a kadar bütün sahil yolunu kontrol altına aldı. 


Trabluşsam ve Ammâroğulları'nın hâkimiyetindeki diğer yerler İbn Ammâr 
devrinde devamlı olarak Haçlı saldırılarına mâruz kaldı. Fakat İbn Ammâr 
Haçlılar”a karşı başarılı bir mücadele verdi. Haçlılar 1104'ten itibaren 
Trablusşam'ı sürekli biçimde kuşatmalarına rağmen bir sonuç 
alamıyorlardı. İbn Ammâr ise sahip olduğu büyük servet sayesinde 
muhteşem bir ticaret filosunu elinde bulunduruyor ve o sırada Mısır 
limanlarından her türlü ihtiyacını temin ediyordu. Daha sonra deniz yoluyla 
gelen erzakın yeterli olmaması ve kara yoluyla ikmal yapılamaması üzerine 
500 (1106-1107) yılında Selçuklu Sultanı Muhammed Tapar'a üst üste 
mektup göndererek âcıl yardım istedi. Ancak Selçuklu emirleri arasındaki 
çekişmeler yüzünden bu yardım gerçekleşmedi. İbn Ammâr, bu olumsuz 
gelişmelere rağmen 1106-1107 yıllarında Trablusşam'ı müdafaaya devam 
etti. 500 yılının Şâban ayında (Nisan 1107) muhasaranın şiddetlenmesi 
üzerine Abbâsi Halifesi Müstazhir-Bıillâh ve Sultan Muhammed Tapar'dan 
yardım istemek için Bağdat'a gitti. Fakat yine emirler arasındaki rekabet ve 
mücadele yüzünden Selçuklular”dan beklediği yardımı alamadı. Bunun 
üzerine Bağdat'tan ayrılan İbn Ammâr 15 Muharrem 502'de (25 Ağustos 
1108) Dımaşk'a döndü. Dımaşk”ta iken Trablusşam'ın Fâtımiler'in eline 
geçtiğini öğrendi ve Dımaşk askerleriyle beraber Cebele'ye gitti. 


6 Mart 1109'da bütün Haçlı liderleri Trablusşam önünde toplanıp şehri 
karadan ve denizden kuşattılar. Şehir 12 Temmuz 1109 tarihinde işgal 
edildi. Antakya hâkimi Tancred daha sonra Cebele'yi kuşattı. 23 Temmuz 
1109'da Cebele'yi de ele geçiren Haçlılar Ammâroğulları hânedanına son 
verdiler. Haçlılar şehri teslim almadan oradan kaçmayı başaran İbn Ammâr 
önce Şeyzer hâkimi Emir Sultan b. Ali el-Kinâni'nin, ardından Atabeg 
Tuğtegin'in yanına Dımaşk'a gitti (Muharrem 503/Ağustos 1109). 
Haçlılar'a karşı başlatılmak istenen cihad harekâtı gerçekleştirilemeyince 
bir defa daha o sırada Bağdat'ta bulunan Sultan Muhammed Tapar'ı ve 
Halife Müstazhir-Billâh?ı ziyaret ederek Haçlı tehlikesinin ciddiyetini 
anlatmaya karar verdi ve Bağdat'a hareket etti. Ancak bu girişiminden bir 
sonuç elde edemedi. 


İbn Ammâr 512'de (1118) Irak Selçukluları'ndan Melik Mes'üd b. 
Muhammed Tapar'a vezir oldu. Melik Mes'üd aynı yıl bazı emirlerin 
tahrikiyle Irâk-ı Arab'ı 


ele geçirmek üzere Musul'dan Bağdat'a doğru yola çıkınca yanında İbn 
Ammâr da bulunuyordu. 513 (1119) yılında vezirlikten azledilen İbn 
Ammâr daha sonra Abbâsi Halifesi Müsterşid-Bıillâh'ın hizmetine girdi. 
Halife, Haçlılar'a karşı verdiği başarılı mücadelelerden dolayı 
teşekkürlerini bildirmek üzere Sedidüddevle Muhammed b. Abdülkerim el- 
Enbâri'yi Artuklular?'dan Necmeddin İlgazi'ye elçi olarak gönderince İbn 
Ammâr da onunla beraber İlgazi”'nin yanına gitti ve kısa bir süre sonra da 
vefat etti. Kaynaklar Fahrülmülk İbn Ammâr'dan ileri görüşlü, zeki, cesur 
ve atılgan bir emir olarak söz ederler (ayrıca bk. AMMAROĞULLARI). 
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Abdülkerim Özaydın 


İBN AMMAR el-CEZÂİRİ 


Ee) 


Ebü'l-Abbâs Ahmed b. Seyyidi (Sidi) Ammâr b. Abdirrahmân el-Cezâiri 
(6. 1205/1791 (?h) 


Cezayir müftüsü, muhaddis, şair ve edip. 


Hayatının ilk yılları hakkında bilgi yoktur. Talebesi Ahmed el-Gazzâl el- 
Mağribi'nin hocası için yazdığı kasidenin bir beytinde ilim ve dinde 
babasını örnek aldığını belirtmesinden (kaside için bk. Hifnâvi, II, 324-325) 
ve Buhâri'nin el-Câmi'u”'ş-şahih'ini dayısı Muhammed b. Seyyid el- 
Mâliki'den okuduğunun kaydedilmesinden onun ilim ehli bir aile muhitinde 
yetiştiği anlaşılmaktadır. Ebü Hafs Ömer b. Akil el-Hüseyni”den hadis, 
Hifni”den fıkıh dersleri alan İbn Ammâr, Ebü Abdullah Muhammed 
Münevver et-Tilimsâni”'den Şâzeliyye tarikatının âdâbını öğrendi ve 
Abdülvehhâb el-A fifi'den temel tasavvufi bilgiler aldı. 1166 (1753) yılında 
hacca gitti ve Mekke'de mücâvır olarak kaldı. On iki yıl kadar süren bu 
ikameti sırasında 1172'de (1758-59) Mısır'ı ziyaret etti. Cezayir'e 
döndükten sonra fıkıh, hadis ve tefsir dersleri verdi. 1181?de (1767) tayin 
edildiği Cezayir müftülüğü görevini kısa bir azil dönemiyle birlikte 1184 
(1770) yılına kadar sürdürdü. Hüseyın el-Vertelâni, Ebü Re's el-Muaskeri 
ve İbrâhim b. Abdullah es-Seyyâle et-Tilimsâni onun talebelerinden 
bazılarıdır. 


1195'te (1781) yerleşmek üzere gittiği Tunus'ta uzun süre kalmadan geri 
döndü. Ömrünün kalan kısmını Mekke ve Medine'de geçirmek üzere ikinci 
defa Hicaz'a gitti. Bundan sonraki hayatı bilinmeyen İbn Ammâr'ın vefat 
tarihi kesin olarak tesbit edilememekteyse de talebesi İbrâhim b. Abdullah 
es-Seyyâle”'de bulunan el-Müntehab'ındaki icâzet kaydının 1204 (1790) 
tarihini taşıması (Abdülhay el-Kettâni, I, 122), diğer bir öğrencisi olan 
Muhammed Halil el-Murâdi'nin icâzetinin 1205'te (1791) verilmesi onun 
bu yıllarda hayatta olduğunu göstermektedir (Ebü”l-Kâsım Sa'dullah, 
Târihu'l-Cezâ”ırı”s-sekafi, TI, 236). 


Döneminin önde gelen âlimleri arasında sayılan İbn Ammâr manzum ve 
mensur eserler vermiştir. Feth b. Hâkân el-Kaysi, İbn Zemrek, Şakrâtisi, 
Hariri gibi önemli edip ve şairleri örnek aldığı, özellikle mevlid ve ilâhi 
tarzında başarılı örnekler verdiği, bunların günümüzde Cezayir'deki dini 
törenlerde okunduğu belirtilmektedir. 


Eserleri. 1. Nihletü”l-lebib bi-ahbâri'r-rihle ile”I-habib. er-Rihletü”|1- 
Hicâziyye diye de anılan eser (Brockelmann, II, 689) müellifin Hicaz'a 
yaptığı birinci yolculuğun ardından telif edilmiş olup mukaddime, garaz 
(maksat) ve hâtime olmak üzere üç bölümden meydana gelmektedir. 
Müellif, eserin basılmış olan mukaddime kısmında (Cezayir 1320/1902) 
Hz. Peygamber ve Haremeyn'e olan sevgisini konuyla ilgili âyet ve 
hadisleri derleyip yorumlamak suretiyle ifade etmiş, mevlidi nebi 
münasebetiyle yapılan törenleri bu törenlerde okunan mevlid, ilâhi ve 
kasidelerden örnekler vererek anlatmış, Cezayir halkına mahsus bazı âdet 
ve gelenekler hakkında bilgiler vermiştir (Ebü”l-Kâsım Sa'dullah, Ebhâs ve 
ârâ fi târihi'l-Cezâ”ır, I, 183). Halen kayıp olan ikinci kısımda Cezayir'den 
başlayan yolculuk anlatılmış, yine elde bulunmayan sonuç bölümünde bu 
seyahatin değerlendirilmesi yapılmıştır (Ebü”l-Kâsım Sa'dullah, Târihu”|- 
Cezâ”iri”s-sekâfi, 11, 406). Muhammed Hâc Sâdık, İbn Ammâr'ın bu 
eserinde mevlidle ilgili olarak verdiği bilgiler konusunda bir inceleme 
yapmıştır (“Le Mawlid, d'apres le Mufti, pocte d'Alger Ibn “Ammar”, 
Melanges Louis Massignon, Damascus 1957, 11, 270-292). 2. el-İcâze li- 
Muhammed Halil el-Murâdi. Dönemin Şam müftüsü Muhammed Halil el- 
Murâdi'ye 1205'te (1791) verilen ve İbn Ammâr'ın bazı hocalarının adını 
kaydetmesi bakımından ayrıca önemli olduğu söylenen bu icâzetnâmenin 
metni Ebü'l-Kâsım Sa'dullah tarafından yayımlanmıştır (es-Sekâfe, 
(Cezayir 19781, sy. 45). 3. Risâle fi mes”?eleti vakf. İsmâil et-Temimi'nin el- 
Minehu”l-ilâhiyye adlı eseriyle birlikte basılmıştır (Tunus, ts.). 4. Livâ'ü'n- 
naşr fi fuZalâ”1 (“ulemâ ”1)'I- aşr. Feth b. Hâkân el-Kaysi'nin (6. 529/1135 
(2) Kalâ'idü'l-Sikyân'ı örnek alınarak hazırlanan eser, müellifin kendi 
döneminden iki asır öncesine kadar edebiyata ilgi duyan Endülüslü emir, 
vali, kumandan ve vezirlerle edip ve şairlerin biyografilerini ihtiva 
etmektedir (Ebü'l-Kâsım Sa'dullah, Târihu”l-Cezâ”ıirı”s-sekafi, Il, 243). 5. 
Müntehabü”l-esânid (Makâlidü”l-esânid). Müellifin hocaları ile onlardan 
okuduğu kitapların adlarını ve rivayet tariklerini ihtiva eder. İbn Ammâr'ın 


Tunuslu talebesi İbrâhim b. Abdullah es-Seyyâle tarafından 1203'te (1789) 
iki cüz halinde derlenmiştir. Kettâni, üzerinde bu öğrencisine verilen 1204 
(1790) tarıhli icâzet kaydının yer aldığı bir nüshanın kendisinde 
bulunduğunu bildirmektedir (Fihrisü”l-fehârıs, 11, 590). 


İbn Ammâr?ın ayrıca bir divanının olduğu, aralarında Buhâri'nin el- 
Câmi“u'ş-şahih'inin de bulunduğu bazı kitaplara hâşiyeler yazdığı, diğer 
müelliflere ait eserlere takrizler kaleme aldığı ve değişik konularda küçük 
hacimli risâleler telif ettiği kaydedilmektedir (Ebü'l-Kâsım Sa'dullah, 
Târihu'l-Cezâiri”s-sekafi, TI, 240-241). 
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Mehmet Ali Sönmez 


İBN AMMAR el-ENDELÜSİ 


Ebü Bekr Muhammed b. Ammâr b. el-Hüseyn b. Ammâr eş-Şilbi el- 
Endelüsi (6. 479/1086) 


Endülüslü vezir ve şair. 


422'de (1031) Endülüs'ün güneybatısında Şilb (Silves) yakınlarında 
Şennebüs (Şentebüs, Estambor) köyünde yoksul bir ailenin çocuğu olarak 
dünyaya geldi. Babası, fesahatiyle ünlü Yemen asıllı Kuzâa kabilesinin 
Mehr koluna mensup olduklarını iddia etmiş, ancak kendisi bundan söz 
etmediği gibi Feth b. Hâkân el-Kaysi ve Merrâküşi gibi Endülüs tarihçileri 
de bu konuya temas etmemişlerdir. 


İbn Ammâr, yetiştirdiği şairlerle tanınan Şilb şehrine giderek ünlü dilci 
A'lem eş-Şentemeri'nin de aralarında bulunduğu bazı hocalardan edebiyat 
dersi aldı. İlk tahsilini de burada tamamlamış olan şair daha sonra gittiği 
Kurtuba'da da (Cordoba) ders halkalarına katıldı. Edebi formasyonunu 
burada tamamladı. Doğasındakı şairlik yeteneğini geliştirdi. Sanatıyla 
hayatını kazanmak için Endülüs'ün çeşitli emirlik ve krallıklarını dolaşarak 
devlet adamlarına, ayrıca yardımlarını umduğu bazı kimselere methiyeler 
yazdı. Ancak gençlik yıllarında kaleme aldığı bu övgüler, onu ümit ettiği 
maddi imkânlara kavuşturmadı. Bu sebeple hayatının bu dönemine ait 
şiirlerini imha ettiği kaydedilir. İşbiliye (Sevilla) Emiri Mu'tazıd-Billâh el- 
Abbâdi ile karşılaşıncaya kadar söylediği bu şiirlerin hiçbirinin günümüze 
ulaşmaması, onun edebi hayatının bu dönemiyle ilgili bir hüküm vermeyi 
güçleştirmektedir. Yaklaşık 445 te (1053) İşbiliye”ye gitti. Burada 
Mut'tazıd-Billâh ile tanışması, hayatının akışını değiştirmiş, sanatından 
maddi imkânlar elde etmenin yanında siyaset kapısının da kendisine 
açılmasına zemin hazırlamıştır. Bu sırada Mu'tazıd-Bıillâh şöhretinin 
zirvesindeydı. Kısa bir süre önce Eftasi Emiri Muhammed el-Muzaffer'e 
karşı kazandığı zaferler ve elde ettiği başarılar dolayısıyla daha çok 
övülmek istiyordu. İbn Ammâr da bunu fırsat bilip onun kahramanlıklarını 


öven, düşmanlarını yeren ve ayrıca kendisinin sahip olduğu edebi yeteneğin 
ödüllendirilmesi gerektiğini ifade eden ünlü kasidesi “Râiyye”yı yazdı. 
Kasideyi çok beğenen Mu'tazıd-Bıllâh şaire ihsanlarda bulundu ve onu 
saray şairi olarak tayin etti. 


İbn Ammâr, sarayda Mu'tazıd'ın oğlu ile (Mu“temid-Alellah) eğlence 
düşkünlüğü ve aşırı ihtiras gibi ortak huyları sebebiyle kısa sürede 
kaynaşarak dostluk kurdu. Mu'temid babası tarafından Şilb'e vali olarak 
tayin edilince İbn Ammâr'ı da yanında götürdü. Onu kendisine vezir ve 
nedim yaparak bütün devlet işlerini ona havale etti. Şilb yönetiminin İbn 
Ammâr'ın eline geçmesinden ve bu yüzden çıkan söylentilerden rahatsız 
olan Mu'tazıd 450'de (1058) oğlunu İşbiliye'ye geri çağırdı ve İbn 
Ammâr'ı da sürgüne gönderdi. 


Önce Meriye'de (Almeria), ardından Sehle?de (Albarracin) olmak üzere 
yaklaşık on yıllık sürgün hayatının büyük bir bölümünü Sarakusta'da 
(Saragossa) Hüdiler?in yanında geçiren İbn Ammâr, Mu'tazıd'ın affına 
mazhar olup tekrar İşbiliye'ye dönebilmek için ona kasideler yazıp çeşitli 
yolları denediyse de başarılı olamadı. Babasının ölümünden sonra 
(461/1069) tahta geçen Mu“temid-Alellah İbn Ammâr'ı İşbiliye'ye çağırdı 
ve kendi isteği üzerine onu Şilb'e vali olarak tayın etti. Birkaç ay sonra da 
başveziri yaparak yine bütün işleri ona devretti (462/1070). Mu'temid, 
Kurtuba'nın zaptı üzerine sarayını oraya nakledince İbn Ammâr?ı da 
yanında götürdü. İbn Ammâr'ın haris tabiatı, Mu'temid'in sarayındaki 
meslektaşı vezir ve şair İbn Zeydün'a karşı kıskançlığını alevlendirdi. 
Muhafız alayı kumandanı İbn Mertin'in de yardımı ve türlü entrikalarla İbn 
Zeydün'u saraydan attırıp İşbiliye'ye geri gönderilmesini sağladı. 


İbn Ammâr bu yıllarda Mutemid'e sadakatle hizmet etti. Bölgenin genel 
hâkimi durumunda olan KastilyalL&on Kralı VI. Alfonso ile İşbiliye Krallığı 
arasında iyi münasebetler kurdu. VI. Alfonso”nun İşbiliye'ye yönelik 
tehditlerini kolayca savuşturmasını bildi. Mu'temid'e bağlı toprakların 
genişlemesine katkıda bulundu. Ancak ordu kumandanı olarak katıldığı 
Mürsiye (Murcia) seferinden sonra ele geçirdiği Mürsiye'nin idaresini 
Mu'temid'e bağlamak yerine orada kendisini bağımsız hükümdar olarak 
ilân etti (471/1078). Mu'temid'in adını hutbelerden çıkardı ve daha önce 
övdüğü Mu'temid'i bu defa ağır bir dille hicvetti. Daha sonra hâkimiyetinin 


sınırlarını genişletmek amacıyla Tuleytula (Toledo) üzerine yürüdüyse de 
başarılı olamadı. Bu sırada Mürsiye”de kendi kumandanı İbn Reşik el- 
Kuşeyri isyan etti. İsyanı bastıramayınca Sarakusta”ya kaçarak Yüsuf el- 
Mü'temen'e sığındı. Mü'temen'e karşı başlatılan ayaklanmayı bastırdıktan 
sonra Süheyliler'in isyan ettiği Şeküre (Segura) Kalesi'ni ele geçirip 
Mü'temen'e bağlama görevini üstlendi. Ancak başarılı olamadı ve kale 
kumandanı İbn Mübârek tarafından esir alındı (477/1084). Bunun üzerine 
Mu'temid kendisini satın alarak İşbiliye sarayının zindanına attırdı. İbn 
Ammâr, Mu'temid'e hitaben af dileyen şiirler yazdıysa da bunlar onu 
yumuşatmaya yetmedi ve bazılarının kışkırtması sonucunda Mu'temid onu 
öldürttü. 


Tarihçiler, İbn Ammâr'ı Mu“temid'e karşı hareketinden dolayı hıyanetle 
suçlamalarına rağmen onun güçlü bir şair olduğunu kabul etmişlerdir. 
İbnü”l-Ebbâr, İbn Ammâr'ın Mu*tazıd-Billâh ile karşılaşıncaya kadar 

TI, 133). Onun menfaat umduğu bazı kimseler için nazmettiği bu şiirleri, 
Şilb valisi olduktan sonra eski durumunu açığa vurduğu için bizzat 
kendisinin imha etmesi mâkul görünmektedir. Ancak hayatta iken şiirlerini 
bir araya getirmediği için bu ilk dönem şiirlerine ulaşılamamış olması da 
mümkündür. 


İbn Ammâr'ın şiirleri ilk olarak Ebü”t-Tâhir Muhammed b. Yüsuf el- 
Eşterküni (6. 9538/1143) tarafından derlenmiştir. Merrâküşü'nin, “İbn 
Ammâr'ın divanı Endülüs'te elden ele dolaşıyordu” derken (el-Mu'cib, s. 
77) kastettiği divan bu olmalıdır. İbn Bessâm eş-Şenterini'nin günümüze 
ulaşmayan bu divandan seçerek meydana getirdiği Nuhbetü”l-ihtiyâr min 
eş“âri Zi”l-vizâreteyn İbn “Ammâr adlı eser de kayıptır. Son zamanlarda 
Salâh Hâlis, çeşitli eserleri taramak suretiyle yetmiş altı kasıdeden meydana 
gelen bir divan oluşturarak Muhammed b. “Ammâr el-Endelüsi adlı eserinin 
sonuna eklemiştir. Çoğunun girizgâhı Doğu kaside geleneğine uygun, lafzı 
fasih, nazmı ve mânası muhkem, sunilik ve tekellüften uzak 
manzumelerden meydana gelen bu divan, daha çok Mu'tazıd-Bıllâh ile 
Mu'temid-Alellah için söylenmiş methiye, hicviye, fahriye, ıtâb, tasvir, 
1i“tizâr ve Istı'tâf şiirleriyle kısmen müstehcen gazellerden oluşur. 


İbn Ammâr'ın hayatı ve şiirleri hakkında şu çalışmalar yapılmıştır: Servet 


Abâza, İbn “Ammâr (Mısır 1954); İbn “Ammâr: hârib mine'l-eyyâm 
(Kahire 1975); Salâh Hâlis, Muhammed b. “Ammâr el-Endelüsi (Bağdat 
1957); J. D. Garcia Domingues, İbn “Ammâr de Silves: Biografia e 
Antologia (Silves 1982). 
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Rahmi er 


İBN ARABŞAH, Şehâbeddin 


(ols ye Vel eli alg) 


Ebü”l-Abbâs Şihâbüddin Ahmed b. Muhammed b. Abdillâh b. İbrâhim b. 
Arabşâh el-Ensâri ed-Dımaşkı el-Hanefi (6. 854/1450) 


Tarihçi, edip ve şair. 


25 Zilkade 791'de (15 Kasım 1389) Dımaşk”'ta doğdu. Henüz çocuk 
yaşlarında ayrıldığı ülkesine yıllar sonra bir yabancı gibi döndüğü için 
“Acemi”, Çelebi Sultan Mehmed zamanında Edirne'de Osmanlı Devleti'nin 
hizmetinde bulunduğundan dolayı “Rümi” nisbeleriyle de anılır. Timur, 
Yakındoğu seferinde zaptettiği şehirlerin âlim ve sanatkârlarını devlet 
merkezi Semerkant'ta toplarken İbn Arabşah'ı da ailesiyle birlikte oraya 
gönderdi (802/1400). Timur'un uyguladığı bu politika sayesinde dönemin 
önemli bir kültür merkezi özelliği kazanan Semerkant”a on iki yaşında 
giden İbn Arabşah Türkçe ve Farsça öğrendiği gibi devrin en meşhur 
ulemâsı çevresinde yetişme imkânı buldu. Seyyid Şerif el-Cürcâni”den 
tecvid, onun talebesi Mevlânâ Hacı'dan sarf ve nahiv, Şemseddin İbnü”|- 
Cezeri'den hadis ve kıraat dersleri aldı. Daha sonra Türkistan'ın önemli 
merkezlerindeki medreselerde öğrenim görmek arzusuyla seyahate çıkarak 
Moğolistan'a ve Çin sınırına kadar gitti. Bu yolculuğu esnasında Hoca 
Abdülevvel, onun amcazadesi Hoca İsâmüddin, Ahmed Tirmizi, Ahmed 
Kasir, Vâiz Hüsâmeddin, Muhammed el-Buhâri ve Şeyhü”l-Uryân el- 
Edhemi, Şeyh Burhâneddin Endügâni (Endicâni), Celâleddin es-Seyrâmi, 
Mevlânâ Hacı gibi tanınmış kimselerle birlikte olma ve dolayısıyla onlardan 
ilim ve dil öğrenme fırsatı elde etti. Daha sonra Hârizm'e dönen İbn 
Arabşah burada Mevlânâ Nürullah, Vâiz Ahmed ve Serâi b. 
Şemsülelmme'nin talebesi oldu. Böylece Türkçe ve Farsça yanında 
Moğolca'yı da öğrendi. Ardından devrin bir başka ilim merkezi olan Altın 
Orda Hanlığı'nın merkezi Saray'a ve Astarhan şehrine gitti. Saray'da 
bulunduğu sırada Hâfızüddin el-Bezzâzi'den fıkıh dersleri aldı. Burada dört 
yıl kaldıktan sonra Kırım'a geçerek ulemâdan Ahmed Buyruk, Mevlânâ 
Şerefeddin, Mevlânâ Mahmüd el-Bulgari, edip ve şair Abdülmecid Kırimi 


ile görüştü. 


815”te (1412) Karadeniz yoluyla Edirne'ye giden İbn Arabşah, bir süre 
sonra Çelebi Sultan Mehmed'in sır kâtibi ve şehzadelerinin hocası oldu. Bu 
arada Divân-ı Hümâyun'da görevlendirilerek Çelebi Mehmed'in emriyle 
Arapça ve Farsça'dan tercümeler yaptı. Edirne'de bulunduğu sırada Molla 
Fenâri, Burhâneddin Haydere el-Hâfi eş-Şirâzi gibi âlimlerle tanıştı ve 
onlardan ders aldı. Çelebi Sultan Mehmed'in ölümü üzerine Edirne'den 
ayrıldı, Halep üzerinden Dımaşk'a gitti (Rebiülâhir 825/Nisan 1422). 
Ancak yirmi yıldan fazla ayrı kaldığı memleketinde bir yabancı gibi 
karşılandı. Dımaşk”ta bulunduğu sırada bir mescid odasında kalan İbn 
Arabşah eserlerinin çoğunu bu sırada yazdı. 631'de (1428) Ebü Abdullah 
Muhammed el-Buhâri'den hadis, fıkıh, usul ve meâni dersleri aldı. Bir yıl 
sonra hacca gitti. 841 (1438) yılına kadar Dımaşk'ta kaldıktan sonra Mısır'a 
giderek Kahire'ye yerleşti. Burada dönemin âlim ve şairleriyle yakınlık 
kurdu. Felsefe ile meşgul oldu. Yakın dostu olan ünlü tarihçi İbn Tağriberdi 
ile sık sık görüştü, yazdığı mensur ve manzum yazılarını kendisine okudu. 
Dönemin Memlük sultanı el-Melikü?z-Zâhir Seyfeddin Çakmak'ın yakın 
adamlarından biri oldu ve onun adına birkaç kitap yazdı. Zamanın şairlerini 
ve ulemâsını hicvedince iftiraya uğradı ve sultanın emriyle hapse atıldı. Bu 
haksızlığı hazmedemeyen İbn Arabşah beş gün kaldığı hapishaneden 
çıkarıldıktan on iki gün sonra 15 Receb 854 (24 Ağustos 1450) tarihinde 
vefat etti. 


İbn Arabşah'ın iki oğlu olmuştur. Bunlardan biri mensur bir eser bırakan 
Tâceddin Abdülvehhâb, diğeri ise Nablus hâkimi İbrâhim'in Şam?daki 
valiliği sırasında yaptığı haksızlıkları konu alan İzâhu'z-zulm adlı eserin 
müellifi Hasan'dır. 


Eserleri. İbn Arabşah dil, tarih, edebiyat ve din konusunda eserler yazmış, 
tercümeler yapmıştır. Üç dilde (Arapça, Farsça, Türkçe) yazı yazması 
sebebiyle “melikü”l-kelâm fi”l-lugâti”s-selâs” diye anılan İbn Arabşah asıl 
şöhretini tarihçilik alanında kazanmış ve tarih literatürüne Timurlu tarihçisi 
olarak geçmiştir. Başlıca eserleri şunlardır: 1. “ Acâ 'ibü”l-makdür* fi 

nevâ ibi (ahbârı) Timür. Timur ve dönemi için önemli bir kaynak olan bu 
Arapça eserde Timur'un faaliyetleri ele alınmakta ve ölümünden sonraki 
dönem hakkında bilgi verilmektedir. Çeşitli dillere çevrilen eser birçok defa 


yayımlanmıştır (İstanbul 1142, 1277; Kalküta 1812, 1818, 1842, 1868; 
Kahire 1285, 1305; Lahor 1868). 2. “Uküdü'n-naşiha. Kâtib Çelebi'nin 
“Unküdü'n-naşiha şeklinde kaydettiği bu eser (Keşfü'z-zunün, Il, 1174) 
müellifin hayatı hakkında bilgi veren manzum bir biyografi kitabıdır. İbn 
Tağriberdi el-Menhelü”ş-şâfi”de, İbnü”l-İmâd Şezerâtü”z-zeheb”de eserden 
yapılmış iktibaslara yer vermişlerdir. eş-Şekâ *ik mütercimi Mecdi 
tarafından da kaynak olarak kullanılan eserin (Şekâik Tercümesi, s. 53, 71) 
bir nüshası günümüze ulaşmıştır (Pertsch, 1, 171). 3. Hitâbü”l-ihâbi'n-nâkıb 
ve cevâbü”ş-şihâbi”s-sâkıb. İbn Arabşah'ın Mısır?da bulunduğu sırada 
şairlerle yaptığı şiir yarışmaları, onlara verdiği hicivli cevaplarını topladığı 
bir eserdir. 4. Fâkihetü”l-hulefâ? ve müfâkehetü'z-zurefâ?. Kelile ve Dimne 
tarzında bir eser olan Merzübânnâme'nin Sa'deddin el-Verâvini versiyonu 
VT. (XIV.) yüzyılda Şeyhoğlu Sadreddin Mustafa 


tarafından Türkçe'ye çevrilmişti. İbn Arabşah, bu çeviriyi genişleterek 
Fâkihetü”l-hulefâ ? adıyla 852'de (1448) Arapça olarak yeniden kaleme 
almış ve Sultan Çakmak'a ithaf etmiştir. On bölümden oluşan eserde İbn 
Arabşah secili üslübuyla Arap, Acem ve Türk hükümdarlarından 
bahsetmekte, İslâm büyüklerinden nakillerde bulunmakta, “kâfir” diye 
nitelediği Cengiz Han'la ilgili geniş bilgi vermekte, Moğol istilâsından, 
teşkilâtından, örf ve âdetlerinden bahsetmektedir. Eser George Wilhelm 
Freytag tarafından Latince tercüme ve şerhiyle birlikte yayımlanmıştır (1-11, 
Bonn 1832, 1851-1852) daha sonra çeşitli baskı ve neşirleri yapılmıştır 
(Bulak 1276, 1290; Kahire 1300, 1303, 1307; nşr. Yüsuf Dâvüd, Musul 
1869, 1876; nşr. Muhammed Receb en-Neccâr, Küveyt 1997). İstanbul 
Üniversitesi (AY, nr. 3040) ve Nuruosmaniye (nr. 3730) kütüphanelerinde 
iki nüshası bulunan eser, XVI. yüzyıl müderris ve kadılarından 
Dukakinzâde Osman Bey tarafından kısmen Türkçe'ye çevrilmiştir. Cengiz 
Han'a dair onuncu bölümü Şerefettin Yaltkaya tercüme etmiş ve 
Dârülfünun Edebiyat Fakültesi Mecmuası'nda yayımlamıştır ((1925)J, IV/1, 
s. 13-44). 5. et-Telifü't-tâhir fi sireti (şiyemiY'I-Meliki”z-Zâhir. Memlük 
Sultanı Çakmak ve dönemiyle ilgili bir eserdir. İbn Arabşah, klasik tarih 
telifinden farklı bir anlayışla kaleme aldığı bu kitabında uzun bir 
mukaddimeden sonra nefis, iyi ahlâk, tevazu, hilim, afv, şefkat, şükür ve 
kerem gibi ahlâki konulardan bahsetmekte, bu arada hâmisi Sultan 
Çakmak'ı da övmektedir. Eserinde Timur'un zulümlerini yeren müellif 
Mısır ulemâsı hakkında da bilgiler vermektedir. Küçük bir bölümü S. A. 


Strong tarafından yayımlanan (JRAS (1907), s. 395-396) eserin bir nüshası 
Topkapı Sara-yı Müzesi Kütüphanesi”'ndedir (11. Ahmed, nr. 2992). 6. 
Mir'âtü'l-edeb. Meâni ve beyâna dair 2000 beyitlik edebi bir manzumedir 
(Keşfü'z-zunün, Il, 1646). 7. Cilvetü'l-emdâhı'l-cemâliyye fi hulleteyi”|1- 
“arüzi'l-“ Arabiyye. Aruz ve nahiv hakkında yazılmış 183 beyitlik bir 
eserdir (Brockelmann, GAL, II, 37). 8. Tercüme-i Câmiu”l-hikâyât. Avfi'nin 
Cevâmı'u”l-hikâyât adıyla da anılan eserinin Şehzade Murad adına yapılmış 
Türkçe tercümesidir (Keşfü'z-zunün, I, 540). 9. Tercüme-i Tefsir-i Ebü”|- 
Leys. Ebü”i-Leys es-Semerkandi'nin tefsirinin tercümesidir. Edirne'de 
bulunduğu sırada yaptığı bu tercümenin nüshasına henüz rastlanmamıştır. 
10. Ta'birü”l-Kâdiri Tercümesi. Nasr b. Ya'küb ed-Dineveri (6. 410/1020 
(21) tarafından Abböâsi halifelerinden Kâdir-Billâh adına yazılan eserin 
Türkçe manzum tercümesidir. 11. Tercümânü'l-mütercem bi-müntehi'l-ereb 
fi lugatı't-Türk ve'l-Acem ve'l-Arab. XV. yüzyıl Türkçesi'ne dair bu eserin 
I. cildinin yazma nüshası Paris Bibliothögue Nationale?'de (Brockelmann, 
GAL Suppi., TI, 25), filler kısmına dair TI. cildinin nüshası ise Topkapı 
Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde (III. Ahmed, nr. 88) kayıtlıdır. 


İbn Arabşah'ın bunlardan başka kaynaklarda “İkdü”l-ferid fi “ilmi”t-tevhid 
adında kelâma dair manzum bir risâlesiyle (Keşfü'z-zunün, II, 1152) gazel 
tarzında yazılmış 200 beyitlik Mukaddime fın-nahv adlı bir eserinden ve 
Gurretü's-siyer fi düveli”t-Türk ve”t-Tatar adında bir tarihinden (a.g.e., 1, 
1198) söz edilmektedir. 
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Abdülkadir Yuvalı 


İBN ARABŞAH, Tâceddin 


(ol ye Gel öl zl) 


Ebü'l-Fazl Tâcüddin Abdülvehhâb b. Ahmed b. Muhammed et-Tarhâni ed- 
Dımaşk (6. 901/1496) 


Hanefi fakihi. 


28 Şevval 813 (23 Şubat 1411) tarihinde Hazar denizinin kuzey sahilindeki 
Deştikıpçak bölgesinde yer alan Astrahan şehrinde doğdu. O sıralarda 
bölgeye hâkim olan Altın Orda Devleti parçalanma sürecine girmişti. 
Babası Şehâbeddin İbn Arabşah, muhtemelen bu sebeple 815 (1412) yılında 
bölgeden ayrılarak Kırım'a, oradan da Osmanlı Devleti'nin saltanat merkezi 
Edirne'ye gıttı. Tâceddin Abdülvehhâb'ın çocukluk yılları burada geçti. 
Himayesine girdiği Çelebi Sultan Mehmed'in ölümü üzerine anayurdu olan 
Dımaşk'a dönmeye karar veren babasıyla birlikte Edirne'den ayrılıp 824'te 
(1421) Halep'e, bir yıl sonra da Dımaşk'a göç etti. Babasından hadis, fıkıh, 
Arap dili ve edebiyatıyla ilgili dersler aldı. Dımaşk'ta 


Şehâbeddin Ahmed el-Hımsi”den ferâiz okudu, Şeref b. Emirâ'dan hüsn-i 
hat öğrendi. 850 (1446) yılında hacca gitti. Bir müddet Dımaşk ve Kahire 
kadılığına niyâbet eden İbn Arabşah, 18 Receb 884”te (5 Ekim 1479) 
Dımaşk kadılığına getirildiyse de ertesi yılın şevvalinde bu görevden alındı. 
Daha sonra Kahire'ye giderek (886/1481) Sargatmışıyye Medresesi'nde 
fıkıh dersleri vermeye başladı. Bu görevini ömrünün sonuna kadar sürdüren 
İbn Arabşah 15 Receb 901 (30 Mart 1496) tarihinde vefat etti. 


Eserleri. İbn Arabşah'ın çoğu günümüze intikal etmemiş olan başlıca 
eserleri şunlardır: Mürşidü'n-nâsik li-edâ ””I-menâsik (hacla ilgili yaklaşık 
1200 beyitlik manzum bir eserdir); Lâmiyye fi”t-tevhid (Tenzihü”|- 
muvahhid); Şürbü riyâzı't-ta'bid zülâlı müzni't-tevhid (tevhid ilmine dair 
manzum bir eserdir); Şıfâ 'ül-kelim bi-medhi'n-nebiyyı”'l-kerim (bediiyye 
türünde bir eserdir); Eşrefü'l-ensâb nesebü efdalı”I-enbiyâ? ve a'zamı”|I- 
ahbâb (888 (1483) yılında kaleme alınan elli beyitlik bir recezdir); Eşrefü'r- 


resâ'ıl ve azrafü'l-mesâ”ıl (müellifin 892'de (1487) hazırladığı bir recez 
olup Hz. Peygamber'in hanımları, çocukları ve akrabalarına dairdir); 
Risâletü'l-encâb fi zikri”l-hilâfe li-efdalı”I-aşhâb (Hulefâ-yı Râşıdin'le ilgili 
bir recezdir); el-Cevheretü”l-vadiyye tahmisü”!l - kaşideti”ş-Şerifiyyeti”I- 
“Aleviyye (Zilkade 900'de (Ağustos 1495 | tamamlanan bir eser olup 
Münâcâtü “Ali olarak da bilinen eserin tahmisidir); Vaşıyye (tasavvufi bir 
eserdir); Keşfü”l-kürüb zikru evliyâ 'illâhı “allâmiı”l-guyüb (tasavvufa dair 
olup kısmen manzumdur); Letâ 'ifü'l-hikem; Tercemetü vâlıdıhi şâhibi 
Fâkiheti”l-hulefâ? (Brockelmann'ın bu şekilde kaydettiği risâle babasının 
biyografisini ihtiva eder); el-Burhânü”l-fârız li-kavlı'I-mu' ârız (müellifin, 
dönemin Kahire Kadısı İbnü”1-Mağribi el-Gazzi”'nin bir meseledeki 
görüşüne reddiye olarak kaleme aldığı bir risâledir; Atıf Efendi Ktp., nr. 
838). 


Müellifin ayrıca Tahriru tenkihi”l-beyân fi takriri tavzihi mesâ'ılı hâmisi”|- 
erkân, el-İrşâdü”l-müfid li-hâlişi”t-tevhid (el-İrşâd fi”l-i“ tikâd), el- 
Celâliyyetü'l-“uzmâ fi 't-tevhid ve'l-esnâ, TaZarru'u'l-abdi”z-zelil li- 
rabbihi”i-mevle'I-celil, RavzZatü'r-râ”1z fi “ılmı'l-ferâ1Z, Müferricü'ş-şidde, 
Nüniyye fi't-tevhid (bu eserlerin yazma nüshaları için bk. Brockelmann, 
GAL, Il, 22-23; Suppl., II, 13; Sezgin, II, 281; DMBİ, IV, 220), el- 
Minahu'l-mu'azzama fi nazmı'l-mesâ '1li'1-Mukaddime, Delâ'ilü”l-inşâf 
nazmü mesâ/ıli tarikatı”l-hılâf, el-Cevherü'l-münaddad fi “ilmi”1-Halil bin 
Ahmed, Kitâbü ”t-Ta' bir gibi eserleri olduğu kaynaklarda zikredilmektedir. 
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Cengiz Kallek 


İBN ARAFE 
e ul) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Arafe el- 
Vergammi et-Tünisi (6. 803/1401) 


Mâliki fakihi. 


27 Receb 716 (15 Ekim 1316) tarihinde Tunus şehrinde doğdu. Araplaşmış 
Berberi kabilesi Vergamme?ye mensuptur. İlk eğitimini babasından ve Ebü 
Abdullah Muhammed b. Sa'd el-Ensâri”den aldı. Daha sonra Tunus Kadısı 
İbn Abdüsselâm el-Hevvâri”den tefsir, fıkıh ve usül-i fıkıh, muhaddis 
Vâdiâşi”den hadis, Ebü Abdullah Muhammed el-Âbülli ve Ebü Abdullah 
İbnü”l-Habbâb?dan akli ilimleri okudu. Ayrıca İbn Selâme, İbn Hârün el- 
Kinâni, Ömer b. Kaddâh, İbnü”l-Cebbâb, İbn Enderâs gibi âlimlerden 
İslâmi ilimlerle nahiv, beyân, mantık, aritmetik ve tıp gibi alanlarda 
öğrenim gördü. İlim tahsili için Tilimsân ve Trablus şehirlerine gitti. 


İbn Arafe fıkıh, usül-i fıkıh, tefsir, kıraat, hadis ve kelâm sahalarındaki 
bilgisiyle, VTTI. (XIV.) yüzyılın ortalarında baş gösteren veba salgınında 
hayatlarını kaybeden İbn Abdüsselâm, Vâdiâşi ve İbnü”l-Habbâb gibi ilim 
adamlarının bıraktığı boşluğu doldurdu. 750 (1349) yılında Zeytüne 
Camii'nin ımamlığına ve 772'de (1370) hatipliğine getirildi; bir yıl sonra da 
başmüftülükle görevlendirildi. 792 (1390) yılında hacca gitti. Hac 
yolculuğu sırasında bir süre kaldığı Mısır'da Sultan Berkuk”la görüştü. 


Kendisine yapılan kadılık görevi tekliflerini geri çeviren İbn Arafe, başta 
Zeytüne Camii ve Tevfik Medresesi olmak üzere çeşitli eğitim 
kurumlarında özellikle tefsir ve fıkıh dersleri verdi; şöhreti Tunus dışında 
da yayılınca çeşitli bölgelerden birçok kişi fetva sormak ve ders almak 
üzere yanına gelmeye başladı. İbnü”l-Cezeri, İbn Hacer el-Askalâni, İbn 
Nâci, Mecâri, Burzüli, Ebü Hâmid İbn Zahire, Übbi, İbn Merzük el-Hafid, 
Burhâneddin İbn Ferhün ve İbn Kunfüz onun en tanınmış talebeleridir. İbn 
Arafe 24 Cemâziyelâhir 803 (9 Şubat 1401) tarihinde Tunus'ta vefat etti ve 


Cilâz Kabristanı'nda Şerif Hüseyin Türbesi yakınlarına defnedildi. 


Kuzey Afrika'da Mâliki mezhebinin önde gelen simalarından olan ve 
fetvaları, eserleri, talebeleri vasıtasıyla İslâm dünyasında ve özellikle Kuzey 
Afrika'da İslâmi tefekkürün gelişmesine önemli katkısı bulunan İbn Arafe 
itikadi konularda Eş'ariyye'nin görüşlerini savunurdu. Zühd ve takvâ sahibi 
bir insan olup namaz ve ders halkası dışında halk içinde pek görünmezdi. 
Zaman zaman devlet görevlerine yapılan tayinler ve bazı ilmi meselelerle 
ilgili olarak görüşlerine başvurulması için aldığı davetler dışında devlet 
adamlarıyla da görüşmezdi. Hayır işleri ve köle âzadı için vakıflar kurmuş, 
başta talebeleri olmak üzere birçok kişiye maddi destek sağlamıştır. 


Eserleri. 1. el-Muhtaşar f1'1-fıkh (el-Muhtaşarü”I-kebir, el-Muhtaşarü”|1- 
fıkhi). Mâliki fıkhına dair olup İbn Arafe'nin şöhretini sağlayan en önemli 
eseridir. Beş büyük ciltten meydana gelen ve 772-786 (1370-1384) yılları 
arasında telif edilen eserin çeşitli yazma nüshaları mevcuttur (Fas, 
Karaviyyin Ktp., nr. 375, 376, 377; Merakeş, Hizânetü İbn Yüsuf, nr. 835- 
839). Eserin hacla ilgili bölümü Sa'd Gurâb tarafından neşre hazırlanmıştır. 
2. Hudüdü İbn “ Arafe (Kitâbü”l-Hudüd, el-Hudüdü”1-fikhiyye). el- 
Muhtaşar'daki fıkhi terimlere ait tariflerin derlenmesiyle meydana 
gelmiştir. Muhammed b. Kâsım er-Rassâ' tarafından yazılan el-Hidâyetü”|1- 
kâfiyetü”ş-şâfiye li-beyâni hakâ iki İbn “ Arafeti”l-vâfiye adlı şerhiyle 
birlikte yayımlanmıştır (Fas 1316; Tunus 1350/1931; Muhammediye 
1412/1992; nşr. Muhammed Ebü”l-Ecfân, Beyrut 1993). Serkis ve 
Brockelmann eseri Muhammed b. Ahmed b. Arafe ed-Desüki'ye nisbet 
etmişlerdir 


(Mu'cem, 1, 876; GAL Suppl., II, 737). 3. el-Muhtaşar fi uşülü'l-fıkh. 
Müellifin, İbnü”l-Hâcib'in el-Muhtaşar?'ını tamamlamak amacıyla ve 
bilhassa Âmidi”nin el-İhkâm”ından istifadeyle kaleme aldığı yaklaşık 500 
sayfalık bir eser olup 799 (1397) yılında tamamlanmıştır. 4. Muhtaşarü”|- 
Havfi fwl-ferâ 1Z. Ebü'l-Kâsım Ahmed b. Muhammed b. Halef el-Havfi'nin 
el-Ferâ'iZ'inin yer yer ihtisar ve şerhedildiği bir eserdir. 5. el-Muhtaşarü”ş- 
şâmıl fi uşüli'd-din (el-Muhtaşar fi't-tevhid, Muhtaşar fi “ilmi”l-kelâm). 
Beyzâvi'nin Tavâli“u'l-envâr'ının tertibiyle kelâm meselelerinin ele 
alındığı eser 27 Ramazan 789 (11 Ekim 1387) tarihinde tamamlanmıştır 
(Fas, Karaviyyin Ktp., nr. 7/42; Tunus, el-Mektebetü'l-vataniyye, nr. 7895, 


9498, 16509; eserin muhteva ve metoduyla ilgili bir değerlendirme için bk. 
Abdülmecid Ömer en-Neccâr, s. 46-61). Kitabın imâmete dair son kısmını 
Sa'd Gurâb neşretmiştir (Havliyyâtü'1-Câmı' ati”t-Tünisiyye, sy. 12 (Tunus 
1975), s. 177-234). 6. el-Muhtaşar fi'l-mantık. 789 (1387) yılından önce 
tamamlanmış olup hacminin küçüklüğüne rağmen mantıkla ilgili çeşitli 
kurallar ve faydalı bilgiler ihtiva eden önemli bir eserdir. Sa'd Gurâb 
tarafından Hunci'nin aynı konudaki el-Cümel'i ile beraber Risâletân fi”1- 
mantık adıyla yayımlanmıştır (Tunus 1976). 7. Tefsiru İbn “ Arafe. Müellifin 
tefsirle ilgili derslerinde talebeleri tarafından tutulan bazı notlardan ibarettir. 
Bunlardan en meşhuru Ebü Abdullah el-Übbininki olup bir bölümünü 
Muhammed el-Mennâi Tunus'ta el-Külliyyetü”z-Zeytüniyye li”ş-şeria ve 
usüli”d-din”'de doktora tezi olarak hazırlayıp neşretmiştir (Tunus 1987, 
1990). Ebü'l-Abbas Ahmed el-Besili'nin rivayetinin çeşitli bölümleri 1se 
Tunus'ta Külliyetü”l-âdâb ve'l-ulümi”l-insâniyye'de Muhammed el-Ahvel 
(1983) ve Ahmed el-Buhâri eş-Şüteyvi (1987) tarafından lisans tezi olarak 
neşre hazırlanmıştır (İbn Arafe'nin yazma eserleri için bk. Brockelmann, 
GAL,1I, 480; TI, 319; Suppl., 11, 347). 


Sa'd Gurâb, İbn Arafe'nin fetvalarını kendi eserlerinden ve özellikle 
Burzülü'nin en-Nevâzıl'i ve Venşerisi'nin el-Mi“ yâr'ı gibi talebelerine ait 
koleksiyonlardan derleyerek neşre hazırlamıştır. Müellifin kaynaklarda adı 
geçen diğer bazı eserleri de şunlardır: el-Mebsüt fi'l-fıkh, Nazmü 
Tekmileti”l-Kaşid (Kaşd), Manzüme fi kırâ'atı Ya'küb, Tüsâ'iyyât fi1- 
hadis, “Uşârıyyât fil-hadis. 
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Sa'd Gurâb 


İBN ARDÜN 

(052: Ul) 

Ebü'l-Abbâs Ahmed b. el-Hasen b. Yüsuf ez-Zeceli (6. 992/1584) 
Mâliki fakihi. 


Tahminen 948'de (1541) Fas'ta Şefşâven şehrinin 60 km. doğusundaki 
Edeldâl köyünde doğdu. Gumâre kabilesinin kollarından Beni Zecel'e 
mensuptur. Vattâsiler ve özellikle Sa'diler döneminde yetiştirdiği âlimlerle 
meşhur olan Beni Ardün ailesinin en tanınmış simalarındandır. Nahiv, fıkıh, 
usül-i fıkıh, kelâm, tefsir ve matematiğe dair ilk bilgileri bölgenin ileri 
gelen âlimlerinden olan babasından, amcası Ebü Hafs İbn Ardün'dan ve 
Abdullah b. Muhammed el-Hebti ile Ebü'r-Rebi' Süleyman el-Melevi”den 
aldı. Daha sonra tahsıl için Fas'a gitti. Burada aralarında Rıdvân b. 
Abdullah el-Cenevi, Kassâr el-Kaysi diye meşhur Muhammed b. Kâsım, 
Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Muhammed es-Serrâc ve Ahmed b. Ali el- 
Mencür'un da yer aldığı âlimlerden fıkıh, Arap dili, tasavvuf, tefsir, hadis, 
kelâm, usul, matematik, mantık, astronomi ve tıp tahsil etti. Ardından 
memleketine dönerek öğretim ve fetva ile meşgul oldu. Yetiştirdiği 
öğrenciler arasında oğlu Ebü Abdullah Muhammed, Ebü Sâlim İbrâhim el- 
Cellâli ve Müsâ b. Ali el-Vezzâni sayılabilir. Yaklaşık on yıl süreyle 
Şefşâven”de kadılık ve başkadılık görevlerinde bulunan İbn Ardün 10 
Receb 992 (18 Temmuz 1584) tarihinde vefat etti. Bazı kaynaklarda Fas'ta 
öldüğü kaydediliyorsa da memleketinde vefat ettiğine dair bilgiler gerçeğe 
daha yakın olmalıdır (Ömer b. Abdülkerim el-Cidi, s. 104). 


Mezhep taassubuna ve bid'atlara karşı olan İbn Ardün döneminin ileri gelen 
âlimleriyle fikri tartışmalar yapmış ve zaman zaman mensubu olduğu 
Mâliki mezhebi imamlarının görüşlerine aykırı fetvalar vermiştir (bazı 
örnekler için bk. a.g.e., s. 157-162). Onun dikkat çeken fetvalarından biri 
evde, bağ ve tarlada kocası ile birlikte çalışan kadınların elde edilen servete 
ortak olacaklarına dairdir (Abdülkâdir el-Âfiye, s. 222-223; Ömer b. 
Abdülkerim el-Cidi, s. 193 vd.). İbn Ardün'un önemli hizmetlerinden biri 


de Şefşâven ve civarındaki vakıfları tesbit ettirip resmi defterlere 
kaydettirmesidir; Kuzey Afrika'da bu uygulamayı onun başlattığı 
söylenmektedir (Ömer b. Abdülkerim el-Cidi, s. 186). Sa“di Sultanı Ahmed 
el-Mansür İbn Ardün'a saygı gösterir, birçok konuda görüşüne başvururdu. 


Eserleri. 1. el-Lâ'ik li-mu“allimi”l-vesâ *ik. Daha çok yargılama hukukuyla 
ilgili olup noterlik kurumuna (ilmü”l-vesâik) dair hükümleri ihtiva 
etmektedir. On bölümden meydana gelen eserde noterliğin hükmü ve 
değeri, noterde aranacak vasıflar üzerinde durulmakta ve belli başlı akid 
türlerine yer verilmektedir (Fas 1316; I-II, Tıtvân 1355/1936). 2. 
Muknı'u'I-muhtâc fi âdâbi'l-ezvâc. Münyetü'l-muhtâc fi âdâbı'l-ezvâc 
adıyla da anılan (Brockelmann, II, 693) ve üç bölümden oluşan eserde 
evliliğin önemi, eş-lerde bulunması gereken nitelikler, düğün töreni, evlilik 
hayatı ve çocuk eğitimiyle ilgili bilgiler yer almaktadır. Bazı nüshaları 
günümüze ulaşan eser (el-Hizânetü'l-melekiyye (Rabat), nr. 449, 3100, 
4659; el-Hizânetü'l-âmme |Rabat|, nr. 1026) müellifi tarafından 
Muhtaşarü”l-Mukni* (Âdâbü”z-zevâc ve terbiyetü”l-vildân) adıyla ihtisar 
edilmiştir (Fas 1319). 


3. Hadâiku'l-envâr ve cilâ?ü'l-kulüb ve'l-ebşâr f1'ş-şalâtı ve's-selâm 
“ale'n-nebiyyi ve “alâ âlihi ve şahbihi”l-ahyâr. Sekiz bölümden meydana 
gelmektedir (el-Hizânetü'l-melekiyye |Rabat|, nr. 942). 4. Risâletü't- 
teveddüd ve't-tehâbüb (Âdâbü”ş-şohbe). Bir mukaddime, iki bölüm ve bir 
hâtimeden meydana gelmekte olup (Dârülbeyzâ 1408/1987) birinci bölüm 
“ülfet ve kardeşliğin fazileti, faydaları ve şartları”, ikinci bölüm “sohbet 
hukuku” başlığını taşımaktadır. 


İbn Ardün'un günümüze ulaşan diğer eserleri de şunlardır: Şerhu 
esmâıllâhi”l-hüsnâ (el-Hizânetü'l-melekiyye |Rabat|, nr. 5696); Şerhu 
Manzümeti”l-idde (Hocası Hebti'nin bir manzumesinin şerhidir; el- 
Mektebetü'l-âmme |Tıtvân), nr. 654); Manzüme fi âdâbi'l-cimâ' (el- 
Mektebetü'l-âmme | Tıtvân), nr. 126); Eevibe fi”l-fıkh (el-Hizânetü”l-âmme 
(Rabat), nr. 1698 D); Kitâb fimâ lâ büdde li”1-“ibâdeti min 1“ tıkadıh (el- 
Hizânetü'l-âmme | Rabat), nr. 1026 K); müellifin diğer eserleri için bk. 
Ömer b. Abdülkerim el-Cidi, s. 214-218). 
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M. Kâmil Yaşaroğlu 


İBN ARRAK, Ebü”l-Hasan 


(Gb del dmzll gl) 


Ebü'l-Hasen Nüruddin (Sa'düddin) Ali b. Muhammed b. Ali el-Kinâni ed- 
Dımaşki (6. 963/1556) 


Tenzihü'ş-şeria adlı eseriyle tanınan muhaddis, fakih ve kıraat âlimi. 


7 Zilhicce 907'de (13 Haziran 1502) Beyrut'ta doğdu. Büyük dedesine 
nisbetle İbn Arrâk diye tanındı. Bu künyenin İbn Irâk şeklinde söylenişi 
doğru değildir. Çerkez emirlerinin soyundan gelen babasının Şâzeliyye 
tarikatının Arrâkıyye kolunun piri olması ve İbn Arrâk diye tanınması da 
bunu göstermektedir. İbn Arrâk Dımaşk”ta büyüdü. Kur'an'ı ezberledikten 
sonra çeşitli ilimlere dair pek çok kitap okudu ve bunların da bir kısmını 
ezberledi. Kıraat ilimlerini babasının talebeleri olan Ahmed b. Abdülvehhâb 
ve Mahmüd b. Humeydân el-Medeni'den öğrendi. Şemseddin b. 
Muhammed b. Zeyneddin el-Kattân'dan aşere okudu. 924'te (1518) 
babasıyla birlikte hac vazifesini yerine getirdikten sonra Medine'ye yerleşti; 
Mescidi Nebevi'nin imam ve hatipliğiyle görevlendirildi ve bu görevini 
ölümüne kadar sürdürdü. Çeşitli ülkelere seyahatler yaptı. Anadolu'ya 
gittiği sırada Dımaşk'a ve Halep'e de uğradı. Dönüşünde bir müddet 
Dımaşk”ta kaldı ve bu arada Kudüs'ü ziyaret etti (947/1540). Ardından 
Mısır'a gitti. Anadolu'da bulunduğu esnada işitme duyusunu kaybetti. 
Bazıları onun müzik dinlemeye son derece düşkün olduğunu, babası müzik 
dinlemesini yasakladığı halde buna aldırmadığı için Allah tarafından bu 
şekilde cezalandırıldığını ileri sürmüşlerdir. 


İbn Arrâk hadis, fıkıh ve kıraat ilimlerinde söz sahibi bir âlim olduğu gibi 
ferâlz, matematik, astronomi ve edebiyatla da meşgul olmuş, ayrıca şiir 
yazmış ve güçlü bir şiir tenkitçisi olarak tanınmıştır. Tasavvufta babasına 
intisap etmiş olup Muhyiddin İbnü”l-Arabi'ye hayranlık duyduğu, 
Dımaşk”ta bulunduğu sırada onun kabrini ziyaret ettiği bilinmektedir. 


Son derece zeki, vazifesine düşkün, mütevazi bir insan olarak bilinen İbn 


Arrâk'ın Dımaşk'ta kahve içme âdetini yaygınlaştırdığı, babasının ise kahve 
içmenin uygun olmadığı görüşünü savunduğu belirtilmektedir. Halep'e 
geldiği zaman Radıyyüddin İbnü”l-Hanbeli kendisinden kahve içmenin 
meşrü olup olmadığı konusunda fetva istemiş, o da ölçüyü kaçırmamak 
şartıyla bunun meşrü olduğunu bir şiirle bildirmiştir. İbn Arrâk Medine'de 
vefat etti. 


Eserleri. 1. Tenzihü'ş-şerta*tı'I-merfü'a “ani'l-ahbârı'ş-şeni ati”I-mevzZü'a. 
Müellif, Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi”nin el-Mevzü'ât'ı ile Süyütü'nin el- 
Leâli'l-maşnü' a'sını ihtisar edip onlarda bulunmayan birçok mevzü hadisi 
de ilâve etmek suretiyle meydana getirdiği bu eserini Kanüni Sultan 
Süleyman'a takdim etmiştir. Kitapta uydurma hadisler konularına göre 
sıralanmış, baş tarafa da hadis uyduran râvilerin isimleri alfabetik olarak 
kaydedilmiştir. Eser, Abdülvehhâb Abdüllatif ve Abdullah Muhammed es- 
Sıddik”in tahkikiyle iki cilt halinde basılmıştır (Kahire 1375, 1383). 2. et- 
Tezkiretü'ş-şuğrâ. Edebi ve tarihi birtakım bilgiler ihtiva eden eserin bir 
nüshası Köprülü Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 
1226). 3. eş-Şırâtü'l-müstakım ilâ me âni bismillâhirrahmânirrahim. Eser 
Aydınlı Muhammed b. Bilâl tarafından Rüstem Paşa adına Türkçe'ye 
çevrilmiştir (Keşfü”z-zunün, Il, 1077). 4. Neşrü”l-letâ'if fi kutri”t-Tâ?if. Üç 
bölümden meydana gelen eserde Tâif'in önemi, Hz. Peygamber'in Tâif”e 
gıdışı, Vec vadisi ve orada yaşayan Abdullah b. Abbas ile Muhammed b. 
Hanefiyye'nin fazileti ve Tâif'in önemli yerleri hakkında bilgi 
verilmektedir. Eseri Osman Mahmüd es-Sini yayımlamıştır (baskı yeri yok, 
1406/1986). 5. Şerhu Şahihi Müslim. Kastallâni'nin Şahih-i Buhâri şerhine 
benzeyen bir çalışma olduğu belirtilmektedir. 6. Şerhu”1-“ Ubâb. Ahmed b. 
Nâsır el-Bâüni tarafından yazılan Şâfii fıkhına dair el-“ Ubâb adlı eserin 
(a.g.e., II, 1122; Brockelmann, GAL Suppl., II, 12) şerhi olup 
tamamlanmamıştır. 


İbn Arrâk'ın Tehzibü”l-akvâl ve”l-a“ mâl ve Muhtaşaru Rihleti İbn Rüşeyd 
adlı iki eserinin daha bulunduğu kaydedilmektedir. 
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Selman Başaran 


İBN ARRAK, Muhammed b. Ali 


Ebü Ali Şemsüddin Muhammed b. Ali b. Abdirrahmân b. Arrâk ed-Dımaşki 
(6. 933/1526) 


Şâzeliyye tarikatının Arrâkıyye kolunun kurucusu. 


878'de (1473) Dımaşk'ta doğdu. Bir Çerkez emirinin oğludur 
(Taşköprizâde, s. 353). Bazı çağdaş kaynaklarda (Zirikli, VI, 290; DMBİ, 
IV, 218) lakabı İbn Irâk şeklinde kaydedilmiştir. Ömer ed-Dârâni, İbrâhim 
el-Kudsi gibi hocalardan Kur'an ve tecvid, Zeyneddin el-Arafe adlı bir 
âlimden matematik dersleri alan İbn Arrâk, üç yıl yanında kaldığı Ömer es- 
Sayhüni'den hat sanatını öğrendi. 895'te (1490) babası ölünce onun bazı 
işlerini takip etmek için Beyrut'a gitti. Burada Allah'ın veli kullarından 
olduğunu duyduğu Şeyh Muhammed er-Râik ile tanıştı. Bu zat kendisine 
Beyrut'ta Şeyh Affân, Trablus”'ta Şeyh Yâsir, Sayda”da Şeyh Ömer ile de 
görüşmesini tavsiye etti. Daha sonra Dımaşk'a dönerek avcılık, binicilik, 
satranç gibi sporlarla meşgul olmaya ve eğlencelerle dolu bir hayat sürmeye 
başladı. Bir süre sonra dini hayata yönelen İbn Arrâk dini ilimleri 
öğrenmeye girişti. 904 (1499) yılında Şâzeli şeyhi Ali b. Meymün'a intisap 
etti. Ağır riyâzet ve mücâhedelerle dolu bir seyrü sülük dönemi yaşadı. 
Ertesi yıl Mısır'a giderek Celâleddin es-Süyüti, Şeyh Abdülkâdir ed- 
Deştüti, Ebü'l-Mekârim el-Heyti, İbn Habib es-Safedi gibi âlim ve şeyhlerle 
tanıştı, onların meclislerine katıldı. Ardından Dımaşk'a döndü. Şeyhi Ali b. 
Meymün'un Bursa'dan Hama'ya geldiği 911 (1505) yılına kadar Hama'da 
ikamet eden İbn Arrâk bir yıl daha burada kaldıktan sonra şeyhinin izniyle 
Beyrut'a dönerek irşad faaliyetine başladı. Kısa sürede yirmi dört kitap 
kaleme aldığını öğrenen şeyhi Ali b. Meymün bir mektup göndererek onu 
Dımaşk'a çağırdı ve çok kitap yazmamasını tavsiye etti (913/1507). Birkaç 
yıl Dımaşk civarındaki Sâlihiyye?'de ikamet ettikten sonra Ali b. 
Meymün'un bulunduğu Mecdelmaüş'a gitti ve onun vefatına kadar 
(917/1511) burada kaldı. 923 (1517) yılında Beyrut'a bir tekke açan İbn 
Arrâk ertesi yıl hacca gitti. Bir daha Beyrut'a dönmeyip Medine'ye yerleşti 


ve irşad faaliyetini burada sürdürdü. 24 Safer 933 (30 Kasım 1526) 
tarihinde Mekke'de vefat etti. 


Şâzeliyye tarikatının Suriye bölgesindeki en büyük temsilcilerinden biri 
olan İbn Arrâk, bu tarikatın kendi adına nisbet edilen Arrâkıyye kolunun 
kurucusudur. Tarikat XVII. yüzyılda Hicaz bölgesinde de yaygınlık 
kazanmıştır. İbn Arrâk'ın oğlu Ebü'l-Hasan Ali (6. 963/1556), mevzü 
hadisler konusunda Tenzihü?ş-şeri'a başlıklı önemli bir eser telif etmiştir. 


Eserleri. İbn Arrâk'ın nüshaları tesbit edilen belli başlı eserleri şunlardır: el- 
Evrâd (Süleymaniye Ktp., Lala İsmâil, nr. 246); Hidâyetü's-sekaleyn fi 
fazlı"l-Haremeyn (Süleymaniye Ktp., Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 941/3); 
Keşfü'l-hicâb (Hediyyetü'l-“ ârıfin, II, 232; Brockelmann, GAL, 11, 437); 
Mevâhibü'r-rahmân fi keşfi “avrâtı'ş-şeytân (Brockelmann, GAL, II, 437); 
Te 'dibü'l-akvâl ve tehzibü”l-a“ mâl (Fuâd Seyyıd, I, 117); Risâle fi ehli”t- 
tarik (a.g.e., 1, 371), Risâletü İbn “Arrâk ile'ş-şüfiyye (M. Riyâd el-Mâlih, 
TI, 615-616); Vaşıyyetü'l-muntazar (a.g.e., III, 165; Fuâd Seyyid, TI, 200); 
el-Kavâ'idü'ş-şer' iyye li-sâliki”'t-tarikatı'I-Muhammediyye (a.g.e., II, 221); 
Cevheretü”l-gavvâş ve tuhfetü ehli”l-iıhtişâş (Ahlwardt, I, 161); “ Akidetü 
İbn “Arrâk (İzâhu”l-meknün, Il, 116). Kaynaklarda adı geçen diğer eserleri 
şunlardır: es-Sefinetü'l-“ Arrâkıyye fi libâsı”I-hırkatı?ş-şüfiyye, Sefinetü'n- 
necât, Risâle fi şıfâtı evliyâ tillâh, el-Minehu”l-“âmmiyye ve'n-nefehâtü”|1- 
Mekkiyye. 
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Mehmet Demirci 


İBN ASAKİR, Ebü Mansür 


(Se Gel yala sl) 


Ebü Mansür Fahrüddin Abdurrahmân b. Muhammed b. el-Hasen ed- 
Dımaşki (6. 620/1223) 


Şafii fakıhi ve hadis âlimi. 


550 Recebinde (Eylül 1155) doğdu. Amcaları Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir ve 
Sâinüddin İbn Asâkir ile İbn Ebü Asrün, Abdurrahman b. Ebü”l-Hasan ed- 
Dârâni, 


Ebü'n-Nedâ Hassân b. Temim ez-Zeyyât, Ebü'l-Mekârım Abdülvâhid b. 
Hılâl el-Ezdi, Dâvüd b. Muhammed el-Hâlidi, Muhammed b. Es'ad el-Irâki 
gibi âlimlerden hadis dinledi. Kutbüddin Mes'üd b. Urve en-Nisâbüri'den 
Şafii fıkhını öğrendi ve onun kızıyla evlendi. Dımaşk”ta Şâfti fıkhının 
otoriteleri arasına giren, meclisi fetva soranlarla dolup taşan İbn Asâkir?den 
Ziyâeddin el-Makdisi, Zekiyyüddin el-Birzâli ve Tâceddin Abdülvehhâb b. 
Zeynülümenâ gibi bazı şahsiyetler hadis rivayet etti. Fıkıh dersi verdiği 
talebeler arasında ise İzzeddin İbn Abdüsselâm, Ebü Şâme el-Makdisi ve 
Şehâbeddin İsmâil b. Hâmid el-Küsi sayılabilir. 


Hocası Nisâbüri'nin ölümünden sonra Dımaşk'ta Cârühiyye Medresesi'nde 
onun yerine müderris olan İbn Asâkir 593 (1197) yılından itibaren buradaki 
Azrâviyye, bir müddet sonra da Kudüs'teki Salâhiyye Medresesi'nde fıkıh, 
hadis ve akaid dersleri vermeye başladı; ayrıca Eyyübi Sultanı |. el- 
Melikü?l-Âdil tarafından Dımaşk”taki Takaviyye Medresesi'ne müderris 
tayın edildi, bir süre de Aziziyye Medresesi'nde ders verdi. 


el-Melikü”l-Âdil, zühd ve takvâsıyla tanınan İbn Asâkir'i Dımaşk 
kadılığına getirmek istediyse de İbn Asâkir bu teklifi kabul etmedi. Fakat 
sultan bu mesele üzerinde ısrar ettiğinden şehri terketmek zorunda kaldıysa 
da daha sonra bağışlanarak geri getirildi. Yerine bir başkasını tavsiye etmesi 
istenince de İbnü”l-Harestâni”yi teklif etti. el-Melikü”l-Âdil'den sonra tahta 


geçen el-Melikü'l-Muazzam selefinin yasaklamış olduğu işret meclislerini 
yeniden serbest bırakınca bu icraatı gayri meşrü görüp karşı çıkan İbn 
Asâkir ile yeni sultanın arası açıldı. el-Melikü”I-Muazzam bu sebeple İbn 
Asâkır'ın Takaviyye ve Salâhiyye'deki görevlerine son verdi. Sadece 
Cârühiyye'deki vazifesine devam eden İbn Asâkir, Urviyye ve Nüriyye 
dârülhadislerinde hadis dersleri vermeye başladı. Ayrıca haftada iki gün, 
amcası Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir'in ders verdiği yer olan Emeviyye 
Camii'ndeki Kubbetü'n-nesr'in altında ve Maksüretü's-sahâbe adıyla 
bilinen kısımda hadis okutuyordu. Hayatının sonuna kadar öğretim 
faaliyetleriyle meşgul olan İbn Asâkir 10 Receb 620 (9 Ağustos 1223) 
tarihinde Dımaşk”ta öldü ve Süfiyye Kabristanı'na defnedildi. 


İbn Asâkir'in fıkıh ve hadis alanında eser verdiğini kaydeden kaynaklar, 
sadece Kitâbü'l-Erba'in fi menâkıbi ümmihâtı'I-mü minin rahmetullâhi 
“aleyhim ecma'in adlı eserinin ismini zikretmektedir. Günümüze ulaştığı 
tesbit edilen yegâne eseri de budur. Müellif, Hz. Peygamber'in hanımlarının 
menkıbeleriyle ilgili olan bu eserini hazırlarken Buhâri ve Müslim'in eş- 
Sahih”leri, Ebü Dâvüd, Tirmizi, Nesâi ve İbn Mâce'nin es-Sünen'leri, 
Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'i, amcası İbn Asâkir'in Târihu Dımaşk?'ı, 
İbn Sa'd'ın et-Tabakâtü”l-kübrâ'sı, Beyhakt'nin Delâ'ilü”n-nübüvve'si gibi 
çeşitli kaynakların yanında şeyhlerinden bizzat işittiği bazı rivayetlerden de 
faydalanmıştır. Kitâbü”l-Erba'in Muhammed Muti' el-Hâfız ve Gazve 
Büdeyr ile (Dımaşk 1406/1986) Muhammed Ahmed Abdülaziz (Kahire 
1410/1989) ve Muhammed İbrâhim ed-Desüki (Bulak 1992) tarafından 
neşredilmiştir. 
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Cengiz Kallek 


İBN ASAKİR, Ebü Muhammed 


(0S yl ana si) 


Ebü Muhammed Bahâüddin el-Kâsım b. Ali b. el-Hasen ed-Dımaşkı (6. 
6000/1203) 


Ünlü tarihçi Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir'in oğlu, muhaddis ve tarihçi. 


15 Cemâziyelevvel 527'de (24 Mart 1133) Dımaşk'ta doğdu. Babası gibi 
İbn Asâkir diye meşhur oldu. İlk eğitimini babası, amcası ve dedelerinden 
aldı. Babası kendi hocalarından onun da ders almasını sağlamış, Hibetullah 
b. Sehi el-Bistâmi gibi Bağdatlı, ayrıca Horasanlı birçok muhaddisten onun 
adına icâzet almıştır. Hocaları arasında Cemâlülislâm Ebü'l-Hasan Ali b. 
Müsellem es-Sülemi, Ebü Sa'd b. Semmân ve Nasrullah b. Muhammed el- 
Mıssisi gibi âlimler de vardır. Olgunluk çağına kadar babası hayatta olduğu 
için ondan çok faydalandı ve eserlerinin telifine yardım etti. Nitekim 
babasının Târihu medineti Dımaşk'ını iki defa temize çekti. Zehebi, 
babasından çok hadis rivayet eden âlimler arasında onun gibi birini 
duymadığını söylemektedir. Kendisinden de oğlu Ali b. Kâsım ile İzzeddin 
İbn Abdüsselâm, Ruhâvi ve İbnü”l-Enmâti diye bilinen İsmâil b. Abdullah 
gibi şahsiyetler ders aldı. Şam, Kudüs, Hicaz ve Mısır'a ilmi amaçlarla kısa 
süreli seyahatler yaptı. Rivayet ve semâının çokluğu, dini hayatının 
mükemmelliği bakımından Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'den daha üstün 
sayılmakla birlikte İbnü”l-Cevzi'nin hem ricâl ve hadis metinlerine hem de 
diğer ilimlere vukufu bakımından ondan ileride olduğu kabul edilmektedir. 


Hadis hâfızı ve tarihçi olarak bilinen Ebü Muhammed İbn Asâkir, İbn 
Nukta tarafından sika olarak değerlendirilmiştir. Çeşitli eserler kaleme 
almasına, pek çok bilgi toplamasına karşılık yazısının kötü olduğu 
belirtilmektedir. Bunun sebebi muhtemelen çok hızlı yazmasıdır. Babasının 
ölümünden sonra Şam'da Emeviyye Camii'nde hadis okutmaya başlayan 
İbn Asâkir, Nüreddin Mahmüd Zengi'nin yaptırdığı Dârü”l-hadisi”n- 
Nüriyye'ye müderris olmuş, ölünceye kadar bu görevde kalmıştır. 


İbn Asâkir amelde Şâfüi, itikadda koyu bir Eş*ari idi. Makâlâtü”- 
İslâmiyyin'i çok okuduğu rivayet edilir. Ayrıca dindarlığı, fazileti, sünneti 
müdafaa edip bid'atlara karşı çıkması ile tanınmıştır. Zarif, şakacı ve 
nüktedan bir kişiliğe sahip olan İbn Asâkir'in dârülhadis müderrisliği 
görevini fahri olarak sürdürdüğü, medresenin suyundan içmediği gibi 
oradan abdest bile almayacak derecede takvâ sahibi olduğu, hadis tahsili 
için gelen öğrencilere bütün imkânlarıyla yardımda bulunduğu rivayet 
edilir. 9 Safer 600”de (18 Ekim 1203) Dımaşk”ta vefat eden İbn Asâkir 
Bâbüssagır Kabristanı'nda babasının yanına defnedildi. 


Eserleri. 1. el-Câmi'u'l-müstakşâ fi fezâ”ılı'I-Mescidi”l-akşâ. Fezâilü”1- 
Kuds, Fezâ'ilü Beyti'l-makdis ve Fezâ'ilü'l-Mescidi?l-akşâ gibi isimlerle 
de anılan eserin (Keşfü'z-zunün, 1, 574) bir nüshası Bağdat'ta (Hizânetü”|l- 
evkâafı'l-âmme, nr. 783), 


aslından seçmeler ihtiva eden bir nüshası da British Museum'da (nr. 1250) 
bulunmaktadır. İbn Asâkir'in Fazlu ziyâreti”l-Halil “aleyhi's-selâm ve 
mevdı'i kabrihi ve kubüri ebnâ'ıhi'l-kirâm adlı eserinin de bu kitabın bazı 
kısımlarından ibaret olduğu belirtilmektedir. 2. Müntehabât min Târihi 
Dımaşk. Babasının Târihu medineti Dımaşk'ından seçmeler yaparak telif 
ettiği bu eserin bazı kısımları Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'dedir (M. 
Nâsırüddin el-Elbâni, s. 84). 3. Cüz? fi ahbâri'1-Hâfız İbn “ Asâkir. 
Babasının hayatı ve eserlerine dair olup Yâkut ve Zehebi'nin görüp 
faydalandığı, ancak daha sonra kaybolduğu zannedilen eser (EI2 fİng.), INI, 
714) Selâhaddin el-Müneccid tarafından bulunarak yayımlanmıştır (Beyrut 
1980). 4. Kitâbü”1-Cihâd (Fazlü”l-cihâd). Müellif, halkı Haçlılar'a karşı 
savaşmaya teşvik etmek amacıyla kaleme aldığı bu eserini 576 (1180) 
yılında Selâhaddin-i Eyyübi'ye takdim etmiştir. Eserinin başında ve 
sonunda Kudüs'ün geri alınması için Allah'a dua ettiğini, duasının kabul 
edildiğini ve 583'te (1187) gerçekleşen fethe kendisinin de katıldığını 
söylemektedir. İki ciltten meydana gelen eserdeki rivayetlerin isnadı çok 
uzun tutulduğundan hacmi oldukça kabarmıştır. Bu sebeple kitap, yine 
müellifi tarafından el-Müntekâ min Kitâbi Fazlı'l-cihâd ve mâ e“addallâhü 
l1-“ibâd adıyla ihtisar edilmiş olup bunun bir nüshası Beyazıt Devlet 
Kütüphanesi”'ndedir (nr. 1044). 5. Zeyl “alâ Târihi Dımaşk. Babasının 
eserine yaptığı bir zeyil olup tamamlanmamıştır (Keşfü'z-zunün, 1, 294). 6. 
Ta'ziyetü'l-müslim “an ahihi (Kitâbü Ta'ziyeti'I-müslim). Mecdi Fethi es- 


Seyyid tarafından yayımlanan eser (bk. bibi.) iç kapakta yanlışlıkla 
müellifin babasına nisbet edilmiştir. 7. el-Ebdâlü”1-âliye. Genellikle 
babasının eserlerinden yaptığı seçmelerden ibarettir. Müellifin Kitâbü” |- 
Ebdâli”I-muhrace mine?ş-şıhâh ve'I-hisân ve”I-“avâli (Rüdâni, s. 137) adıyla 
anılan eseri de muhtemelen bu kitaptır. 


İbn Asâkir'in ayrıca FeZâ'ilü'1-Medine (el-Enbâ 'ü”l-mübine fi fazli”1- 
Medine, Fazlü”'l-Medine), Kitâbü'l-Menâsik, el-Muvâfakat, el-Emâli 
(Mecâlis), es-Sübâ'iyyât, Fazlü (Fezâ”ılü)'I-Harem, Kitâb fimen haddese 
bi-medâ”ini'ş-Şâm ve kurâhâ adlı eserleri kaynaklarda zikredilmektedir. 
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İBN ASAKİR, Ebü”l-Kâsım 


(Se Gel geli gi) 


Ebü'l-Kâsım Ali b. el-Hasen b. Hibetillâh b. Abdıllâh b. Hüseyn ed- 
Dımaşki eş-Şâfii (6. 571/1176) 


Hadis hâfızı ve Târipu medineti Dımaşk adlı eseriyle tanınan tarihçi. 


499 Muharreminde (Eylül 1105) Dımaşk'ta doğdu. Babası Hasan b. 
Hibetullah gibi Kureyş soyundan gelen anne tarafı da ilim ve mârifetiyle 
tanınıyordu; annesinin babası Ebü'l-Fazl Yahyâ b. Ali el-Kureşi Dımaşk 
kadılığı yapmıştı. Ebü”l-Kâsım Ali b. Hasan'dan önce sülâlesinde İbn 
Asâkır lakabıyla anılan kimse bulunmamakta, ona da ölümünden sonraki 
yıllarda ilk defa Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi tarafından tesbit edilen bu 
lakabın (el-Muntazam, X, 261) neden verildiği bilinmemektedir (Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?, XX, 555); Sıbt İbnü”l-Cevzi ise lakabın İbn Asâkir'in 
anne tarafından geldiğini kaydeder (Mir'âtü'z-zamân, VIII, 336). Daha 
sonra onun Kur'an ilimleri, nahiv ve fıkıh alanlarında yetiştirdiği âlimlerle 
temayüz eden, Dımaşk'ın idari ve kültürel tarihinde, özellikle Dımaşk Şâfii 
ekolünün ortaya çıkmasında önemli roller üstlenen ahfadına da Beni Asâkir 
denilmiştir. 


İbn Asâkir ilk bilgilerini ailesinden aldı. Dedesi Ebü”l-Fazl Yahyâ”dan Arap 
dili ve belâgatı, Ebü'l-Hasan Ali es-Sülemi”den fıkıh okudu. İbn Asâkir'in 
fıkha ilgi duymasında Dımaşk kadısı olan Ebü'l-Meâli Muhammed b. 
Yahyâ ile Ebü'l-Mekârim Sultan b. Yahyâ adlı dayılarının da rolü vardır. 
Kur'an, hadis, fıkıh ve usul dersleri aldığı hocaları arasında 


Ebü Tâhir Muhammed b. Hüseyin el-Hınnâi, İbn Sa*dün el-Kurtubi, İbn 
Ebü Ya'lâ, Ebü”l-Hasan Ali b. Hasan el-Muvâzini, Ebü Ali İbn Nebhân, 
Ebü”l-Kâsım Ali b. İbrâhim en-Nesib, İbn Kirât diye bilinen Sübey* b. 
Müsellem ile Ebü Muhammed Hibetullah İbnü”l-Ekfâni de bulunmaktadır. 
İbn Asâkir'in yetiştiği dönemde yeteri kadar hadis öğrenmeyen kimsenin 
fıkıh tahsiline başlamasına izin verilmediği için onun erken yaşlardan 


itibaren hadis ilmiyle uğraşmış olması gerekir. Hadis rivayet ettiği 
kişilerden bazıları şöyle sıralanabilir: Abdülaziz b. Ahmed el-Kettâni, 
Haydere b. Alı, Ebü'l-Hasan Ali b. Ahmed b. Kubeys, Ebü Muhammed 
Hibetullah İbnü”l-Ekfâni, Zâhir b. Tâhir ve Tâhir b. Sehl el-İsferâyini. İbn 
Asâkır'ın eğitim ve öğretim hayatında Emeviyye Camii'nin önemli bir yeri 
vardır. Hocalarının evlerine ve Şâfii fıkhının okutulduğu Gazzâliyye 
Zâviyesi ile Eminiyye Medresesi dahil şehirdeki diğer eğitim 
müesseselerine de giden İbn Asâkir Emeviyye Camii'nde kurulan her ders 
halkasına devam etmeye özen gösteriyor ve burada dışarıdan gelen 
âlimlerle tanışarak onlardan da faydalanıyordu. 


520 (1126) yılı, yirmi bir yaşına gelen ve artık şöhreti çevresinde yavaş 
yavaş yayılan İbn Asâkir'in hayatında yeni bir dönemin başlangıcıdır. Bir 
yıl önce babasını kaybeden müellif, Dımaşk'taki Bâtıni hareketlerinin 
artmasından da rahatsızlık duyarak hadis âlimlerinden hadis öğrenmek, 
ezberlediği hadisleri kendilerine okumak ve icâzet almak amacıyla diğer 
ilim merkezlerini dolaşmaya karar verdi ve ilk önce ağabeyi Sâinüddin ile 
birlikte, VI. (XII) yüzyılda hâlâ İslâm dünyasının önemli kültür 
merkezlerinden biri olan, Selçuklular'ın Büveyhi hâkimiyetine son 
vermelerinden (Ramazan 447/Aralık 1055) sonra Sünni tedrisatın tekrar 
yaygınlaştığı Bağdat'a gitti. Ertesi yıl da buradan ayrılarak Hicaz'a geçti ve 
İslâm dünyasının çeşitli bölgelerinden hacca gelen âlimlerle Mekke ve 
Medine'de temas kurarak bilgi alışverişinde bulundu; özellikle Gazâl diye 
bilinen Abdullah b. Muhammed el-Mısri ve Abdülhallâk b. Abdülvâsı el- 
Herevi'den hadis dinledi. Hac dönüşü Bağdat'ta Nizâmiye Medresesi başta 
olmak üzere eğitim ve öğretim faaliyeti yapılan yerlerde fıkıh, hadis, usul 
ve nahiv derslerine katıldı. Ebü'l-Hasan Ali b. Abdülvâhid ed-Dineveri, 
Hibetullah b. Abdullah eş-Şürüti, Karategin b. Es*ad, Ebü Gâlib İbnü”|- 
Bennâ ve Ebü Sa'd el-Bağdâdi”den hadis, Ebü Sa'd İsmâil b. Ahmed el- 
Kirmâni'den ilm-i hilâf dersleri aldı (Yâküt, XTII, 76). Derslerde gösterdiği 
basiret ve konulara yaptığı katkılar Bağdat'ta kısa sürede şöhretinin 
yayılmasına sebep oldu. Bu sırada Irak'ın kuzeyindeki Musul, Rahbe, Cizre 
(Ceziretü İbn Ömer), Diyarbekir ve Mardin şehirlerine ilmi seyahatler yaptı. 
525'te(1131) Dımaşk'a dönerek evlendi ve iki yıl sonra oğlu Kâsım 
dünyaya geldi (Târihu Dımaşk: Terâcımü'n-nisâ?, s. 321). 


İbn Asâkir, 3529'da (1135) son büyük ilmi seyahatini hadisçilik açısından 


önemli bir merkez olan Horasan bölgesine yaptı ve İsfahan, Merv, Nişâbur, 
Herat gibi ilim merkezlerini dolaştı. Bu sırada Kitâbü'l-Ensâb müellifi 
Abdülkerim es-Sem'âni ile tanıştı ve seyahatinin bir bölümünü onunla 
beraber gerçekleştirdi. Sem'âni birlikte hadis dinlediklerini, onun 
vasıtasıyla icâzet aldığını ve el-Mu'cemü”l-müştemil'inden faydalandığını 
yazar (et-Tahbir, 1, 291,321, 383). İbn Asâkir, bu seyahatinde Horasan ve 
çevresindeki otuz dört şehri ziyaret ederek (Yâküt, XIII, 75) İslâm 
dünyasının doğusundaki âlimlerle tanışmış ve bilgi alışverişinde 
bulunmuştu. Bu yolculuklar sırasında erkek kadın ayırımı yapmaksızın pek 
çok âlimden hadis aldığı ve 1300 erkek, seksen kadından hadis dinlediği 
rivayet edilmektedir (a.g.e., XIII, 76). Onun, Kitâbü'l-Erba'ine'1- 
büldâniyye ve el-İşrâf “alâ ma“rifeti'l-etrâf gibi bazı kitaplarını da bu 
günlerde tasnif veya telif ettiği görülür (el-İşrâf, vr. 2a-6b; İbn Hallikân, TI, 
309). 


533'te (1139) Horasan seyahatini tamamlayan İbn Asâkir Bağdat'ta iki yıl 
daha kaldıktan sonra Dımaşk'a döndü ve ömrünün geri kalan kısmını 
burada eserlerini yazıp öğrencilerini yetiştirmekle geçirdi. Derslerini 
566'dan (1171) itibaren, 549'da (1154) Dımaşk'ı ele geçiren Nüreddin 
Mahmud Zengi'nin kendisi için yaptırdığı Dârü'l-hadisi'n-Nüriyye'de verdi 
(Ebü Şâme, I, 23; Makrizi, Il, 375; Nuaymi, I, 98-100). Takviyetü'l-münne 
“alâ inşâ”ı Dârı's-sünne adlı eseri, muhtemelen bu medresede okutmuş 
olduğu ders notlarının bir araya gelmiş şeklidir. Dârü”l-hadis'in kurulması 
ve İbn Asâkir'in ders vermesiyle birlikte şehirde kültür hayatı yeniden 
canlandı ve İslâm dünyasının çeşitli bölgelerinden buraya ilim yolculukları 
başladı. VI (XIN) ve VE. (XTIL.) yüzyıllarda onun soyundan gelenler bu 
müessesede ders vermeyi sürdürdüler. İbn Asâkir, Selâhaddin-i Eyyübi'nin 
Dımaşk'a girişinden bir müddet sonra 11 Receb 571'de (25 Ocak 1176) 
vefat etti ve sultanın da katıldığı cenaze namazının ardından Bâbüssagır 
Mezarlığı'nda babasının yanına defnedildi (İbn Hallikân, HI, 311). 


Ağır başlı ve mütevazi kişiliğiyle tanınan İbn Asâkir boşa vakit geçirmez ve 
namazlarında da cemaatten hiç geri kalmazdı. Ailesinin zenginliği sebebiyle 
maddi sıkıntı çekmemiş ve ömrü boyunca ilim dışında hiçbir işle meşgul 
olmamıştır. Nüreddin Zengi âlimlere yakınlık gösterirken özellikle onu her 
meclisinde hazır bulundurmuş, o da bundan duyduğu memnuniyeti 
eserlerinde yer yer dile getirmiştir. Selâhaddin-ı Eyyübi'nin de Dımaşk'a 


girmesinden itibaren tutumu aynı olmuş ve İbn Asâkir onun meclislerinde 
yine başköşeye oturtulmuştu. Her iki hükümdarın da onunla ilmi sohbetlere 
girdiği ve Ibn Asâkir'in gerektiğinde kendilerini tenkit ettiği bilinmektedir. 


İbn Asâkir keskin zekâsı, geniş hadis bilgisi, zühd ve takvâsı ile tanınır. 
Kültürlü ve yüksek seviyeli bir aileden gelmesinin sağladığı geniş imkânlar 
sebebiyle dönemin en seçkin hocalarının yanında çok iyi bir tahsil görmüş, 
dini ilimlerin hemen hemen tamamına ilgi duymakla birlikte hadis ve tarih 
sahasında yazdıklarıyla meşhur olmuştur. Hadisleri anlama, ezberleme, 
rivayetlerdeki gizli kusurları (ilel) tanıma, sahih, garib, ferd ve münker 
rivayetleri bilme konusunda dönemin önde gelen hadis hâfızlarından 
biriydi. Diğer meslektaşlarından ayrıldığı en önemli nokta ezberlediği 
hadisleri tasnif etmiş olmasıdır. Hadislerin hem metinlerini hem de 
senedlerini iyi bilen İbn Asâkir bu sahada çeşitli eserleri bir araya 
getirmiştir, bundan dolayı ilimde hadisçilik tarafı daima öne çıkmıştır. İbn 
Asâkır, eserlerinde verdiği her bilgiyi muhaddislerin metoduna uyarak 
senediyle birlikte nakletmiştir. Onun başlıca özelliği, faydalandığı eserleri 
birbirleriyle karşılaştırması ve lafızlarını tashih etmesidir. Yaptığı ilim 
yolculukları yetişmesinde ve ilmini geliştirmesinde etkili olmuş, bilhassa 
Horasan seyahati sırasında pek çok hadis âliminden icâzet almıştır. Ancak 
onun bu seyahatinden önce de hadis topladığı bilinmektedir; Târihu 
medineti Dımaşk'ında babasından rivayet ettiği hadislere yer vermesi bu işe 
ne kadar erken başladığını gösterir. İbn Asâkir, Tirmizi'nin el-Câmi'u'ş- 
şahih'inin İbnü”l-Arâbi ile birlikte 


iki önemli râvisinden biridir. İslâm dünyasının pek çok bölgesinden 
hadisçiler ondan hadis almak için Dımaşk'a gelmişlerdir. Kendisinden hadis 
alanlar arasında oğlu Kâsım, yeğeni Ebü Mansür İbn Asâkir, Abdülkerim b. 
Muhammed es-Sem'âni, Ruhâvi, Tâceddin İbn Hameveyh Mekki b. 
Müsellem, Ebü'l-Mevâhib Hasan b. Hibetullah b. Sasrâ, Ebü'l-Kâsım 
Hüseyin b. Hibetullah b. Sasrâ, Emir Seyfüddevle Ebü Abdullah 
Muhammed b. Gassân ve Ömer b. Abdülvehhâb b. Berâzii bulunmaktadır 
(Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ?, XX, 556-557). Hocalarından Hatib Ebü'l-Fazl 
et-Tüsi hadis hâfızı lakabına ondan daha lâyık kimsenin olmadığını söyler. 
Bunun dışında İbn Asâkir'e ilmi şahsiyetine uygun olarak ”sikatü”d-din, 
sadrü'l-huffâz” gibi pek çok lakap verilmiştir (Târihu Dımaşk, neşredenin 
gırışi, 1, 26-27). 


İbn Asâkir hadisin yanı sıra fıkıh, tarih, ahbâr ve edebiyat konularını da ele 
almış, fakat genel anlamda rivayet vermeyi tercih ederek şahsi görüşlerini 
az açıklamıştır; zaman zaman kendi mezhebinin dışından görüş belirttiği de 
olmuştur. Onun en seçkin sıfatı tarihçiliğinde güvenilir, hadisçiliğinde 
doğru olmasıdır. İbn Asâkir mahalli tarihçilik alanında temayüz etmiş bir 
şahsiyettir ve bu şöhretini Târihu medineti Dımaşk adlı eseriyle 
kazanmıştır. Bu alanda yapılmış en kapsamlı çalışmalardan olan ve kendi 
dönemine kadar yazılmış ensâb, tabakat ve tarih kitaplarındaki bilgileri bir 
araya getiren bu eserde Dımaşk şehrinin coğrafi ve topografik özelliklerinin 
yanında şehirle doğrudan veya dolaylı ilgisi olan 9000 civarında kişinin 
biyografisini kaydetmiştir. Nazım ve şiir müellifin yaşadığı çağda popüler 
edebiyat türlerinin başında geliyordu. İbn Asâkir'in ilmi seyahatlerinde 
faydalandığı âlimlerin kırk altısının edebi yönünün bulunduğu kaydedilir. 
Eserlerinde gerek kendisine gerekse başkalarına ait şiirlere yer vermesi 
onun şiir zevkini ve Arap edebiyatına vukufunu göstermektedir. İmâdüddin 
el-İsfahâni Haridetü'l-kaşr'da İbn Asâkir'i Dımaşk şairleri arasına almıştır 
(1,274). Döneminde revaç bulan bu tarza uyması müellifin tenkit 
edilmesine de sebep olmuş, Yâküt onun şiirde zayıf olduğunu belirtirken 
Sem'âni bu konuyla ilgilenmesini gereksiz görmüştür; Ebü'l-Yümn el- 
Kindi ise onun şairliğiyle alay etmiştir (Yâküt, XIII, 86). 


İlmi şahsiyetinde hadisçiliği ağır basmakla birlikte İbn Asâkir kelâma dair 
Tebyinü kezibi”l-müfteri, eş-Şıfât, Zemmü'r-Râfıza, Nefyü't-teşbih adlı 
eserleri de telif etmiş ve Eş'ariyye'yı hararetle savunmuştur. Ona göre Allah 
peygamberleri ve onların sonuncusu olan Hz. Muhammed'i dünyaya 
hidayet önderi, Sünni âlimleri de İslâm dinini isabetli bir şekilde anlayıp 
açıklayan imamlar olarak göndermiştir. Bu âlimler sayesinde müslümanlar 
arasında ortaya çıkan teşbih ve ta'til görüşlerinin yayılması önlenmiş, 
böylece taraftarlarının sayıları azalmıştır. Eş'ari bu âlimlerin başında gelir; 
çünkü Eş'ari hem Kur'an ve Sünnet'e bağlı kalmış, hem de kelâm 
yöntemini kullanarak İslâm akaidini akli delillerle kanıtlamayı başarmıştır. 
Eş'ari, Müşebbihe ve Mücessime'yi eleştirip ınkıraza uğrattığından bu 
zümrelerin mensuplarınca çeşitli iftira ve tenkitlere mâruz bırakılmıştır 
(Tebyinü kezibi'l-müfteri, s. 25-28). Onun kendi zamanına kadar gelen 
Eş'ariyye'ye mensup âlimler hakkında verdiği bilgiler kelâm tarihi 
açısından çok önemlidir; zira bu konuda başka kaynak yoktur. Bununla 


birlikte İbn Asâkir, Eş“ari âlimlerini savunması sebebiyle İbnü”l-Cevzi ve 
Sem'âni tarafından eleştirilmiştir (el-Muntazam, XIII, 224-225). İbn 
Asâkır'in en önemli vasfı derlemeciliği olup Eş'ariliği savunmak amacıyla 
yazdıklarının dışındaki bütün eserleri kendi görüşlerinden ziyade, 
zamanımıza ulaşmayan ve döneminde müellifi bilinmeyen bazı kitaplardan 
da istifade ederek o güne kadar topladığı rivayetlerin bir araya getirilmiş 
şeklidir (Târihu Dımaşk, neşredenin girişi, 1, 30). 


Eserleri. İbn Asâkir İslâm dünyasında tasnif ve telifinin çokluğu ile 
tanınmış bir şahsiyettir. Babasının hayatı ve eserleri hakkında Cüz? fi 
ahbâri”l-Hâfız İbn “ Asâkir'i (nşr. Selâhaddin el-Müneccid, Beyrut 1980) 
kaleme alan oğlu Kâsım babasının altmış adet kitap yazdığını kaydederken 
Yâküt bunların sayısını 134 olarak vermekte, bu sayıyı 200'e kadar 
çıkaranlara da rastlanmaktadır (et-Tevbe ve si' atü rahmetillâh, neşredenin 
girişi, s. 38). Bu fark, bir arada bulunan çalışmalarının ayrı ayrı 
düşünülmesinden ve kaynaklarda 400'ün üzerinde olduğu kaydedilen 
emâlilerinden kaynaklanmaktadır. 1. Târihu medineti Dımaşk*. Müellifin 
en hacimli eseridir. Hatib el-Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd'ı örnek alınarak 
yazılan kitap Dımaşk'a dair en geniş kaynaktır; ayrıca Halep, Ba'lebek, 
Sayda gibi Suriye şehirlerinde yaşamış bazı önemli şahsiyetler hakkında da 
bilgi ihtiva eder. Hadisçi metoduyla kaleme alınan eserin son cildi kadın 
muhaddis ve şairlere ayrılmıştır. Dımaşk Zâhiriyye nüshalarının Kahire, 
Merakeş ve İstanbul'dakilerle eksikleri giderilerek eserin tıpkıbasımı 
yapılmıştır (I-XIX, Amman 1407/1987; yazmaları için bk. Selâhaddin el- 
Müneccid, Mu'cemü”'l-mü?errihine*d-Dımaşkıyyin, s. 38-51). Pek çok 
muhtasarı, zeyli ve kısmi neşirleri olan eser yayımlanmıştır (1-LXX, Beyrut 
1979-1998). 2. Kitâbü'l-Erba'ine'l-büldâniyye (Erba'üne hadisen li- 
erba'ine şeyhan minerba'ine beldeten “an erba'in min er-ba'in li-erba'in fi 
erba'in). Abdullah b. Mübârek ile (6. 181/797) başlayan kırk hadis 
(erbainiyyât) geleneği, İbn Asâkir'in hocalarından Ebü Tâhir es-Silefi 
tarafından kırk ayrı yere mensup kırk hocadan rivayet edilen kırk hadis 
şeklinde geliştirilmiş, İbn Asâkir de buna kırk sahâbiden kırk ayrı konuda 
rivayet edilme durumunu ekleyerek bu eserini meydana getirmiştir. Müellif 
çalışmasında gezdiği coğrafyayı ve hadis aldığı hocalarını da tanıtır. 
Rivayetlerine Mekke'den başlar ve kırkıncı şehir olarak el-Cezire 
bölgesindeki Rakka'da bitirir; bu şehirlere gidiş tarihlerini ve hadisleri ne 
zaman aldığını da ayrıca kaydeder. Eseri yayımlayan Selâhaddin el- 


Müneccid de İbn Asâkir'in hadisleri aldığı hocalarıyla dolaştığı şehirlerin 
adlarını ve buralarda bulunduğu tarihleri bir liste halinde kitaba eklemiştir 
(ed-Dirâsâtü”l-“ Arabiyye, V/3-4 (19651, s. 209-233). Eser Mustafa Âşür 
(Kahire 1409/1989) ve Muhammed Muti' el-Hâfız (Beyrut-Dımaşk 
1413/1992) tarafından da neşredilmiştir. 3. el-Erba'ün fi”l-hassi “ale”1- 
cihâd. Müslümanları Haçlılar?a karşı savaşa teşvik amacıyla derlenmiş 
cihadın faziletiyle ilgili kırk hadisi içerir. Abdullah b. Yüsuf tarafından 
tahkiklı neşri yapılmış (Küveyt 1404/1984), ayrıca Ahmed Abdülkerim 
Halevâni de eseri bir çalışmasıyla birlikte yayımlamıştır (İbn “ Asâkir ve 
devruhü fil-cihâd Zıdde'ş-Şalibiyyin, Dımaşk 1991). 4. Tebyinü kexibi”!- 
müfteri* fimâ nüsibe ile”l-İmâm Ebi”l-Hasan el-Eş' ari. Hasan Ali b. 
Ahvâzi'nin (6. 446/1055) Mesâlibü İbn Ebi Bişr el-Eş“ ari”sine karşı 
Eş'ari'yi savunmak ve hakkında ileri sürülen iddiaları reddetmek için 
kaleme alınmıştır. Eserin Hüsâmeddin el-Kudsi (Dımaşk 1347/1928), Zâhid 
Kevseri (Kahire 1399/1979; Beyrut 1984, 1991) ve Abdülbâki el-Kudsi 
(Beyrut 1983) tarafından yapılmış üç ayrı neşri mevcuttur. 5. Keşfü'|- 
muğattâ fi fazlı'I-Muvatta”. 


Mâlik b. Enes'in el-Muvatta” adlı eserinin kıymetini ortaya koymak 
amacıyla yazılmış, İzzet Attâr Hüseyni (Kahire 1373/1954) ve Muhammed 
Muti el-Hâfız (Beyrut-Dımaşk 1992) tarafından yayımlanmıştır. 6. el- 
Mu'cemü”I-müştemil “alâ zikri es-mâ”i şüyühi”l-e 'immeti”n-nübel. İbn 
Asâkır bu çalışmasında kendilerinden hadis almış olduğu hocalarını bir 
araya toplamış ve bunlara günümüze ulaşmayan pek çok eserden 
faydalanarak Buhâri ve Müslim'in hocalarını da ilâve etmiştir. Zehebi kitabı 
özetlerken bazı eklemeler de yapmıştır. Eser Sekine eş-Şihâbi tarafından 
neşredilmiştir (Dımaşk 1981). 7. Tertibü esmâ”1”ş-şahâbe ellezine ahrece 
hadisehüm Ahmed b. Hanbel fi”1-Müsned. Kitapta Ahmed b. Hanbel'in el- 
Müsned”'inin ilmi kıymeti, tertip ve tanzimi hakkında bilgi verildikten sonra 
sahâbi râviler alfabetik düzenle sıralanmakta ve rivayetlerinin el-Müsned'in 
hangi bölümlerinde geçtiği kaydedilmektedir. Eseri Âmir Hasan Sabri 
yayımlamış (Beyrut 1409/1989) ve bu bölümlerin el-Müsned'in altı ciltlik 
baskısının (Kahire 1313) nerelerinde bulunduğunu belirtmiştir. 8. el-İşrâf 
“alâ ma“rifeti”l-etrâf. Ebü Dâvüd, Tirmizi, Nesâi ve İbn Mâce'nin sünenleri 
üzerine yapılmış ve sahâbi râvilere göre alfabetik sırayla düzenlenmiş bir 
etrâf* kitabıdır. Mukaddimesinde kısaca sünenler, etrâf kitaplarının tarihi ve 
yazılış sebepleriyle eserin özelliklerinden bahsedilir. Müellif, Horasan 


seyahati sırasında yazdığı müsveddeyi Dımaşk?a döndükten sonra İbn 
Mâce'yıi de ekleyerek temize çekmiştir. Eserin iki ciltlik bir nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Ayasofya, nr. 455, 456). 9. Emâli. 
İbn Asâkir'in Dımaşk Emeviyye Camii'ndeki meclislerinde okuttuğu 
hadislerin bir araya toplanmasından meydana gelmiştir. 408 adet olduğu 
rivayet edilen bu meclislerin her biri ayrı bir konuya ayrılmıştı ve sadece 
hadisle sınırlı değildi; aralarında yahudilerin zemmine, halife ve sahâbilerin 
faziletlerine dair olanlar da vardı (Yâküt, XIII, 81, 83). Müellifin Zemmü 
men lâ ya'melü bi-“ilmihi ve Zemmü kurenâ 1's-sü? adlı meclisleri, 
Meclisân min mecâlisi”l-Hâfız İbn “ Asâkir fi mescidi Dımaşk adıyla 
Muhammed Muti el-Hâfız tarafından bir arada (Dımaşk 1403/1983) ve 
bunlardan Zemmü men lâ ya'melü bi-“ilmihi Ali Hasan Ali Abdülhamid 
(Amman 1988) ve Ahmed el-Bezre tarafından (Dımaşk 1410/1990) 
yayımlanmıştır. Fazlü “ Abdıllâh b. Mes'üd'u Sekine eş-Şihâbi 
(MMLADm., LVIIV/4 (1983), s. 753-771), Zemmü zi'l-vecheyn ve 
lisâneyn'i Vefâ Takıyyüddin (a.g.e., LXI/3 (1986), s. 554-577), Fazlü Sa'd 
b. Ebi Vakkas'ı Sekine eş-Şihâbi (Mecelletü't-Türâsı'l-“ Arabi, sy. 11-12 
(1403/19831), s. 187-196), Medhu't-tevâzu' ve zemmü”I-kibr”i 
Abdurrahman Nablusi (Dımaşk 1413) ve et-Tevbe ve si“atü rahmeti'llâh?ı 
A. Muhammed Mansür (Beyrut 1417/1996) yayımlamıştır (meclislerin 
yazma nüshaları için bk. Târihu Dımaşk: Terâcimü'n-nisâ?, neşredenin 
girişi, s. 5-53; et-Tevbe ve si“ atü rahmeti'llâh, neşredenin girişi, s. 39-44). 
10. Tebyinü”l-imtinân bi”l-emr bi'l-ihtitân. M. Fethi es-Seyyid tarafından 
yayımlanmıştır (Tanta 1410/1989). 11. Ahbâr li-hıfzı”'l-Kur?ân. Mahmüd b. 
Muhammed el-Haddâd tarafından el-Câmı* fi'l-hassi “alâ hıfzı”l-Silm adlı 
eser içerisinde neşredilmiştir (Kahire 1412, s. 209 vd.). 12. el-Erba'üne'I- 
ebdâl. Zâhiriyye Kütüphanesi'ndeki (nr. 17) mecmua içerisinde bir nüshası 
mevcuttur. 


Bunun dışında İbn Asâkir'e nisbet edilen çok sayıda eserden bazıları 
şunlardır: Takviyetü'l-münne “alâ inşâ'ı Dârı's-sünne, el-Muvâfakât “alâ 
şüyühü'l-e immeti?'s-sikât, Tehzibü'l-mütelemmis min “avâli Mâlik b. Enes, 
et-Tâli li-hadisi Mâliki”1-“âli, Mecmü'u'r-reğa Ib mimmâ vaka'a min 
ehâdisi Mâliki”l-garâ'ib, el-Mu“cem li-men semi'a minhü ev ecâze lehü, 
Men semi'a minhü mine'n-nisvân, Fazlü aşhâbıi'l-hadis, Kitâbü”|- 
Müselselât, el-Müstefid fi”l-ehâdisi's-sübâ' iyyeti'l-esânid, Men vâfakat 
künyetühü künyete zevcetih, Kıtâbü'l-Erba'ine't-tıvâl, Kitâbü'l-Cevâhir 


ve'l-le?âli fi ebdâli'l-“avâli, Kitâbü'1-Makâleti'l-fâzıhâ li'r-risâleti'l vâziha, 
el-Kavlü fi cümleti?'l-esânid fi hâdisi'l-mü *eyyed, Zikrü”l-beyân “an fazlı 
kitâbeti”l-Kur ân, el-İnzâr bi-hudüsi”z-zelâzil (İbn Asâkir?e nisbet edilen 
diğer eserler için bk. Yâküt, XIII, 76-83; Zehebi, A“lâmü'l-nübelâ?, XX, 
558-562; Târihu Dımaşk: Terâcımü”'n-nisâ?, neşredenin girişi, s. 25-27). 
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İBN ASAKİR, Ebü”1-Yümn 


(Se Gel gali si) 


Ebü'l-Yümn Abdüssamed b. Abdilvehhâb b. el-Hasen ed-Dımaşki (6. 
686/1287) 


Hadis âlimi, şair. 


19 Rebiülevvel 614”te (26 Haziran 1217) Dımaşk'ta doğdu. Târihu medineti 
Dımaşk müellifi İbn Asâkir'in yeğeninin torunu olup ilk öğreniminden 
sonra özellikle hadise ağırlık verdi. İlmi ve dindarlığı dolayısıyla 
“Eminüddin”, devlet ricâlinin kendisine güveni sebebiyle “Eminüddevle” 
lakapları ile anıldı. İbn Kesir'e göre otuz, diğer bazı müelliflere göre ise 
kırk yıl kadar Mekke'de yaşadı. Bunun için Mekki nisbesiyle de bilinir. 
Babası Abdülvehhâb, dedesi Zeynülümenâ Hasan b. Muhammed, Kâdi 
Muhammed b. Hüseyin el-Kazvini, Beni Sasrâ”dan Ebü”l-Kâsım İbn Sasrâ, 
İbnü'z-Zebidi diye bilinen fakih ve muhaddis Hüseyin b. Mübârek, İbn 
Müsdi, Ebü Abdullah Muhammed b. Gassân gibi pek çok âlimden hadis 
dersi aldı. Ayrıca Abdüsselâm İbnü?s-Semâni, Ebü'l-Hasan Müeyyed b. 
Muhammed et-Tüsi, Ebü Ravh Abdülmuiz b. Muhammed el-Herevi, Kâsım 
b. Abdullah İbnü's-Saffâr, Zeyneb bint Abdurrahman eş-Şa'riyye gibi 
âlimler ona icâzet verdiler. Kendisinden de kitâbet yoluyla icâzet verdiği 
Zehebi (Mu'cemü”'ş-şüyüh, s. 394-395), Radi b. Halil el-Mekki, Alâeddin 
İbnü”l-Attâr, Hâlis el-Behâi, birçok eserin rivayet icâzetini verdiği, ayrıca 
bazı şiirlerini nakleden İbn Rüşeyd el-Fihri (Mil 'ü”1-aybe, V, 147-231), 
İbnü”z-Zübeyr es-Sekafi, Buhâr'nin el-Câmi“u”ş-şahih'inin rivayet 
icâzetini verdiği Sirâcüddin Ömer b. Ahmed el-Ensâri başta olmak üzere 
birçok âlim istifade etti. Şâfii mezhebine mensup sika bir muhaddis olan 
İbn Asâkir, Haremeyn”de hadis rivayet ettiği için kendisinden 
faydalananların sayısı oldukça fazladır. Dımaşk, Kahire, İskenderiye ve 
Bağdat gibi ilim merkezlerini dolaştı. 635 (1238) yılında hac dönüşü gittiği 
Şam ve Mısır bölgesinde 647'ye (1249) kadar kaldı; âlimler, halk ve sultan 
nezdinde önemli bir mevki kazandı. Haçlı ordusu ile yapılan Dimyat 
savaşının devam ettiği günlerde bizzat savaşa katıldı ve yaralandı (Safer 


647/Mayıs 1249). Daha sonra Mekke'ye gidip yerleşti; burada hadis 
rivayetiyle meşgul oldu. 


İbn Asâkir Cemâziyelevvel 686*da (Haziran 1287) Medine'de vefat etti ve 
Bakı Mezarlığı'nda Kubbetü”l-Abbâs'ın arka tarafına defnedildi. Vefat 
tarihi konusunda genel kanaatin aksine sadece Kütübi 687 (1288) yılını, 
bazıları da Cemâziyelâhir (Temmuz) ve Receb (Ağustos) aylarını 
zikretmişlerdir. 


Çeşitli ilimlere vukufu, zühdü, ahlâkı ve fazileti sebebiyle “Şeyhü'l-Hicâz” 
olarak da anılan İbn Asâkir aynı zamanda şairdi (bazı şiirleri için bk. Fâsi, 
V, 434-439). Nevevi, talebesi Alâeddin İbnü”l-Attâr vasıtasıyla İbn Asâkir?'e 
bir mektup göndermiş, o da kendisiyle görüşme arzusunu dile getiren güzel 
bir beyitle karşılık vermiştir. 


Eserleri. İbn Asâkir'in günümüze ulaştığı bilinen tek eseri Cüz? fihi 
ehâdisü's-sefer olup bir nüshası Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye”de bulunmaktadır 
(nr. 25.577B). Müellifin kaynaklarda zikredilen diğer eserleri de şunlardır: 
İthâfü?z-zâ)ir ve itrâfü'l-mukimi?s-sâ?ir (el-Halku?d-dâsir ve'I-mukimü”s- 
sâ”ir ile (Takıyyüddin İbn Fehd, s. 82) aynı kitap olmalıdır), Timsâlü 
na'li'n-nebi, Kitâb fi gazveti Dimyât, Fezâtılü ümmi'i-mü *minin Hadice, 
Cüz” fihi ehâdisi “idi”1-fıtr, Cüz? fi fazlı şehri ramazân, Cüz? fi fezâ li” ş- 
şalât “ale'r-Resül, Cüz? fi cebeli Hirâ. 
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İBN ASBAĞ 


(bk. İBNÜ'I-MÜNÂSIR). 


İBN A“SEM el-KÜFİ 


(İSİ çöz el) 
Ebü Muhammed Ahmed b. A'sem el-Küfi el-Ahbâri (6. 320/932'den sonra) 
Kitâbü'l-Fütüh adlı eseriyle tanınan Şii tarıhçı. 


Doğum ve ölüm tarihleri kesin olarak bilinmediği gibi isminde de ihtilâf 
vardır. Kitabının Arapça aslında Ahmed b. Muhammed b. A'sem, Farsça 
tercümesinde Ahmed b. Ali A'sem şeklinde geçen isim, hakkında bilgi 
veren iki kaynaktan Yâküt'un Mu'cemü”l-üdebâ ında Ahmed b. A'sem (I, 
379), Kâtib Çelebi'nin Keşfü'z-zunün'unda ise bir defa Muhammed b. Alı, 
bir defa da Ahmed b. Alı (II, 1239) şeklinde yazılmıştır. Kaynaklar onun 
kabilesini de zikretmemişlerdir. Her ne kadar kitabının müstensihlerinden 
Muhammed b. Ali et-Tanbezi (6. 873/1469) İbn A'sem''in nisbesini Kindi 
şeklinde vermekteyse de onun hayatını müstakil bir çalışmasında inceleyen 
Muhammed Cebr Ebü Sa'de, eserdeki tarafgir ifadelerine dayanarak 
müellifin Kinde değil Ezd kabilesine mensup olduğunu ve müstensih 
kaydının “Küf” yerine yanlışlıkla “Kindi” şeklinde yazıldığını ileri 
sürmektedir (İbn A“sem el-Küfi, s. 41-43); nisbesinin Küfi olduğunda 
ittifak vardır. Yâküt el-Hamevi'nin, “Onun Hârünürreşid zamanına kadar 
gelen meşhur Kitâbü'l-Fütüh'u ile Me'mün döneminden Muktedir-Billâh'ın 
hayatının sonuna kadarki dönemi içine alan ve birinci kitabın zeyli gibi olan 
Kıtâbü't-Târih'i vardır; ben bu iki eseri de gördüm” (Mu'cemü”l-üdebâ”, I, 
379) şeklindeki ifadesinden, İbn A“sem'in Abbâsi Halifesi Muktedir- 
Bıllâh'ın ölüm yılına (320/932) kadar hayatta kaldığı anlaşılmaktadır. Buna 
göre onun 314 (926) yılında vefat ettiğine dair bilgi (A, V/2, s. 702) doğru 
değildir. Öte yandan M. A. Shaban'ın, Kitâbü”l-Fütüh'ta yer alan 
Medâini'den (6. 228/843) naklen bazı bölgelerin fetihleriyle ilgili 
rivayetlerine bakarak İbn A'sem'i Medâini'nin çağdaşı sayması ve kitabını, 
Farsça tercümesinin mukaddimesinde görülen bir 1fadeden hareketle 204 
(819) yılında yazdığını ileri sürmesi ve onu Belâzüri'nin selefi kabul etmesi 
de doğru değildir (The “ Abbâsıd Revolution, s. XVIL; ERP (Fr.|, HI, 745). 
Çünkü İbn A “sem çalışmasında isnad usulüne riayet etmediği gibi birçok 


râvı ve sahâbi adı da uydurmuştur; dolayısıyla sadece kitabının başında 
sanki bizzat kendisinden 

hadis aldığını belirten “haddeseni” ifadesini kullanmasına dayanarak onun 
Medâıini ile çağdaş olduğunu iddia etmek hatalı bir görüştür. 204 (819) 
yılında eserini yazmaya başladığı görüşü de (Kitâbü”l-Fütüh (nşr. Gulâm 
Rızâ Tabâtabâi Mecdi, tercüme edenin önsözü, s. 54) yanlıştır; çünkü Yâküt 
el-Hamevi onun 320'de (932) hayatta olduğunu açıkça ifade etmiştir. 
Nitekim Farsça tercümenin tahkikli neşrinde, mütercimin eserin telifine 204 
(819) yılında başladığı ifadesindeki “204 yılı” Muhakkik Gulâm Rızâ 
tarafından metne alınmayıp dipnotunda yalnızca bir yazma eserde geçtiği 
gösterilmek suretiyle bu yanlış düzeltilmiştir. M. A. Shaban'ın bu yanlış 
kanaate varmasının sebebi, hiç şüphe yok ki fikirlerini Kitâbü'l-Fütüh'un 
henüz Arapça orijinal metninin basılmadığı bir dönemde açıklamış 
olmasıdır. İbn A“sem hakkında bilgi veren Yâküt el-Hamevi onun Şii bir 
tarihçi şair olduğunu ve hadisçiler nezdinde zayıf kabul edildiğini 
söylemekle yetinmiştir (Mu“cemü”l-üdebâ?, 1,379). TII(IX) ve IV. (X.) 
yüzyıllarda yaşayan diğer İslâm âlimlerinin aksine İbn A“sem”le ilgili 
bundan başka bilgi bulunmamasının, hatta zayıf ve metrük râvileri konu 
edinen biyografik eserlerde dahi adına rastlanmamasının sebebi 
muhtemelen, kendisinden sonra gelen tarıh ve tabakat yazarlarının ondan - 
adını anarak-hiç faydalanmamış olmalarıdır. 


İbn A'sem'in Kitâbü”l-Fütüh adıyla bilinen tek eserinin Arapça aslı ile 
Farsça tercümesi bulunmakta ve bunun Yâküt'un bahsettiği Kıtâbü't-Târih'i 
de içine aldığı görülmektedir. Eser Hulefâ-yı Râşidin dönemiyle başlar. Ele 
alınan ilk konu Sakifetü Beni Sâide'de Hz. Ebü Bekir'in halife oluşudur; 
ardından irtidad savaşları ile Sâsâni ve Bizans cephelerinde gerçekleştirilen 
fetihlere ve bu dönemdeki diğer olaylara geçilir. Hz. Osman'ın şehâdetiyle 
ortaya çıkan fitneye ve Cemel, Sıffin, Nehrevan savaşlarına kitabın dörtte 
birini işgal edecek genişlikte yer verildiği, ayrıca Kerbelâ Vak'ası'nın ve 
Hârici isyanlarının anlatıldığı, bu arada metne hayali kıssaların eklendiği ve 
yer yer meşhur veya adı hiç bilinmeyen bazı şairlere nisbet edilen, fakat 
hemen tamamı İbn A“sem'in kendisine ait olan şiirlerin serpiştirildiği 
görülür. VTLL. cildin 145. sayfasında Emevi dönemi bitirilir ve 146. 
sayfadan kitabın sonunu teşkil eden 354. sayfaya kadar Müstain-Bıllâh (6. 
252/866) dönemiyle sona eren Abbâsi tarihi anlatılır. Hârânürreşid'in 


ölümüne ayrılan 244. sayfada, Yâküt el-Hamevi'nin sözlerini doğrulayan 
“Fütüh sona erdi” kaydının bulunmasından, son cildin 244-354. sayfaları 
arasında yer alan metnin Kitâbü t-Târih'in bir kısmı olduğu anlaşılmaktadır. 
Fütüh, Abbâsi döneminin çok kısa yazılmasına karşılık ilmi üslübu ve 
özellikle isnadı yaygın bir şekilde kullanmasıyla dikkat çeker. Eseri metot, 
üslüp ve muhteva bakımından Taberi'nin Târih'i ile mukayese etmeye 
imkân yoktur. İbn A“sem kitabını, Hz. Ali başta olmak üzere Şii imamlarını 
ve onları destekleyenleri övmek, Muâviye ve oğlu Yezid ile diğer 
Emeviler'i ve arkasından da Abbâsiler'i yermek, ayrıca genelde 
Yemenliler?'i, özelde Ezd kabilesi mensuplarını yüceltmek için kaleme 
almıştır (eserin tenkidi için bk. M. Cebr Ebü Sa'de, tür. yer.). 


Tarihçilerin Kitâbü'l-Fütüh'un Arapça aslından faydalanmaları ancak XX. 
yüzyılın ortalarına doğru gerçekleşmişken Farsça tercümesinin daha çok Şii 
çevrelerinde ve eserlerini Farsça yazanlar arasında olmak üzere XIII. 
yüzyıldan itibaren yaygınlaştığı görülmektedir (Kurat, VI1/2 (1949), s. 256- 
251). 596'da (1199), adı verilmeyen fakat “Hârizm ve Horasan'da yüksek 
bir mevki işgal eden” gibi övücü sözlerle tanıtılan bir devlet adamının 
teşvikiyle Muhammed b. Ahmed el-Müstevfi el-Herevi eseri Farsça'ya 
tercüme etmeye başlamış ve bu çalışma Muhammed b. Ahmed b. Ali Bekir 
el-Kâtib el-Mâberrâbâdi tarafından tamamlanmıştır (Hz. Hüseyin'in 
şehâdetinin sonuna kadarki kısım). Ancak bu tercümenin yapılmasından 
önce de Sâmâni Veziri Ebü Ali Bel'ami'nin (6. 992-997 arası), Taberi'nin 
Târih'ini Farsça'ya muhtasar olarak çevirirken çalışmasında yer verdiği 
Taberi'nin eserinde bulunmayan bazı bilgilerin Kitâbü”l-Fütüh'taki 
bilgilerle benzerlik ve yer yer aynilik arzetmesi bu kitaptan faydalandığını 
göstermektedir (a.g.e., s. 262, 264). Şarkiyatçıların bir kısmı eseri Farsça 
tercümesi vasıtasıyla tanımışlar ve ilgilerini çeken bölümlerini Batı dillerine 
yaptıkları tercümeleriyle birlikte neşretmişlerdir (a.g.e., s. 257-258). 
Kitâbü'l-Fütüh'un Farsça tercümesi Bombay'da üç defa (1270, 1300, 1305) 
ve Gulâm Rızâ Tabâtabâi Mecd tarafından tahkik edilerek Tahran'da iki 
defa (1372, 1374) el-Fütüh adıyla basılmıştır; ayrıca eser bu tercümeden 
Urduca'ya çevrilip Târih-i A“sem adıyla da yayımlanmıştır (Zirikli, I, 96). 


Eserin Arapça aslının üç cilt halindeki yazma nüshalarından ılk defa Zeki 
Velidi Togan faydalanmış, Il ve HI. ciltlerin (TSMK, III. Ahmed, nr. 2956) 
Emevi Halifesi Mervân b. Hakem'in Hazarlar'a ve Slavlar'a (Sakâlibe) 


karşı yaptığı seferlere ait kısımlarını neşretmiştir (İbn Fazlan?s Reisebericht, 
Leipzig 1939, s. 295-302). Daha sonra Akdes Nimet Kurat kitabın Kuteybe 
b. Müslim'in Hârizm ve Semerkant'ı zaptına dair kısmını yayımlamış (V1/5 
(1948), s. 385-430), M. A. Shaban, Taberi'nin eserinde bulunmayan 
Medâini'nin Horasan'a ait mali tarıhi ilgilendiren rivayetlerinden (The 
“Abbâsid Revolution, s. XVII-XIX) ve Fâruk Ömer de Abbâsiler?in tarih 
sahnesine çıkışlarına dair bilgilerinden (Tabi atü”d-da' veti”1-“ Abbâsiyye, s. 
30-33) faydalanmışlardır. Arapça metin ilk defa sekiz cilt halinde 
Haydarâbâd-Dekken”de basılmış (1388-1395/1968-1975) ve arkasından 
aynı baskı Beyrut'ta Dârünnedve el-Cedide tarafından ofset olarak 
tekrarlanmıştır (ts.). Daha sonra yine Beyrut'ta Naim Zerzür'un yazdığı bir 
mukaddime ile dört cilt (1406/1986) ve Süheyl Zekkâr'ın tahkikiyle üç cilt 
(1412/1992) halinde iki ayrı baskısı yapılmıştır. 


Yâküt el-Hamevi Mu'cemü”l-üdebâ?da (1, 379), İbn A'sem'in Kitâbü”l- 
Melüf adında bir eserinin daha bulunduğunu yazmaktaysa da bazı 
araştırmacıları yanıltan bu bilgi aynı eserin Kahire neşrinde yer 
almamaktadır. Bugüne kadar ne kitabın aslı ele geçmiş ne de herhangi bir 
klasık kaynakta adına rastlanmıştır. 
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Mustafa Fayda 


İBN ÂSIM, Ebü Bekir 


(el si) 


Ebü Bekr Muhammed b. Muhammed b. Muhammed el-Endelüsi el-Gırnâti 
el-Kaysi (6. 829/1426) 


Mâliki fakıhi, şair ve edip. 


12 Cemâziyelevvel 760'ta (11 Nisan 1359) Gırnata'da (Granada) doğdu. 
Dedesinin dedesi olan Âsım'a nisbetle İbn Âsım diye tanınmıştır. 
Aralarında, Ebü”l-Kâsım İbn Cüzey'in oğulları olan dayıları Kâdi Ebü 
Bekir İbn Cüzey ve Ebü Muhammed İbn Cüzey ile İbnü”l-Hâc en-Nümeyri, 
Ebü Said İbn Lüb el-Gırnâti, Ebü İshak eş-Şâtıbi, Ebü Muhammed 
Abdullah b. Şerif et-Tilimsâni, Ebü Abdullah İbn Allâk, Ebü”l-Hasan Ali b. 
Mansür el-Eşheb ve Ebü Abdullah el-Belensi'nin de bulunduğu âlimlerden 
ders aldı. Fıkıh yanında kıraat, edebiyat, nahiv, mantık, usül-i fıkıh, 
matematik ve ferâiz alanındaki bilgisi, ayrıca şairliğiyle tanındı. Oğlu Ebü 
Yahyâ İbn Âsım da Mâliki fakihlerinin önde gelenlerindendir. 


Öğrenimi sırasında ciltçilik ve kitapçılıkla da meşgul olan İbn Âsım ayrıca 
iyi bir hattat ve müzehhipti. 794”te (1392) bir yıl süreyle divan kâtıplığı 
yaptı. 811 (1408) yılında Gırnata'da Nasri Hükümdarı IlI. Yüsuf'un 
vezirliğine getirildi; 814'te (1411) bilinmeyen bir sebepten dolayı hapse 
atıldı. Daha sonra Vâdiâş'ta (Guadix) kadılık (6820/1417), 824 (1421) 
yılından vefatına kadar da Kurtuba'da (Cordoba) başkadılık görevinde 
bulundu. Bazı kaynaklarda II. Yüsuf (1391-1392) ve oğlu VII. Muhammed 
(1392-1408) zamanında bir süre vezirlik yaptığı kaydedilir. İbn Âsım 11 
Şevval 629”da (16 Ağustos 1426) Gırnata'da vefat etti. 


Eserleri. 1. Tuhfetü”l-hükkâm fi nüketi”l-“uküd ve”l-ahkâm (el-Âşımiyye, 
Tuhfetü İbn “Âşım). En meşhur eseri olup İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni”'nin 
er-Risâle'si ve Halil b. İshak'ın el-Muhtaşar”ı ile birlikte Mâliki mezhebinin 
el kitapları arasında yer alır. Manzum olarak recez vezniyle telif edilen ve 
on yedi bab, 109 fasıldan meydana gelen 1698 beyıtlik eserde yargılama, 


aile, borçlar, şahıs, ceza ve miras hukukuna dair hükümlere yer verilmiştir. 
İbn Âsım, eserini telif ederken Mâliki fakihlerinden Ebü”l- Velid Hişâm b. 
Abdullah el-Ezdi'nin el-Müfid li”I-hükkâm fimâ yu'radu lehüm min 
nevâzili'l-ahkâm, İbn Ebü Zemenin'in el-Mukarrib ve el-Müntehab fi”l- 
ahkâm ve İbnü”l-Kâsım el-Ceziri'nin el-Makşadü”l-mahmüd fi telhişi”1- 
“uküd adlı eserlerinden faydalanmıştır. Birçok defa basılan kitabın (Fas 
1289, 1300, 1317; Cezayir 1882, 1323, 1327; Kahire 1309, 1322, 1327, 
1368) O. Houdas ve F. Martel ile (Trait& de drolt musulman, la Tohfat 
d'Ebn Acem, Alger | Cezayır|-Paris 1883-1893) L. Bercher (Alger 1958) 
tarafından Arapça metin neşriyle birlikte yapılan iki ayrı Fransızca 
tercümesi mevcuttur. Eserin ilk 600 beyti, Zekkâk'ın Mâliki fıkhına dair 
Lâmiyye'si ile beraber Bello Muhammed Daura tarafından İngilizce'ye de 
çevrilmiştir (Zara 1989). 


Tuhfetü'l-hükkâm üzerine pek çok şerh ve hâşiye yazılmıştır. Ebü Yahyâ 
İbn Âsım babasının eserine yazdığı Şerhu Tuhfeti”l-ahkâm”da (yazmaları 
için bk. Brockelmann, GAL, II, 341; Suppl., 11, 375; M. Âbid el-Fâsi, 1, 
451-454) fıkhi meseleleri ele alırken Gırnata ulemâsı tarafından verilen 
fetvaları da zikretmiştir. Ali b. Abdüsselâm et-Tesüli'nin el-Behce fi şerhi”t- 
Tuhfe (el-Behiyye) (Bulak 1256; Fas 1294, 1304, 1305; Kahire 1305, 1318; 
Beyrut 1397/1977, 1412/1991) adlı şerhi, yargılama hukuku alanında 
hâkimlerin başvuru kaynaklarından biri olmuştur. Tuhfetü'l-hükkâm'ın 
önemli şerhleri arasında Meyyâre lakabıyla tanınan Muhammed b. Ahmed 
el-Fâsi'nin el-İtkân ve”l-ihkâm fi şerhi Tuhfeti”l-ahkâm (1-11, Fas 1294, 
1299; Kahire 1301, 1305, 1306, 1315), İbn Süde et-Tâvüdi'nin Halyü”l- 
maâşım (Fas 1293, 1308-1310; Kahire 1304; Beyrut 1412/1991, Tesülü'nin 
el-Behce'sinin kenarında), Osman b. Mekki et-Tevzeri'nin TavZihu'l-ahkâm 
(Tunus 1339) ve Muhammed b. Yüsuf el-Kâfi'nin İhkâmü”l-ahkâm “alâ 
Tuhfeti'l-ahkâm (Tunus 1370/1950; Beyrut 1415/1994) adlı eserlerini de 
anmak gerekir (diğer şerhleri için bk. Brockelmann, GAL, II, 341; 
Abdülaziz Binabdullah, s. 85-86). 2. Hadâ'ıku'l-ezâhir fi müstahseni?|- 
ecvibe ve'l-mudhikât ve”l-hikem ve'l-emsâl ve'I-hikâyât ve'n-nevâdir. Halk 
arasında yaygın olan hikâyeler, atasözleri, şiirler, nükteler ve hikmetli 
sözleri ihtiva eden eser “hadika” adı verilen altı bölümden meydana 
gelmektedir (Fas, ts.; nşr. Afif Abdurrahman, Beyrut 1407/1987; nşr. Ebü 
Hemmâm Abdüllatif Abdülhalim, Beyrut 1413/1992). Eserin kaynakları 
arasında İbn Abdürabbih'in el-“ İkdü”l-ferid'i, Câhiz'in el-Beyân ve”t- 


tebyin, el-Buhalâ? ve el-Hayevân'ı ile Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'nin 
Ahbârü'l-hamkâ ve”I-muğaffelin'i yer almaktadır. Hadâ ik'in beşinci 
bölümü M. Marugân Gümez tarafından İspanyolca”ya çevrilerek 
incelenmiştir (El refranero andalusi de Ibn Âsim al-Garnâti: estudio 
lingüistico, trancripciön, traducciön y glosario, Madrid 1994). 3. Murtaka”l- 
vüşül ilâ (ma'rifeti) “ilmi'l-uşül. Fıkıh usulüne dair recez vezniyle yazılmış 
bir eserdir (Fas 1327). 


İbn Âsım'ın kaynaklarda adı geçen ve hepsi manzum olan diğer eserleri 
şunlardır: el-Emelü”l-merküb fi kırâ?âti Ya“ küb, İzâhu”l-me' âni fil- 
kırâ'âtı”s-semâni (fi kırâ'ati'd-Dâni) Neylü'l-münâ fı htişârı'I-Muvafakât, 
Mehye (Menbe)'u”I-vüşül fi “ilmil-uşül, el-Mücez fi'n-nahv, Kenzü”|- 
müfâviz fi “ilmi”l-ferâ?iz, İzâhu”l-gavâmiz fi “ilmi”l-ferâ?iz. 
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M. Kâmil Yaşaroğlu 


İBN ÂSIM, Ebü Yahyâ 


Ebü Yahyâ Muhammed b. Muhammed b. Muhammed el-Endelüsi el- 
Gırnâti (6. 857/1453'ten sonra) 


Mâliki fakıhı, şair ve edip. 


Büyük dedelerinden Âsım'a nisbetle İbn Âsım diye tanınmıştır. Babası Ebü 
Bekir Ibn Asım'ın hapse atıldığı sırada (814/1411) genç yaşta olmasından 
hareketle 


(Cennetü'r-r1Zâ?, II, 203-204) VT. (XIV.) yüzyılın sonlarında doğduğu 
söylenebilir. Babası ve amcası (veya babasının amcasının oğlu) Ebü Yahyâ 
İbn Âsım?dan başka Ebü'l-Hasan İbn Sema, Ebü Abdullah el-Mintüri, 
Ebü”l-Kâsım İbnü's-Serrâc, Ebü Abdullah el-Beyyâni, Ebü Ca'fer İbn 
Ebü'l-Kâsım es-Sebti gibi âlimlerden ders aldı. Yetiştirdiği talebeler 
arasında Ebü Abdullah İbnü”l-Ezrak el-Gırnâti, Muhammed b. Yüsuf el- 
Mevvâk, Ebü Abdullah İbnü”l-Haddâd el-Vâdiâşi gibi âlimler 
bulunmaktadır. 


Nasriler Sultanı Galib-Billâh EX. Muhammed'in teveccühüne mazhar olan 
İbn Âsım babasının ölümünün ardından divan kâtipliğine getirildi 
(829/1426). Daha sonra sır kâtıplıği yaptı, 838 (1434-35) yılında 
kadılkudâtlığa tayın edildi. Gırnata”dakı iç karışıklıklar sebebiyle birkaç 
defa tahttan uzaklaştırılan Galib-Billâh'ın diğer yakın adamlarıyla birlikte 
İbn Âsım da çeşitli sıkıntılara uğradı. Nitekim 849”da (1445) kız kardeşinin 
oğlu Ebü'l-Haccâc Yüsuf b. Ahmed ile yaptığı mücadelede mağlüp olarak 
tahtını tekrar kaybeden Gâlib-Bıllâh ile birlikte Mâleka'ya kaçmak zorunda 
kaldı. Ancak kısa bir süre sonra aralarında bir anlaşma sağlamak üzere yeni 
sultana elçi sıfatı ile gönderildi. Adını bir yerde Ebü'l-Haccâc (Cennetü'r- 
rızâ?, 1, 180), başka bir yerde Müstain-Billâh (a.g.e., II, 65) olarak verdiği 
bu sultanla Mağrib hükümdarı arasında da elçilik yapan İbn Âsım, iki yıl 
sonra tekrar tahta geçen Galib-Billâh'ın hizmetinde önemli görevlerde 


bulundu. 852'de (1448) İspanyollar?a karşı kazanılan zafer münasebetiyle 
kaleme aldığı, içinde bulunulan olumsuz şartları ve bunların sebeplerini 
açıklayarak cihad ve birliğin önemini vurguladığı beyannâme de bu 
mevkiini göstermektedir (a.g.e., 11, 289-311). Safer 857 (Şubat 1453) tarıhlı 
bir menşurla (Makkari, Ezhârü'r-riyâz, 1, 172-179) kâdılkudâtlık görevi 
yanında öğretim ve imam-hatiplikle ilgili işlerin yönetimi de kendisine 
verilen İbn Âsım''ın, aynı yılın sonunda tahtı ele geçiren Nasri Hükümdarı 
Ebü Nasr Sa'd el-Müstain-Bıillâh'ın emriyle sultan Gâlib-Billâh ve diğer 
yakınlarıyla birlikte öldürüldüğü tahmin edilmektedir. 


Kaynaklarda İbn Asım'ın çeşitli unvanlar yanında vezirlik rütbesi de elde 
ettiği belirtilmektedir. Tayin edildiği görevler içinde vezirlik açıkça 
anılmasa da bazı devletlerde sır kâtipliğinin vezirlikle aynı anlamda 
kullanıldığı ve hayatı boyunca Gâlib-Billâh'ın en yakın adamı ve geniş 
yetkilere sahip bir yönetici olduğu göz önüne alınırsa bu bilgi doğru kabul 
edilebilir. İbn Âsım, kadılık görevinde Lisânüddin İbnü”l-Hatib'in halefi 
olması, ilmi çalışmalarında onun izinden gitmesi, genelde Endülüs ve 
özellikle de Gırnata tarihinin kaleme alınmasına selefi gibi önemli 
katkılarda bulunması sebebiyle İbnü”l-Hatib es-Sâni lakabıyla anılmıştır. 


Bir fıkıh âlimi ve dirayetli bir yönetici olan İbn Âsım aynı zamanda babası 
gibi edip ve şairdi. Makkari'nin naklettiği bir kasidesinde lafzi ve mânevi 
sanatlardan örnekler sergilemektedir. Bu kasidede kırmızı ve yeşil 
mürekkeple tefrik ettiği kelimeler ayrı ayrı yanyana getirildiğinde iki 
müstakıl kaside ortaya çıkmaktadır. Bu ikisinde de bazı kelimeler yine 
farklı renklerle ayrılmış olup bunlar ardarda sıralandığında birer müveşşah* 
çıkmaktadır (bunlar ve şiirlerinden diğer bazı örnekler için bk. Cennetü'r- 
rızâ”, 1, 143-155; Makkari, Ezhârü'r-riyâz, 1, 147-157, 179-185;111, 323). 


Eserleri. 1. Şerhu Tuhfeti'l-hükkâm (yazma nüshaları için bk. GAL, II, 341; 
Suppl, 11, 375; Muhammed Âbid el-Fâsi, 1, 45 1-455). Babasının fıkha dair 
eserinin şerhi olup nazari bilgilerden başka Gırnata ulemâsının o günkü 
içtimai ve iktisadi hayatı yansıtan fetvalarına da yer vermesi bakımından 
önem taşımaktadır (bazı örnekler ve eserin bu açıdan bir değerlendirmesi 
için bk. Muhammed Benşerife, s. 227-236). Daha sonraki âlimler de İbn 
Âsım”'ın ve ondan naklen diğer âlimlerin fetvalarına eserlerinde yer 
vermişlerdir (meselâ bk. Venşerisi, IlI, 25, 28, 138, 220, 224; V, 200).2. 


Cennetü”r-rıZâ? fi”t-teslim limâ kadderallâhu ve kazâ?. Endülüs'ün İslâm 
hâkimiyetinden çıkmaya başladığı bir dönemde müslümanların mâruz 
kaldığı musibetlerin sebeplerini, bu güçlükleri aşmanın yollarını ve ilâhi 
takdire rızâ göstermenin önemini konu alan eser, Gırnata”da hüküm süren 
Nasriler'in siyasi tarihi için ilk elden bir kaynak olduğu gibi o günkü 
içtimai, iktisadi ve kültürel hayatı yansıtması bakımından da büyük öneme 
sahiptir (bir değerlendirme için bk. Sa'd Abdullah el-Bişri, XV11/6 
(1417/1996), s. 485-498). Eser Salâh Cerrâr tarafından neşredilmiştir (1-111, 
Amman 1410/1989). 3. er-RavzZü'l-eriz fi terâcımi zevi's-süyüf ve'l-aklâm 
ve'l-kariz. Nasriler döneminin yönetici, ulemâ, şair ve ediplerinin 
biyografisine dair olup Lisânüddin İbnü”l-Hatib'in el-İhâta fi ahbâri Gırnâta 
adlı eserinin zeyli mahiyetindedir. Makkari'nin Nefhu't-tib ve Ezhârü'r- 
riyâz ında nakilde bulunduğu eserden bir varak Escurlal Library'de kayıtlı 
bir mecmuada (nr. 1879/5) mevcuttur. 
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Cengiz Kallek 


İBN ASKER el-GASSÂNİ 


(çileli me al) 


Ebü Abdillâh İbn Asker Muhammed b. Ali b. Hıdır el-Gassâni el-Mâleki (6. 
636/1239) 


Mâliki fakihi. 


Endülüs'ün güneyindeki Mâleka (Malaga) şehrinin bir köyünde doğdu. 
İbnü”l-Ebbâr'ın tahminen 584 (1188) yılında doğduğunu kaydetmesine 
karşılık (et-Tekmile, I, 349) Zehebi altmış küsur yaşında vefat ettiğini 
belirtmektedir (Târihu”l-İslâm, s. 286). Buna göre anılan tarihten on yıl 
kadar önce doğmuş olmalıdır. Öğrenimini Mâleka”da tamamladı ve buraya 
yerleşti. Tahsil maksadıyla seyahat edip etmediği bilinmemekle birlikte 
hocalarının değişik bölgelere mensup olması seyahat ettiği ihtimalini 
güçlendirmektedir. Hocaları arasında Ebü”l- Haccâc İbnü?'ş-Şeyh, Ebü”1- 
Kâsım İbn Semecün, Kâdi Ebü”l-Hattâb İbn Vâcib el-Kaysi, Ebü İshak 
İbrâhim b. Ali el-Havlâni, Ebü Müsâ İsâ b. Süleyman er-Ruayni, Ebü”l- 
Kâsım Muhammed b. Abdülvâhid el-Mellâhi, Kâdi E£bü Muhammed İbn 
Havtullah ve Ebü Muhammed İbnü”l-Kurtubi gibi âlimler bulunmaktadır. 


Ebü Bekir Ahmed b. Abdullah el-Mâleki, İbnü”l-Ebbâr, kız kardeşinin oğlu 
Ebü Bekir İbn Hamis, İbn Bekir el-İlbiri ise talebelerinden bazılarıdır. 


Mâleka'da önce Kâdi Ebü Abdullah Muhammed b. Hasan'ın nâibi olarak 
bir süre görev yapan İbn Asker, 635 (1238) yılında Nasri Emiri Ebü 
Abdullah Muhammed b. Nasr'ın ısrarı üzerine kadı tayın edildi ve 4 
Cemâziyelâhir 636 (12 Ocak 1239) tarihinde vefatına kadar bu görevini 
sürdürdü. 


İbn Asker, Muvahhidiler?in en parlak döneminde yaşamış ve bu olumlu 
gelişmelerden etkilenmiştir. Birçok ilim dalında büyük ve üstün yeteneği 
olan İbn Asker aynı zamanda bir şairdi. Ancak şiirlerini değerlendirenler 
didaktık özelliğinin yanı sıra tasannuun bulunduğuna da işaret etmişlerdir. 


Eserleri. Lisânüddin İbnü”l-Hatib, İbn Asker'in tefsir, hadis, tarih, siyer, 
nahiv ve eğitim gibi çeşitli ilim dallarında çok sayıda eser telif ettiğini 
bildirmişse de bunlardan yalnızca ikisi günümüze ulaşmıştır. 1. el-İkmâl 
ve'l-itmâm fi şılati”l-İ“lâm bi-mehâsini (mecâlisi)”1-a“lâm min ehli 
Mâlekatı”l-kirâm (Matla'u”l-envâr ve nüzhetü'l-ebşâr fimâ ihtevet “aleyhi 
Mâleka mine'r-rü 'esâ ve'l-a'lâm ve”l-ahbâr ve takyidü mâ lehüm mine”|- 
menâkıb ve'l-âsâr). Asbağ b. Ali b. Ebü'l-Abbas'ın zamanımıza kadar 
gelmeyen el-İ“lâm bi-mehâsini (mecâlisi)”I-a“lâm min ehli Mâlekati”1- 
kirâm adlı eserinin zeyli olup o döneme ait içtimai hayatla tarıhi olaylara 
dair önemli bilgiler ihtiva etmektedir. Ancak İbn Asker bu kitabını 
tamamlayamadan vefat etmiş, geri kalan bölümlerini talebesi ve kız 
kardeşinin oğlu Ebü Bekir İbn Hamis yazmıştır. Eserin Merakeş”te özel bir 
kütüphanede bir nüshası bulunmaktadır (DMBİ, IV, 299). Lisânüddin 
İbnü”l-Hatib el-İhâta”da, Ebü'l-Hasan en-Nübâhi Târihu Kudâti”1- 
Endelüs”te bu kitaptan çokça nakilde bulunmuşlardır. 2. et-Tekmil (et- 
Tekmile) ve'l-itmâm li-Kitâbı”t-Ta'rif ve'1-1“lâm. Abdurrahman b. Abdullah 
es-Süheyli'nin et-Ta'rif ve”1-1“lâm fimâ übhime mine'l-esmâ”1 ve'l-a'lâm 
fo l-Kur'ân (Kahire 1356/1938; Beyrut 1407/1987) adlı eserinin zeyli olup 
Kur'ân-ı Kerim'de haklarında âyet nâzil olan kişileri tanıtmak amacıyla 
kaleme alınmıştır. Çeşitli yazma nüshaları bulunan eser (Dârü'l-kütübi?z- 
Zâhiriyye, nr. 519; Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 185, Reisülküttâb 
Mustafa Efendi, nr. 93; ayrıca bk. Brockelmann, GAL, I, 526), Riyad 
Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye'nin Usülü”d-din 
Fakültesi'nde Hüseyin Abdülhâdi Muhammed tarafından doktora tezi 
olarak neşre hazırlanmış (1404/1984), ayrıca Hasan İsmâil Merve 
tarafından tahkik edilerek yayımlanmıştır (Beyrut 1418/1997). Muhammed 
b. Ali el-Belensi, bu iki eseri Şılatü”l-cem' ve “â'idü (avâ'idü)'t-tezyil li- 
mevşüli kitâbeyi”l-İ“lâm ve”t-Tekmil adıyla birleştirmiştir (Dârü”l-kütübi'l- 
Mısriyye, nr. 19956, 24441; ayrıca bk. Brockelmann, GAL Suppi., II, 377). 


İbn Asker'in kaynaklarda adı geçen diğer başlıca eserleri de şunlardır: 
Erba'üne hadisen (Müellif bu eserde hadisi aldığı şeyhinin adıyla o hadisi 
rivayet eden sahâbinin adının aynı olmasına dikkat etmiştir; Lisânüddin 
İbnü”l-Hatib'in de belirttiğine göre eser, daha önce benzeri telif edilmeyen 
ve müellifinin hadis ilmindeki vukufunu ortaya koyan bir çalışmadır), 
Nüzhetü'n-nâzır fi menâkıbi “Ammâr b. Yâsır, el-Haberü(el-Cüz 'ü)'I- 


mubhtaşar fi's-sülüv “an zehâbi'l-başar, Şifâ ü'1-'ille fi semti'I-kıble, el- 
Meşre' u'r-revi f1'z-ziyâdeti “alâ Garibeyı”I-Herevi, er-Risâle fi”d-dihârı”ş- 
şabr ve 'ftihârı'I-kaşr ve”I-kabr. 
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Hüseyin Abdülhâdi Muhammed 


İBN ASKER el-MAĞRİBİ 


yakal ve Gi) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. Ali b. Ömer el-Mağribi eş-Şefşâveni (6. 
986/1578) 


Fıkıh âlimi ve mutasavvıf. 


936 (1530) yılında Şefşâven'de doğdu. Burada ve bölgedeki diğer 
merkezlerde Abdullah b. Muhammed el-Hebti, Ebü”l-Kâsım İbn Haccü, Ali 
b. Hârün el-Matgari, Abdülvâris b. Abdullah el-Yaslüti, Yüsuf b. İsâ el- 
Fecici gibi âlimlerden ders aldı. Şâzeliyye şeyhi olan hocası Hebti 
vasıtasıyla Şâzeliyye tarikatına intisap etti. Babasının Şefşâven'de hâkim 
olan Râşidiler Emiri Muhammed b. Ali b. Râşid tarafından kadılıktan 
azledilmesi üzerine ailenin emir ile arası açıldı; bunun üzerine İbn Asker 
Şefşâven'den ayrılarak küçük bir kasaba olan Kasrülkebir'e yerleşti. 
Râşidiler?in tâbi oldukları Sa'diler?le münasebetleri bozulunca İbn Asker 
yeni Sa'di Sultanı Gâlib-Billâh ile ilişki kurdu; onun tarafından Kasrülkebir 
ile çevresine kadı ve müftü tayın edildi (967/1560). 


İbn Asker, Şefşâven”de Râşidiler?'in hâkimiyetine son verildiği 969 (1562) 
yılında Fas'ın güney bölgesine ve özellikle Merakeş'e uzun bir seyahat 
yaptı. Bu seyahati sırasında daha çok tasavvufla ilgilendi. 975'te (1567) 
Şefşâven'e kadı tayin edildi. Sa'di Sultanı Gâlib-Billâh'ın vefatından 
(981/1574) sonra oğlu Muhammed el-Mütevekkil?e bağlılığı devam etti ve 
onun tarafından kadılara müfettiş tayın edildi. Mütevekkil, amcası 
Abdülmelik ile giriştiği taht kavgasında mağlüp olup (983/1576) İber 
yarımadasına sığınınca İbn Asker de onunla birlikte gitti. Daha sonra 
Mütevekkil Portekiz Kralı Don Sebastian ile birlikte geri dönerek amcası ile 
mücadeleye girişti. Vâdilmehâzin'de yapılan savaşta bu üç hükümdarla 
birlikte İbn Asker de öldürüldü (30 Cemâziyelevvel 986/4 Ağustos 1578). 


Eserleri. İbn Askerin bilinen tek eseri, ders aldığı veya herhangi bir şekilde 
görüşüp faydalandığı hocalarının biyografilerine dair yazdığı Devhatü”n- 


nâşir li-mehâsini men kâne bi'l-Mağrib min meşâyihi”l-karnı”l-“âşır”dir. 
Müellifin hocalarıyla birlikte haklarında bilgi sahibi olduğu başka âlimlerin 
biyografilerine de yer vermesi, eseri X. (XVİ.) yüzyıl Fas ulemâsı ve 
mutasavvıfları için önemli bir kaynak haline getirmiştir. Diğer bazı eserlerle 
birlikte bir mecmua içinde (Serkis, II, 1969) 1309'da (1891) Fas'ta basılan 
Devhatü'n-nâşir'i T. H. Weir İngilizce'ye (The Shaikhs of Morocco in the 
XV Ith Century, Edinburg 1904), A. Graulle Fransızca'ya (“Daouhat en 
Nâchir de Ibn Askar”, Archives marocaines, XIX (1913), s. 1-342) tercüme 
etmiş, Muhammed Hacci de çeşitli yazma nüshalarına dayanarak tenkitli 
neşrini yapmıştır (Rabat 1396/1976, 1397/1977). İfreni'nin (Vefrâni) 
Şafvetü men inteşer min ahbâri şulehâ '1'I-karnı”I-hâdi “aşer ve Muhammed 
b. Tayyib el-Kâdiri'nin Neşrü'l-mesâni li-ehli'l-karnı”l-hâdi “aşer ve's-sâni 


adlı eserleri Devhatü'n-nâşir'in zeyilleri mahiyetindedir. Bazı kaynaklarda 
İbn Asker'e Divânü”ş-şürefâ? adlı bir eser daha nisbet edilmektedir (İbn 
Süde, 1, 97). 
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Muhammed Razük 


İBN ÂŞİR, Ebü”l-Abbas 


(Gil vel çaleli gi) 


Ebü”l-Abbâs Ahmed b. Ömer b. Muhammed b. Âşir el-Ensâri el-Endelüsi 
(6. 765/1364) 


Mağribli mutasavvıf ve âlim. 


Endülüs'ün Şemine (Jimena) şehrinde doğdu. Bazı kaynaklarda babasının 
adı Muhammed, dedesinin Ömer olarak kaydedilmektedir. Öğrenimini 
Şemine'de tamamladıktan sonra Ceziretülhadrâ'ya (Algeciras) giderek ders 
vermeye başladı; ayrıca tasavvufla da ilgilendi. Ceziretülhadrâ'nın 
hıristiyanlar tarafından kuşatılması üzerine oradan ayrılıp hacca gitti. 
Mağrib'e döndüğünde önce Fas'ta, ardından Miknâse'”de bir süre 
oturduktan sonra Selâ'ya geldi. Buradan Ribâtülfeth'e geçerek Şeyh Ebü 
Abdullah el-Yâbüri'ye intisap etti ve onun halifesi oldu. Şeyhin ölümünden 
sonra Selâ'nın merkezinde bulunan Şeyh Ebü Zekeriyyâ'nın zâviyesinde 
ikamet etmeye başladı. Burada başta Cemmâili'nin “Umdetü'l-ahkâm adlı 
hadis kitabı olmak üzere kitap istinsah ederek geçimini sağlayan İbn Âşir'in 
etrafında geniş bir mürid halkası meydana geldi. 


Merini Sultanı Ebü İnân Fâris, İbn Âşir'i ziyaret etmek için 757'de (1356) 
Selâ'ya gelmiş, ancak şeyh kendisiyle görüşmeyi kabul etmemiş, bir 
mektup göndererek tavsiyelerde bulunmuş ve onun gönlünü almıştı. İbn 
Âşir'in genelde devlet adamlarına karşı bu şekilde davrandığı söylenir. 
Şerefü”t-tâlib müellifi İbn Kunfüz onunla görüşebilmiş olmasını kendisinin 
büyük bir başarısı olarak değerlendirir. 


Ahmed Bâbâ et-Tinbükti, derslerinde genellikle Gazzâli”nin İhyâ?ü 
“ulümi”d-din'i ile Muhâsibi'nin en-Nesâ'ih'ini okutan İbn Âşir'in 
tarikatının kendisinin de kuvvetle sarıldığı İhyâ 'daki fikirler doğrultusunda 
olduğunu söyler (Neylü”l-İbtihâc, s. 43). el-Hikemü”l-“ Atâ'iyye şârihi İbn 
Abbâd er-Rundi'nin de aralarında bulunduğu birçok âlimin hocası olan İbn 
Âşir Selâ”da vefat etti. 1009'da (1600) Selâ”dan geçen Makkari onun 


kabrini ziyaret ettiğini, halk arasında kerâmetlerinin anlatıldığını söyler 
(Nefhu”t-tib, VI, 491, 993). 


İbn Âşir hakkında Ahmed b. Âşir el-Hâfi (6. 1163/1750) tarafından yazılan 
Tuhfetü'z-zâ'ir bi-ba“Zı menâkıbı Sidi el-Hâc Ahmed b. “ Aşır adlı 
menâkıbnâme günümüze ulaşmıştır (E12, TI, 720). 
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Rıza Kurtuluş 


İBN ÂŞİR el-FÂSİ 
(içli yle çel) 


Ebü Muhammed Abdülvâhid b. Ahmed b. Ali b. Âşir el-Endelüsi el-Fâsi el- 
Ensâri (6. 1040/1631) 


Kıraat ve fıkıh âlimi. 


Aslen Endülüslü olup Fas'ta doğdu. Soyu ensara dayanır. Büyük ceddine 
nisbetle İbn Aşir diye meşhur olmuştur. Fas'ta pek çok hocanın derslerine 
devam eden İbn Âşir kıraat, tefsir, hadis, fıkıh ve fıkıh usulü, kelâm, 
mantık, edebiyat, riyâzıyyât, tıp gibi çeşitli alanlarda kendini yetiştirdi. 
Ebü'l-Abbas Ahmed b. Fakih ve Osman el-Lemati'den kıraat okudu. 
Kırâat-i seb'ayı Ebü'l-Abbas Ahmed b. Kefif, Ebü Abdullah Muhammed 
Şerif el-Mürri gibi âlimlerden; hadis, nahiv ve diğer ilimleri Fas müftüsü 
Ebü Abdullah Muhammed b. Kâsım el-Kassâr el-Kaysi, amcası Ebü'l-Fazl 
Kasım b. Muhammed, amcasının oğlu Cezvetü”l-iktibâs sahibi Ebü”l-Abbas 
İbnü”l-Kâdi, İbn Aziz diye bilinen Ebü Abdullah Muhammed b. Ahmed et- 
Tücibi, Ebü'l-Fazl Kâsım b. Muhammed el-Gassâni, Ebü Abdullah 
Safiyyüddin Muhammed b. Yahyâ el-İzzi gibi hocalardan öğrendi. 1008”de 
(1600) çıktığı hac yolculuğu esnasında uğradığı yerlerde ve özellikle 
Mısır'da tanınmış âlimlerden istifade fırsatını buldu. Nitekim İmam 
Mâlik'in el-Muvatta *ını Ebü Abdullah Muhammed el-Hannân'a, 
Tirmizi'nin Şemâ”ilü”'n-nebi”sini Ebü'l-Hasan Alı el-Bütayvi'ye arz yoluyla 
Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Fâsi'nin ismi zikredilir. Fıkıhta 
Mâliki mezhebini benimseyen, ibadet hayatına ve nefis terbiyesine önem 
veren İbn Âşir 3 Zilhicce 1040”ta (3 Temmuz 1631) elli yaşında Fas”ta vefat 
etti. 


Eserleri. İbn Âşir'in çoğu manzum olan başlıca eserleri şunlardır: 1. el- 
Mürşidü'l-mu'in “ale?'Z-Zarüri min “ulümi'd-din. Mâliki mezhebine dair bir 
ilmihal olup 314 beyittir. Üç bölüme ayrılan eserde sırasıyla Eş*ari 
mezhebine göre akaid, Mâliki mezhebine göre ibadet ve Cüneyd-i 


Bağdâdi'ye göre tasavvuf ve ahlâk konuları işlenmiştir. Öğrencisi Meyyâre 
bu eseri önce ed-Dürrü's-semin ve'I-mevridi”I-mu“in adıyla şerhetmiş (Fas 
1292; Tunus 1293; Kahire 1305, 1306, 1330) daha sonra da Muhtaşarü'd- 
Dürri's-semin ve'l-mevridi'I-mu“in adıyla kısaltmıştır (Kahire 1301, 1303, 
1305; Tunus 1301). Üzerine ayrıca birçok şerh ve hâşiye yazılan 
(Brockelmann, 11, 699-700) el-Mürşidü'l-mu“in'in çeşitli baskıları 
yapılmıştır (Fas 1262, 1317; Kahire 1300; ayrıca bk. a.g.e., II, 700). 2. 
Fethu'l-mennân el-mervi bi-Mevridi'z-zam 'ân. Harrâz'ın resmü'l-mushafa 
dair Mevridü'z-zam 'ân adlı eserinin şerhidir. Bazı nüshaları Fas'ta 
Karaviyyin Kütüphanesi'nde (nr. 225, 230, 858) ve Temgrüt'ta Dârü”|- 
kütübi'n-Nâsıriyye”de (nr. 822, 1724, 1969) bulunmaktadır. 3. el-İ“lân bi- 
tekmili Mevridi”z-zam 'ân. Aynı eser için yazılmış kırk altı beyitlik bir 
tekmiledir. Yukarıdaki şerhin anılan nüshaları içinde yer aldığı gibi 
Merakeş”te Hizânetü İbn Yüsuf”ta (nr. 229/4) Zevâ'idü”l-Mevrid adıyla bir 
nüshası mevcuttur. 4. Tenbihü”l-hullân “ale'1-1“lân bi-tekmili Mevridi?z- 
zam ân. el-İ“lân'ın şerhi olup Zekeriyyâ Umeyrât'ın tahkikiyle 
yayımlanmıştır (Beyrut 1415/1995 (Delilü”l-hayrân'ın sonunda|). 


5. Risâle (Urcüze) fi “ameli'r-rub'i”I-müceyyeb. Astronomiye dair 130 
beyitlik eserin bir nüshası Viyana'da bulunmaktadır (DMBİ, IV, 170). 
Muhammed b. Ali el-Ağzâvi el-Fâsi tarafından yapılan İthâfü”1-mübâşir 
adlı şerhi basılmıştır (Fas 1317). 6. Manzüme fi”I-fıkh. Bir nüshası Rusya 
Şarkiyat Enstitüsü'ndedir (a.g.e., IV, 170). 7. Şıf&'ü'l-kalbi”l-cerih bi-şerhi 
Bürdeti'l-medih. 8. Manzüme fi'l-itbâ' ve't-tevkid (son üç eserin yazma 
nüshaları için ayrıca bk. Brockelmann, 11, 700). 
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Muhammed Eroğlu 


İBN AŞÜR, Muhammed Fâzıl 
(İli dana «sile Gel) 


Muhammed el-Fâzıl b. Muhammed et-Tâhir b. Muhammed et-Tünisi 
(1909-1970) 


Tunuslu ilim ve fikir adamı. 


2 Şevval 1327?de (17 Ekim 1909) Tunus'ta doğdu. Aslen Faslı olup bir kolu 
Tunus'a yerleşen ve pek çok âlim yetiştiren Âşür ailesine mensuptur. 
Babası ve dedeleri gibi İbn Âşür lakabıyla anılmıştır. İlk eğitimini Tunus'un 
önde gelen âlimlerinden olan babası Muhammed Tâhir”den alan İbn Âşür 
aile çevresinde cereyan eden ilmi sohbetleri, siyasi tartışmaları ve edebi 
nükteleri dinleyerek yetişti. Kur'ân-ı Kerim'i ve Arapça'nın gramerine dair 
el-Ecrümiyye ile el-Elfiyye'yi ezberledi. Daha sonra özel hocalardan 
Fransızca öğrendi. Zeytüne Üniversitesi”ndeki öğrencilik yıllarında 
Fransa'ya gitti (1926). 1930'da Zeytüne'den mezun oldu ve 1932'de bu 
üniversitede yardımcı öğretim üyesi olarak görevlendirildi. Aynı yıl ikinci 
derece ve 1935'te birinci derece Mâliki müderrisi oldu. 1930'da, bir kültür 
cemiyeti olan Haldüniyye'de adını lakap olarak aldığı Kâdi el-Fâzıl üzerine 
bir konferans verdi. 1931 yılında Kuzey Afrika Talebeleri Kongresi'ne 
katıldı. Haldüniyye Cemiyeti'nin düzenlediği bu toplantıda Tunus'un 
Zeytüne, Fas'ın Karaviyyin üniversitelerindeki öğretimin ıslahına dikkat 
çekerek Arapça öğretiminin yeniden düzenlenmesi gerektiğini vurguladı. 


1938'de Tunus milli hareketine karşı sömürgeci güçlerin saldırısı sırasında 
hayatını kaybeden birçok Tunuslu'nun anısına emperyalizme meydan 
okuyan bir şiir yazdı. 11. Dünya Savaşı yıllarında edebi ve ilmi 
çalışmalarına bir süre ara verdi. 1943'te Süreyyâ dergisinde hicri XIV. 
yüzyılda yaşayan Tunuslu meşhur şahsiyetlerin biyografilerini yazdı. el- 
Mebâhis dergisinde de İbn Haldün'la ilgili yazıları yayımlandı (1944). 
Babasının ikinci defa Zeytüne Üniversitesi rektörlüğüne dönüp başlattığı 
ıslahat programlarını devam ettirdiği sırada Haldüniyye Cemiyeti 
başkanlığına getirildi (1945). İslâm âlemini eski itibarına kavuşturma 


gayretlerine katkıda bulunmak amacıyla İslâm Araştırmaları Enstitüsü'nü 
kurdu. Bu enstitüde konferanslar verdi. el-Hizbü'l-hürrü'd-düstürü'nin 1946 
yılında yapılan kongresine Tunus'un tam bağımsızlığa kavuşmasını, Arap 
Birliği'ne ve Birleşmiş Milletler?e katılmasını isteyen bir bildiri sundu. 
Bunun üzerine devletin iç ve dış güvenliğini tehlikeye soktuğu gerekçesiyle 
birçok kişiyle birlikte tutuklandıysa da bir hafta sonra serbest bırakıldı. 
1951 yılında tarihçi Hasan Hüsni Abdülvehhâb ve babası ile birlikte 
İstanbul?da toplanan XXII. Milletlerarası Müsteşrikler Kongresi'ne, daha 
sonra da çeşitli tarihlerde Paris, Küveyt, Şam gibi merkezlerde yapılan 
milletlerarası ilmi kongre ve toplantılara katıldı. 1953'te Mâliki müftüsü, 
1961'te Şeriat ve Usülüddin Fakültesi dekanı, ardından Tunus müftüsü 
oldu. I Nisan 1970'te vefat etti; cenaze namazını babası kıldırdı. 


İslâm birliği ve müslümanların Batı emperyalizmi karşısında uyanıp 
direnmeleri konusunda Muhammed Abduh ve Cemâleddin-i Efgâni ile aynı 
paralelde hareket eden İbn Âşür birçok bakımdan Mehmed Âkif Ersoy'u 
hatırlatır. Dinin topluma dinamizm kazandıran en büyük güç kaynağı 
olduğunu, etkili ve uygun bir metotla anlatılması halinde toplum hayatına 
düzen vereceğini, bunun da ancak ictihad faaliyetlerinde bulunmakla 
gerçekleşeceğini söylemiş, bundan dolayı ictihad kapısının açık tutulması 
gerektiğini savunmuştur. 


İbn Âşür'a göre tek bir kaynaktan çıktığı için dinin mahiyetinde bölünme 
ve ihtilâf söz konusu olamaz. Bu bakımdan din felsefi teorilerden farklılık 
arzeder. Dini konulardaki ihtilâfların sebebi dinin özünde olmayan bazı 
şeylerin sonradan dine karıştırılmasıdır. İslâm'ı etkili bir metotla anlatma 
konusunda da bazı düşünceler ortaya koyan İbn Âşür, asıl meselenin 
insanları İslâmiyet'e davet ederken gerçekçi metodu bulabilmek olduğunu 
söyler. İslâm insanı düşünmeye çağırmaktadır. İslâm'ın ruhu tefekkür ve 
istidlâl, malzemesi ise bütün ilimlerdir. Her ilmin usul ve metoduna göre 
ondan faydalanmak gerekir. Pozitif ilimlerle nakli ilimler arasında kopukluk 
ve âhenksizlik değil aksine sıkı bir bağ vardır. Bu gerçeğin anlaşılması 
halinde din-dünya, fikir-inanç, düşünce-pratik arasındaki fark ortadan 
kalkacak, din-ilim uyuşmazlığı vehmi de son bulacaktır (Muhtâr b. Ahmed 
Ammâr, s. 151 vd.). 


Öte yandan İbn Âşür Batı hukukunun İslâm hukukundan etkilendiğini, Batı 


hukuk kitaplarında yer alan birçok terimin fıkıh mezheplerinin ortak 
terimleri olduğunu ileri sürmüş, bu konudaki görüşlerini Kahire Mecmau”|- 
lugatı'l-Arabiyye'nin otuz dördüncü toplantısında sunduğu “Mâliki 
Mezhebinde Fıkıh Istılahları” başlığını taşıyan ve mezheplere ait terimlerin 
doğuşu, gelişmesi ve mezhepler arasındaki farklı ictihadların sebepleri 
üzerinde duran tebliğinde açıklamıştır. Ayrıca Avrupa'da bilim ve tekniğin 
gelişmesinin İslâm dünyasındaki etkilerine de dikkat çekmiş, bazı ıslahat 
hareketlerinin müslümanların gözünü açtığını, artık İslâm'ın hayata hâkim 
olması için fikri zeminin hazır olduğunu, bu yolda Kur'an'dan ve onun 
tefsirlerinden ilham almak gerektiğini özellikle belirtmiş, örnek olarak da 
el-Menâr tefsirini göstermiştir. 


Eserleri. 1. el-Kâdi el-Fâzıl (Tunus 1930). Haldüniyye Cemiyeti'nde verdiği 
konferansın metnidir. 2. Filistin el-vatanü”l-kavmi 111-“ Arab (Tunus 
1367/1948). 3. el-Hareketü'l-edebiyye ve'l-fikriyye fi Tünis (Kahire 1956; 
Tunus 1972). Müellifin sekiz konferansının metinlerini ihtiva etmektedir. 4. 
Erkânü nehgdatı”l-edebiyye bi-Tünis (Tunus 1965). Tunus'ta XIX. yüzyılın 
sonları ile XX. yüzyılın başlarında gözlenen edebiyat ve fikir hareketleriyle 
belli başlı şahsiyetlerine dairdir. 5. A“lâmü”l-fikri”l-İslâmi fi târihi”l- 
Mağribi”l-“ Arabi (Tunus 1965). 6. et-Tefsir ve ricâlüh (Tunus 1966). Tefsir 
ilminin doğuşu, önemli tefsir kitapları, müfessirlerin vasıfları, bilhassa 
Âlüsi, Cemâleddin-i Efgâni ve faaliyetleri, Muhammed Abduh 


ve el-Menâr tefsiri gibi konuları ihtiva eden eser İsmail Cerrahoğlu 
tarafından Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi'nde geniş şekilde 
tanıtılmıştır (XVI (1986), s. 203-211). 7. el-Vahdetü”l-İslâmiyye ev 
mes?eletü't-tekârub beyne'I-müslimin (Tunus 1966). 8. et-Tekaşşüf f11- 
İslâm (Tunus 1968 (konferans). 9. Mevkıfü?d-din mine?I-“ilm ve”l-ahlâk 
(Tunus 1968 (konferans). 10. Terâcımü'l-a“lâm (Tunus 1970). Eserde 
Tunuslu bazı âlimlerin hayatı anlatılmaktadır. 11. Dirâsât İslâmiyye min 
vahyı leyleti”I-kadr (Tunus 1971 (konferans)). 12. el-Muhâdaratü”!- 
Mağribiyyât (Tunus 1974). Çeşitli konularla ilgili yedi konferans ihtiva 
etmektedir. İbn Âşür ayrıca Ebü Ali el-Kâli'nin Kitâbü Ef al'ini neşre 
hazırlamış, eser ölümünden sonra yayımlanmıştır (Tunus 1972). 
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Ahmet Coşkun 


İBN AŞÜR, Muhammed Tâhir 


(GALElI dana « yşle Çul) 


Ebü Abdillâh Muhammed et-Tâhir b. Muhammed b. Muhammed eş-Şâzeli 
b. Abdilkâdir b. Muhammed b. Aşür (6. 1284/1868) 


Tunuslu müftü, edip ve şair. 


1230'da (1815) Tunus'ta doğdu. İslâmi ilimler alanında önemli şahsiyetler 
yetiştiren İbn Âşür ailesine mensuptur. Ailenin bilinen en eski atası olan ve 
Fas'ın Merakeş şehrinde bulunan İdrisiler'in soyundan gelen Âşür 1030 
(1621) yılında Endülüs'ten Fas'a göç etti. Burada Selâ şehrine yerleşen 
Âşür'un oğlu Muhammed, 1055te (1645) göç ettiği Tunus”a ailenin birçok 
ılim adamı yetiştiren kolunu teşkil etti. 


İbn Âşür, küçük yaşta babasını kaybedince büyük kardeşi Şeyh Muhammed 
Hamde'nin himayesinde büyüdü. Zeytüne Medresesi'nde yüksek tahsilini 
tamamladıktan sonra (1259/1843) aynı medreseye müderris olarak tayın 
edildi (1262/1846). Nahiv, belâgat, fıkıh usulü, hadis ve Fars edebiyatı 
üzerine verdiği dersler öğrenciler arasında büyük ilgi uyandırdı. 1267'de 
(1851) Tunus Valisi Ahmed Paşa tarafından kâdılkudât seçildi. Hukuk 
bilgisinden ve kanunları uygulamada gösterdiği hassasiyetten dolayı 
mahalli yönetimlerden destek ve takdir gördü. Valı Muhammed Sâdık Paşa 
zamanında 1277'de (1860-61) Mâliki müftüsü tayın edildi. Aynı yıl 
müdürlüğüne getirildiği Evkaf İdaresi'nde vakıfların ıslahına çalıştı ve 
beytülmâle nezaret etti. 15 Şevval 1277'de (26 Nisan 1861) açılan el- 
Meclisü'l-ekber?'e başkan yardımcısı seçildi. Valinin danışma meclisi olan 
el-Meclisü”l-hâss'ın da üyesi olan İbn Âşür daha sonra nakibüleşraflık 
görevini üstlendi. Yetiştirdiği öğrenciler arasında Vezir Muhammed Aziz 
Bü Attür, Vezir Yüsuf Cait, Şeyhülislâm Ahmed İbn Hâce, dil âlimi Sâlim 
Bü Hâcib, Şeyhülislâm Mahmüd b. Hâce, müftü Muhammed en-Neccâr, 
tarihçi Muhammed Bayram el-Hâmis, Şeyhülislâm Ahmed Küreyyim ve 
müftü Hüseyin b. Hüseyin sayılabilir. Öğrencilerine karşı bir hâmi ve bir 
arkadaş gibi davranan İbn Âşür onlara tefekkür ve eleştiri mantığı 


kazandırmaya çalıştı. Servetinin çoğunu satın aldığı kitaplara harcadı. İbn 
Âşür, 21 Zilhicce 1284”te (14 Nisan 1868) Tunus'ta vefat etti. Dedesi 
Muhammed Şâzeli b. Âşür'un zâviyesinde Sidi Ali ez-Zevâvi haziresine 
defnedildi. Şeyh Kâbâdü onun için bir mersiye yazmıştır. 


Geleneksel anlayış doğrultusunda dıl ve fıkıhla ilgili birçok esere şerh, 
hâşiye ve talik yazdığı için daha ziyade dilci ve hukukçu olarak tanınan İbn 
Âşür geniş edebiyat kültürü olan bir yazar, iyi bir şair ve hatiptir. İbn 
Sehl'in müveşşahına nazire olarak yazdığı müveşşahı çok beğenilmiştir. 
Muhammed es-Senüsi tarafından derlenmiş bir kısım şiirlerini ihtiva eden 
mecmuanın bir nüshası Tunus el-Medresetü'l-Haldüniyye Kütüphanesi'nde 
bulunmaktadır (DMBİ, IV, 172). 


Eserleri. 1. Hediyyetü”l-erib ılâ aşdaki”l-habib (Hâşiye “alâ Şerhi Katrı'n- 
nedâ) (Kahire 1296/1877). İbn Hişâm en-Nahvi'nin Katrü'n-nedâ ve 
bellü”ş-şadâ adlı nahve dair eserine yine kendisinin yazdığı şerhe hâşiye 
olup 1958'deki Tunus milli eğitim reformuna kadar ders kitabı olarak 
okutulmuştur. 2. Şıfâ'ü'l-kalbi'l-cerih bi-Şerhi Bürdeti”'I-medih (Kahire 
1296/1877). Büsiri'nin Kaşidetü”l-bürde'sine İbn Merzük el-Hatib 
tarafından yazılan şerhin ihtisarıdır. 3. Hâşiye “alâ Hâşiyeti İbn Sa“d el- 
Haceri “alâ Şerhi”1-Üşmüni “ale”l-Elfiyye. Müellifin öğrencisi Ahmed 
Küreyyim tarafından derlenmiştir. 4. Tekârır “alâ Hâşiyeti”'ş-Şabbân “alâ 
Şerhi”l-Üşmüni “ale”l-Elfiyye. Tamamlanmamış bir eserdir. 5. el-Gaysü”l- 
İfriki (Hâşiye “ale”s-Siyâlküti “ale”1-Mutavvel). Hatib el-Kazvini'nin et- 
Telhiş'ine Teftâzâni tarafından yazılan el-Mutavvel adlı şerhe Abdülhakim 
es-Siyâlkütünin yazdığı hâşiyeye hâşiyedir. Tamamlanmamış olan eserin bir 
nüshası Tunus Zeytüne Kütüphanesi'nde bulunmaktadır. 6. Hâşiye “alâ 
Şerhi”l-“İşâm li-Risâleti”l-beyân. Ebü”l-Kâsım es-Semerkandi'nin el- 
İsti“âre adlı risâlesine İsâmüddin el-İsferâyini tarafından yazılan şerhe 
hâşiyedir. 7. Hâşiye “alâ Şerhi'l-Mahalli li-Cem'1”I-cevâmı'. Tâceddin es- 
Sübki'nin Cem'u”l-cevâmı'ine Celâleddin el-Mahalli tarafından yazılan 
şerhe hâşiye olup tamamlanmamıştır. 8. Künnâşe. Bazı fıkhi konularla ilgili 
notlar olup torunu Muhammed Tâhir b. Âşür'un kütüphanesinde (Tunus) 
bir nüshası bulunmaktadır. 9. et-Ta'likat. Müellifin Şahih-i Müslim'e dair 
açıklamalar mahiyetindeki notlarından ibarettir (bu eserler için bk. 
Muhammed Mahfüz, Il, 303; DMBİ, IV, 172). 
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Atılla Çetin 


İBN AŞÜR, Muhammed Tâhir 


(GALElI dana « yşle Çul) 


Muhammed et-Tâhir b. Muhammed b. Muhammed et-Tâhir et-Tünisi 
(1879-1973) 


Tunuslu ilim ve fikir adamı, müfessir, fakih, Arap dıli ve edebiyatı âlimi. 


Tunus'ta doğdu. Fas asıllı olup gittikleri Endülüs'ten göç ederek Selâ'ya 
(Fas), daha sonra bir kolu Tunus'a yerleşen Aşür ailesine mensup 
olduğundan dedeleri gibi Ibn Aşür lakabıyla anıldı. Yetişmesinde, 


Cem'iyyetü'l-evkâf reisi olan babası Muhammed b. Muhammed Tâhir ile 
anne tarafından dedesi olan başbakan Muhammed el-Aziz Bü Attür'un ayrı 
bir yeri vardır. İlk öğrenimini Muhammed Bü Attür'un gözetimi altında 
tamamladı; 1892'de bir orta ve yüksek öğretim kurumu olan Zeytüne 
Camii'ne girdi. Zekâsı ve üstün kabiliyetiyle dikkati çektiği için kendisine 
özel bir program uygulandı. Önce Şeyh Sâlih eş-Şerif?in derslerine devam 
etti. Daha sonra Şeyh Sâlim Bü Hâcib”den Kastallâni”nin İrşâdü's-sâri'sini, 
İbnü”ş-Şeyh diye bilinen Ömer b. Ahmed'den Beyzâvi'nin Envârü”t- 
Tenzil'ini, Muhammed b. Neccâr'dan kelâma dair el-Mevâkıf”'ı okudu. 
İbrâhim el-Mârgini, Muhammed b. Yüsuf, Muhammed en-Nahli, Mahmüd 
İbnü”l-Höca gibi daha pek çok âlimin derslerine devam etti. 1899'da 
tamamladığı yüksek öğrenimi esnasında Fransızca öğrendi. 1903 yılında 
Zeytüne Üniversitesi'nde ikinci derece öğretim elemanı kadrosuna tayin 
edildi. O sırada Tunus'a gelen Muhammed Abduh'un konferans ve 
sohbetlerine katıldı. Alışverişte muhayyerlik konusunda yaptığı çalışmayı 
tamamlayarak aynı üniversitede birinci derece kadroda öğretim üyesi oldu 
(1905). Bundan sonra da önde gelen âlimlerden ders okumayı sürdürdü ve 
icâzetler aldı. Üniversitede daha çok Arap dili ve edebiyatı, fıkıh usulü, 
hukuk felsefesi (makâsıdü'ş-şeria), hadis ve tefsir okuttu. Ayrıca Sâdıkıyye 
Medresesi'nde 1905-1932 yılları arasında fâsılalı olarak on altı yıl kadar 
hocalık yaptı. Bu arada oğlu Muhammed Fâzıl ve Cezayirli Abdülhamid b. 
Bâdis gibi pek çok öğrenci yetiştirdi. Zeytüne Üniversitesi öğretim 


üyeliğine tayın edildikten bir yıl sonra aynı üniversitenin eğitim ve 
öğretiminden sorumlu heyette hükümet temsilcisi oldu. 1908”de Tunus 
Milli Eğitim programlarının ıslah edilmesi için kurulan komisyonun 
üyeliğine, 1911'de Yüksek Vakıflar Meclisi ve Toprak Karma Komisyonu 
üyeliklerine getirildi. Üniversite reformu için çeşitli tarihlerde (1910, 1924, 
1933) kurulan komisyonlarda çalıştı; ıslahatçı fikirleriyle yeni 
düzenlemelerin yolunu açtı. 


İbn Âşür, üniversitedeki görevi ve akademik faaliyetleri yanında 1913'ten 
itibaren on yıl Mâliki kadılığı yaptı. 1924'te Meclisi Şer'i?de Mâliki 
müftüsü ve başmüftü vekili, üç yıl sonra da başmüftü oldu; aynı zamanda 
Zeytüne Üniversitesi'nin eğitim ve öğretiminden sorumlu dört kişiden 
oluşan ilmi kurulun da üyeliğine getirildi. Osmanlılar'ın Tunus'u fethinden 
itibaren şeyhülislâmlık makamına Hanefi başmüftü tayin etme geleneğine 
1932'de son verilmesi üzerine ılk Mâliki şeyhülislâmı oldu. Aynı yıl 
Zeytüne Üniversitesi'ne rektör tayin edildi. Üniversitede yapmak istediği 
yeniliklere karşı çıkanların başlattığı öğrenci hareketleri yüzünden bir yıl 
sonra rektörlükten alındıysa da 1945'te aynı göreve yeniden getirildi ve 
1952'ye kadar bu görevde kaldı. Ülkede cereyan eden siyasi olaylar ve 
bunların üniversite çevresindeki etkileriyle baş gösteren kargaşa ve 
huzursuzluğa rağmen reform faaliyetlerinden tâviz vermediği için ikinci 
defa rektörlük görevine son verildiyse de 1956'da üçüncü defa rektörlüğe 
getirildi. Aynı projeyi uygulamaya devam ederek 1960 yılına kadar görevini 
sürdürdü. 


1950'de Kahire Mecmau”I-lugatı'l-Arabiyye'ye, 1955'te Şam el-Mecmau”|- 
ilmiyyü”l-Arabi'ye üye seçilen İbn Âşür, Küveyt Vezâretü”ş-şuüni”l- 
İslâmiyye tarafından hazırlanan el-Mevsü“atü”l-fikhiyye'nin telif 
çalışmalarına katıldı. 1951”de İstanbul'da yapılan milletlerarası 
müsteşrikler kongresinde bulundu. Hac farizasını ifa ettikten sonra çeşitli 
İslâm ülkelerine ve Avrupa'ya seyahatler yaptı. 1968?de arkadaşı Hasan 
Hüsni Abdülvehhâb ile birlikte en yüksek seviyede kültür liyakat nişanı 
aldı. İslâmi konulardaki başarılarından dolayı 1972 ve 1973 yıllarında 
Tunus cumhurbaşkanlığı tarafından ödüllendirildi. Hayatı boyunca ilmi 
çalışmalarını, fikri mücadeleleri ve faaliyetlerini aralıksız sürdüren İbn Âşür 
12 Ağustos 1973'te başşehir Tunus'ta vefat etti ve Zellâc Mezarlığı'na 
defnedildi. 


İbn Âşür, ilmi ehliyeti yanında düşünceleriyle de dikkat çekmiş, 
çalışmalarını Kur'an ve Sünnet'in anlaşılması ve müslümanların çeşitli 
meselelerinin çözümü üzerinde yoğunlaştırmıştır. Kur'ân-ı Kerim'in ilmi 
tefsirini benimseyenler arasında yer almış, Kur'an'ın her çağda 
muhataplarının kültür ve anlayış seviyelerine uygun düşen bir üslüba sahip 
olduğuna inanmıştı (Tefsirü't-tahrir ve'”t-tenvir, 1, 44-45). Kur'ân-ı 
Kerim'in, hitaplarında çoğunluğu ümmi olan Arapları ve onların anlayış 
seviyelerini esas aldığını, dolayısıyla sonradan ortaya çıkan ilimleri ona 
izâfe etmenin yanlış olacağını ıddia eden Şâtıbi'yı (6. 790/1388) 
eleştirmiştir. İbn Âşür'a göre Kur'an, Araplar'ın ümmiliğini onaylamak için 
değil onların seviyelerini yükseltmek için gelmiş sonsuz bir mücizedir; 
onda, her çağdaki ilmi inkişafların kazandırdığı anlayışlara uygun bilgilerin 
bulunması tabiidir. Her devrin ve her toplumun insanları ondan nasibini 
almalıdır. Engin ve derin mânaları çok özlü olarak ifade etmesi ve günü 
gelince bunların daha iyi anlaşılır olması Kur'an'ın bir başka mücizevi 
yönünü teşkil eder (a.g.e., a.y.). 


Onun ısrarla üzerinde durduğu hususlardan biri de dinin hükümlerinde 
gözetilen ana gayeler ve hikmetler şeklinde özetlenebilecek olan 
makâsıdü”ş-şeria konusudur. Makâşıdü”ş-şeri' ati”l-İslâmiyye adlı eseriyle 
Şâtıbi'den yaklaşık altı asır sonra bu konuya tekrar dikkat çeken İbn Âşür, 
gerek Kur'an ve Sünnet lafızlarının (nas) anlaşılmasında ve olaylara 
uygulanmasında gerekse hakkında nas bulunmayan durumlarla ilgili 
hükümlere ulaşmada makâsıd ilmine ayrı bir önem atfeder. Şârlin 
hükümleri sevkederken gözettiği ana gayeler ve hikmetler bilinmediği 
takdirde nasları anlama, yorumlama ve ictihad faaliyetinin eksik olacağını 
belirtir. Onun anılan eseri bu önemi vurgulamayı, Uşülü'n-nizâmı”l-ictimâ'1 
fvl-İslâm adlı eseri de aynı bakış açısını içtimai hayatı düzenleme ve ıslah 
etme projesinde bir metot olarak uygulamayı amaçlar. İbn Aşür, şâriin 
hükümleri koyarken belli amaçlar gözettiği noktasından hareketle Hz. 
Peygamber'in söz ve uygulamalarının da hukuki gayeleri açısından bazı 
ayırımlara tâbi tutulması gereğinden söz eder; dinin taabbüdi nitelikteki 
hükümlerinin öylece korunması, muâmelât alanında taabbüdilik sınırının en 
aza indirilmesi gerektiği üzerinde durur. Muâmelâtla ilgili hükümlerde 
ta'lilin yapılmayışının ve hukukun ana gayesinin göz ardı edilmesinin 
içtimai hayatı sıkıntıya düşüreceğine inanır (Makâşıdü”ş-şeri“ atı”1- 


İslâmiyye, s. 13-14, 22-23, 44-47), 


İbn Âşür'a göre fıkıh usulü, kendisinden yaklaşık iki yüzyıl önce tedvin 
edilen fürüa ait hükümleri teyit ve temellendirmeyı, şârlın lafızlarını ve bu 
lafızların niteliklerini dıl ve mantık kurallarına ağırlık 


vererek açıklamayı konu edindiğinden şer'i hükümlerin hikmetlerini ve 
hukukun ana gayelerini izah etmeyi amaçlayan makâsıd ilmine ayrıca 
ıhtiyaç vardır. Klasik fıkıh usulü kitapları makâsıd ilmine çok az yer verir 
ve hukukun hikmet ve gayesini anlamada yetersiz kalır. Öte yandan 
fakihlerin istidlâl ve ta'lilleri usul kaidelerini örneklendirmede, hukuk 
mantığını ve cedel tekniğini geliştirmede yardımcı olabilirse de özellikle 
muâmelât alanında hukukun amaçlarını araştıranlar ve içtimai ıslahat 
projeleri üretenler açısından yararlı olmayabilir (a.g.e., s. 5-9). 


İbn Âşür makâsıd konusuna, İzzeddin İbn Abdüsselâm ve Şehâbeddin el- 
Karâfi gibi az sayıda ilim adamının eğildiğini hatırlattıktan sonra bu konuda 
sadece Şâtıbi'nin müstakil bir eser ortaya koyduğunu, onun da gereksiz 
açıklamalarla sözü uzatıp bazı meseleleri birbirine karıştırdığını ve bir 
kısım mühim gayeleri dikkatten kaçırdığını, bu yüzden hedeflenen amacın 
gerçekleşmemiş olduğunu söyler. Şâtıbi'nin bu konudaki ciddi katkılarını 
ve kendisinin onu izlediğini inkâr etmemekle beraber onun yaptıklarını 
nakletme veya özetleme gibi bir yol da tutmayacağına dikkat çekerek kendi 
çalışmasının bu alanda yenilik getirme hedefini vurgular. Gerçekten de İbn 
Âşür'un Makâşıdü”ş-şeri* ati”1-İslâmiyye'yi üç bölüme ayırıp ilk bölümde 
hukukta gaye probleminin önemine ve hükümlerin gayelerini belirleme 
çalışmalarının metodolojisiyle ilgili bazı temel meselelere dikkat çekmesi, 
ikinci bölümde hukuki düzenlemelerin tamamına veya büyük çoğunluğuna 
hâkim olan amaçları, üçüncü bölümde de belli başlı hukuk dallarında ön 
plana çıkan hedefleri ayrı ayrı ele alması, bu alanda sistematik çalışma 
yapmak isteyenler için ufuk açıcı bir plan sağlamıştır. Ancak bu alandaki 
çalışmaların can damarı sayılabilecek olan “hükümlerin gayelerini 
belirleme metotları”nı özel bir başlık altında incelemesine rağmen (a.g.e., s. 
19-23) bu konuda sağlam kriterler geliştirebildiğini söylemek kolay 
olmadığı gibi faydalandığı birçok örneğin hararetle savunduğu kesin veya 
kesine yakın ilkeler ortaya konulması çabalarının karakteriyle 
bağdaştırılamaz nitelikte olduğu görülür. İbn Âşür'un da konuyu selefleri 


olan Şâtıbi, Necmeddin et-Tüfi, İbn Abdüsselâm gibi ilke bazında ele aldığı 
ve lafızcı yoruma bu üslüpta bir eleştiri getirdiği, makâsıd konusunda genel 
tesbit ve kategorik ifadelerle yetindiği, ayrıntıya inip ilkelerin 
örneklendirilmesine geçtiğinde de (a.g.e., s. 143-207) fıkhın klasik doktrin 
ve kurumlarını merkeze alıp bunlara makâsıd ve hikmet açısından bazı 
açıklamalar getirmekle yetindiği görülür (geniş bilgi ve değerlendirme için 
bk. İsmâil el-Haseni, s. 129-225, 439-442). 


Gerek eserlerinde gerekse çeşitli vesilelerle yaptığı ilmi ve fikri mahiyetteki 
konuşmalarında İslâm?ın insan fıtratına en uygun din olduğunu, getirdiği 
tevhid akidesi, toplum düzeni ve yüce ahlâk kurallarıyla kıyamete kadar 
ideal din olma özelliğini devam ettireceğini anlatan İbn Âşür, gerçek bir 
İslâm toplumunun ahlâki temellere dayandığından söz ederek ferdin 
yetişmesi, ahlâki üstünlükleri, hak ve sorumlulukları üzerinde durmuş ve 
ancak böyle fertlerden meydana gelen bir toplumun devlet olma liyakatini 
kazanacağını ifade etmiştir. Ona göre müslüman olmak için Allah'ın 
birliğine ve sıfatlarına iman etmek ve O'na karşı gelmekten sakınmak 
(takvâ) yeterlidir. Bu çerçeveyi korumak kaydıyla müslümanlar 
inançlarında hürdür. Selefi, Eş'ari, Mâtüridi, Mu'tezili, Hârici, Zeydi, 
İmâmi... hepsi -bazıları hatalı da olsa-müslümandır. İslâm birliğini de bu 
anlayış temin eder (Uşülü'n-nizâmi”l-ictimâ“i fi”l-İslâm, s. 172). Öte 
yandan İbn Âşür, İslâm'ın yönetim biçiminin kendi kurallarına göre oluşan 
bir demokrasi, yani demokrasinin özel bir şekli olduğunu öne sürer (a.g.e., 
s.213). 


Genç yaşından itibaren Tunus'un meseleleriyle ilgilenmeye başlayan İbn 
Âşür öncelikle eğitim ve öğretimin ıslah edilmesi, adalet ve yargı işlerinin 
yeniden düzenlenmesi gerektiğini düşünmüş, Zeytüne Üniversitesi'nin 
eğitim öğretim işlerinden sorumlu heyetinde görevlendirildiğinde ilk işi bu 
alandaki düşüncelerini bir rapor halinde hükümete sunmak olmuştur. Bu 
raporda yer alan tekliflerin bir kısmı hemen uygulamaya konuldu. Daha 
sonra eğitim öğretim programlarının ıslahı için kurulan komisyonda üye 
iken de ikinci bir rapor hazırlayarak önce ilk öğretimin ıslah edilmesini ve 
bu maksatla Kayrevan, Süse, Sefâkus, Tevzer, Kafsa gibi beş ayrı şehirde 
İslâmi eğitim veren ilköğretim okulları açılmasını önerdi. Ayrıca Zeytüne 
Üniversitesi'nin klasik ilimlerini de yeni bir anlayışla ele aldı; ders 
programlarına Arapça dil bilgisi, fizik, kimya ve cebir derslerini ilâve etti. 


Tunus'un dış dünya ile irtibatını sağlayarak milli ve mânevi değerleri 
korumak şartıyla eğitimi modem bir yapıya kavuşturmak istedi. Tunus 
bağımsızlığına kavuştuktan sonra (1956) üçüncü defa Zeytüne'nin rektörü 
olduğunda da üniversite eğitiminin iyileştirilmesi yönünde çabalarını 
sürdürdü; ülkenin yargı ve adalet işlerinin ıslahında önemli katkıları oldu. 


Mücadeleci bir kişiliğe sahip olan İbn Âşür, ülkenin bağımsızlığa 
kavuşması ve kalkınması yönünde önemli gayretler gösterdi. Tunus'un ve 
diğer birçok İslâm ülkesinin yıllarca Batılı devletlerin işgali altında kalması 
ve işgalci güçlerin bu ülkelerde yaptığı tahribat onu derinden etkilemişti. 
Emperyalizmin her çeşidine karşı amansız bir mücadeleye girerek kendisi 
gibi düşünen diğer vatanperverlerle birlikte ön saflarda yer aldı; ülkede ve 
ülke dışında çeşitli faaliyetlerde bulundu. İbn Âşür ilim, fikir, hareket ve 
mücadele adamı; mücahid ve müceddid bir âlim olmanın yanında tevazu, 
sabır, metanet, himmet, zühd ve takvâ gibi ahlâki güzellikleri de nefsinde 
taşıyan bir şahsiyete sahipti. 


Eserleri. İbn Âşür'un tefsir, hadis, fıkıh, fıkıh usulü, Arap dili ve 
edebiyatına dair telif, şerh ve hâşiye türünde kırka yakın eseri olup 
yayımlanmış eserlerinin başlıcaları şunlardır: 1. et-Tahrir ve't-tenvir*. Otuz 
cilt halinde yayımlanan eserde (Tunus 1978, 1984), çeşitli tefsir 
meselelerinin ele alındığı 130 sayfalık bir mukaddimeden sonra mushaftaki 
sıraya göre âyetler tefsir edilmiş, belâgat nükteleri açıklanmış, önceki 
müfessirlerin işaret etmedikleri bazı hususlara yer verilerek hem klasik hem 
de çağdaş anlayış ortaya konulmaya çalışılmıştır. 2. Keşfü'l-muğattâ fv1- 
me'âni ve'l-elfâzı'l-vâkı“ atı f1-Muvatta? (Tunus 1975; Cezayır 1975). 
İmam Mâlik'in el-Muvatta? adlı eserinin şerhidir. 3. en-Nazarü”l-fesih “inde 
madâ'ikı”l-enzârı f1'1-Câmi'1i”ş-şahih (Tunus 1979; Libya 1979). Sahih-i 
Buhâri'de izaha muhtaç gördüğü bazı konu ve kavramları açıkladığı bir 
eserdir. 4. Uşülü'n-nizâmi”l-ictimâ'i fi”1-İslâm (Tunus 1964, 1977, 1985, 
1989; Cezayir 1977). İki bölümden meydana gelen eserde telif sebebinin 
anlatıldığı uzun bir girişten sonra birinci bölümde fertlerin ıslahı konusu ele 
alınmış; inancın, düşüncenin ve amellerin düzeltilmesi, ilmi çalışma, 
kadınların toplumdaki yeri gibi konular işlenmiştir. İkinci bölümde 
toplumun ıslahı, İslâm birliği ve kardeşliği, siyasi sistem gibi konular 
üzerinde durulmuştur. 5. Makâşıdü?ş-şeri“ ati”1-İslâmiyye (Tunus 1945- 


1946, 1978; Cezayir 1985). İlim âleminde büyük ilgi uyandıran ve üç 
bölümden meydana gelen eserde Islâm 


hukukunda hükümlerin ana gayeleri konusu çeşitli açılardan ele alınarak 
tahlil edilmiş, fıkıh kültüründeki temel kavramlarla ilişkilendirilmiş, son 
bölümde hukukun ana gayeleri konusundaki genel teori ve kuralların 
muâmelât hukukunun bazı dallarına tatbiki yapılmıştır. Eser Mehmet 
Erdoğan ve Vecdi Akyüz tarafından Türkçe'ye tercüme edilmiştir (İstanbul 
1988, 1996). 6. Eleyse'ş-şubhu bi-karib (Tunus 1967, 1988). Müellifin 
yirmi yedi yaşında iken kaleme aldığı eserde İslâmi eğitim meseleleriyle 
ilgili görüşler ele alınmıştır. 7. Tahkikat ve enzâr fi'l-Kur?'ân ve's-Sünne 
(Tunus 1985). İbn Âşür'a sorulan bazı sorularla bunların cevaplarını ihtiva 
eden eser oğlu Abdülmelik tarafından derlenmiştir. 8. Divânü'n-Nâbiğa ez- 
Zübyâni (Tunus 1976). İbn Âşür'un derlemesi ve tahkikidir. 


Müellifin yayımlanmış diğer bazı önemli eserleri de şunlardır: Uşülü”l-inşâ? 
ve'l-hitâbe (Tunus 1339); Hâşiyetü”t-tavzih ve”t-taşhih lı-müşkilâti Kitâbi”t- 
Tenkih “alâ Şerhi Tenkihi”1-fuşül fi'l-uşül li-Şihâbiddin el-Karâfi (Tunus 
1341); Nakdün “ilmiyyün li-Kitâbi”l-İslâm ve uşülü”l-hüküm (Kahire 

1344); Şerhu Kaşideti'l-A'şâ el-Ekber (Tunus 1929); Mücezü”l-belâğa 
(Tunus 1932); el-Vakf ve âsâruhü fi”l-İslâm (Kahire 1937); Şerhu”l- 
mukaddime fi”l-edebiyye li-şerhi”l-İmâm el-Merzüki “alâ divâni”l-Hamâse 
li-Ebi Temmâm (Tunus 1958, 1978; Libya 1978; Beyrut, ts.); Kışşatü”|- 
mevlid (Tunus 1392/1972). 


İbn Âşür'un sayısı yirmiyi bulan yayımlanmamış veya yayım aşamasındaki 
eserlerinden bazıları da şunlardır: Mecmü'a fetâvâ, Mecmü'a mükâtebe 
fin-nevâzili”ş-şer* iyye, Emâli “alâ Muhtaşarı Halil, Ârâ? ictihâdiyye, Emâli 
“alâ Delâ”ili”l-i“ câz li”1-Cürcâni, Garâ 'ibü”l-isti“ mâl, Uşülü”t-tekaddüm 
folL-İslâm, Târihu”l-“ Arab (diğerleri için bk. Muhammed Aziz b. Âşür, I 
(1990), s. 45-46). Tunus, Kahire ve Dımaşk'ta çıkan çeşitli dergilerde çok 
sayıda ilmi araştırma ve makalesi yayımlanmış olan İbn Âşür, ayrıca Ebü|- 
Kâsım el-İsfahâni'nin el-Vâzıh fi müşkilâti şi“ri”I-Mütenebbi (Tunus 1968) 
ve Beşşâr b. Bürd'ün 7600 beyıt ihtiva eden Divânü Beşşâr b. Bürd (I-III, 
Kahire 1369-1376/1950-1957, IV, Kahire 1966, ayrıca tamamı, Kahire 
1967; Tunus 1976) adlı eserlerini neşretmiştir. İbn Âşür, Kitâbü Serikâti”l- 
Mütenebbi ve müşkili me“ ânih (Tunus 1970) adlı eseri İbn Bessâm eş- 


Şenterini'ye nisbet ederek yayımlamışsa da M. Rıdvân ed-Dâye bunun 
Ibnü's-Serrâc eş-Şenterini"nin Cevâhirü'l-âdâb ve zehâ'irü'ş-şu'arâ? ve'I- 
küttâb adlı eserinin dördüncü bölümü olduğunu tesbit etmiştir (bk. bibi. ). 
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Ahmet Coşkun 


İBN ÂT 
(Se al 
Ebü Ömer Ahmed b. Hârün b. Ahmed en-Nefzi eş-Şâtıbi (6. 609/1212) 


Endülüslü hadis hâfızı. 


5 Şevval 542'de (27 Şubat 1148) Şâtıbe'de (Jatıva) doğdu. Dedelerinden 
Âva nisbetle İbn Ât diye tanındı. Endülüs'ün büyük kabilelerinden 
Nefze'ye mensup olup bazı kaynaklarda Nukri nisbesiyle anılması doğru 
değildir. İlk öğrenimine Şâtıbe?de muhaddis ve fakih olan babasının 
yanında başladı. Ebü'l-Hasan Alı b. Muhammed b. Hüzeyl'den kıraat dersi 
aldı. Şâtıbe Kadısı Muhammed b. Yüsuf b. Saâde, hâfız Uleym b. 
Abdülaziz, kadı ve muhaddis Ebü”l-Hattâb İbn Vâcib el-Belensi ve İbn 
Beşküvâl gibi âlimlerin talebesi oldu. Endülüs'teki öğrenimini 
tamamladıktan sonra hacca gitti. Ardından çeşitli ilim merkezlerine 
seyahatlerde bulunarak İskenderiye'de Ebü Tâhir es-Silefi ve İbnü”l- 
Mufaddal, Dımaşk”ta Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir ve Musul'da Ebü”l-Ferec 
İbnü”l-Cevzi gibi âlimlerden ilim tahsil etti; bir kısmından hadis rivayeti ve 
öğretimi için icâzet aldı. Kendisinden İbnü”l-Kattân el-Mağribi, Ebü”- 
Hasan Sâid, hocası Ebü”l-Hattâb İbn Vâcib ve Ebü”l- Abbas İbn 
Seyyidünnâs rivayette bulundular. İbnü”l-Ebbâr'a Zilkade 608'de (Nisan 
1212) hadis rivayeti hususunda icâzet verdi. 


İbn Ât, Mâliki fıkhını iyi bilmekle beraber daha çok hadis alanında temayüz 
etti. Rivayet ve dirayetle ilgili hadis ilimlerine vâkıf, güvenilir bir muhaddis 
olup hadis metinlerini senedleriyle birlikte ezberinden rivayet etmesiyle 
tanınırdı. Nesir ve nazmının orta seviyede olduğu belirtilen İbn Ât'ın 
ulemâdan Abdullah b. Abdurrahman b. Ebü”l-Yâbis ed-Dibâci hakkında 
yazdığı mersiyesi meşhurdur. 


Her gün düzenlediği hadis meclislerinde Şahih-i Buhâri ve el-Muvatta *1 
ezberinden okutan Ibn At hayır işleriyle ilgilenen zâhid ve mütevazi bir 
kimseydi. Şâtıbeliler, üstün meziyetlerinden dolayı Ibn Abdülber enNemeri 


ve onunla iftihar ederlerdi. Beni Abdülmü'min'e (Mü'miniler) mensup 
idareciler sık sık İbn Âtın görüşlerine başvurur, özellikle Şâtıbe şehriyle 
ilgili düzenlemelerde kendisinden faydalanırlardı. İbn Ât, 15 Safer 609'da 
(17 Temmuz 1212) İkâb Savaşı'nda şehid oldu. 


İbn Ât'ın pek çok konuda eser telif ettiği bilinmekle birlikte bunlar 
günümüze ulaşmamıştır. Reyhânetü'n-nefes (teneffüs) ve râhatü”l-enfüs fi 
zikri şüyühü'l-Endelüs adlı eserinde Endülüs'te kendilerinden öğrenim 
gördüğü hocalarını, en-Nüzhe fi”t-ta'rif (ve't-ta'rif) bi-şüyühi'i-viche'de ise 
doğuya yaptığı seyahatinde kendilerinden ilim tahsıl ettiği hocalarını 
tanıttığı ve onlardan işittiği bazı hadislere yer verdiği belirtilmektedir. 
Birinci eser Keşfü'z-zunün'da Reyhânetü”l-enfüs fi “ulemâ”1'I-Endelüs 
adıyla geçmiş, müellifin ismi ise muhtemelen dizgi hatası sonucu İbnü”l-Fât 
diye kaydedilmiştir (1, 940). Şiirlerinden pek çoğunun yer aldığı bu iki 
eserini ihtisar ettiği başka bir kitabından da söz edilmekte, ayrıca Kitâbüt- 
Turer “ale'l-vesâ 'iki'l-mecmü'a adlı bir çalışması olduğu kaydedilmektedir 
(Nübâhi, s. 116). 
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Nuri Topaloğlu 


İBN ATÂ 
(sUsc al) 
Ebü'l-Abbâs Ahmed b. Muhammed b. Sehl b. Atâ” el-Edemi (6. 309/922) 


İlk devir süfilerinden, muhaddis ve müfessir. 


Nisbesinden Edemli olduğu anlaşılmaktaysa da Irak, Yemen, Bahreyn ve 
Uman'da Edem adını taşıyan çeşitli yerleşim yerleri bulunduğundan 
(Yâküt, 1, 169) onun bu bölgelerden hangisinde doğduğunu tesbit etmek 
mümkün değildir. Ancak hayatını Bağdat'ta geçirmiş olmasından hareketle 
burada doğduğu söylenebilir. 


Louis Massignon ve Amir Moezzi gibi araştırmacılar, yaşadığı önemli 
olaylar ve bazı görüşlerinden yola çıkarak İbn Atâ'nın hayatını üç döneme 
ayırmışlardır. On çocuğundan dokuzunun eşkıya (muhtemelen Karmatiler) 
tarafından katledilmesi onun hayatında dönüm noktası olmuş, kurduğu 
hadis meclisleri bu olaydan sonra yerini tasavvuf meclislerine bırakmıştır. 
Moezzi'ye göre hayatının birinci dönemindeki görüşleri Hanbeli bakış 
açısını da dile getiren zühd anlayışına, ikinci dönemindeki görüşleri daha 
çok Sünni tasavvuf anlayışına uygun düşmektedir; üçüncü safha ise 
kendisinden birtakım şathiyyelerin zuhur ettiği son dönemdir. 


İbn Atâ, Hallâc-ı Mansür'un en sadık dostlarından biri olup onun idamına 
karşı çıkmış ve Hallâc gibi kendisi de zındıklıkla suçlanmıştır. Hallâc'ın 
ıdamından kısa bir süre önce onun görüşlerini savunduğu için Vezir Hâmid 
b. Abbas'ın huzuruna çıkarılan İbn Atâ, ağır hakaretlere uğramasına rağmen 
yine de doğru bildiğinden vazgeçmeyip vezire bu gibi işlerle 
uğraşmamasını, halka yaptığı zulümlerin ve haksız yere gasbettiği malların 
hesabını düşünerek tövbe etmesini söylemiş, bunun üzerine işkence edilerek 
öldürülmüştür (309/922). Hallâc'ın hapiste iken kaleme aldığı, düşünce 
dünyasını ortaya koyması açısından önemli bir eser olan Kitâbü't-Tavâsin'1 
gizlice dışarı çıkarıp günümüze ulaşmasını sağlayan İbn Atâ olmuştur. 
Hallâc'ın ona hapiste iken yazdığı iki mektup da günümüze ulaşmıştır 


(Ahbârü”l-Hallâc, s. 118-120). 


Hanbeli mezhebine mensup, hadis, tefsir ve beyân ilmine vâkıf, fasih 
konuşan bir zat olduğu kaydedilen İbn Atâ, Yüsuf b. Müsâ el-Kattân ve 
Fazl b. Ziyâd'dan hadis almış, kendisinden de Muhammed b. Ali b. Hubeyş 
en-Nâkıd rivayette bulunmuştur. İbrâhim Mâristâni ve Cüneyd-i Bağdâdi 
gibi meşhur süfilerin sohbetine katılan İbn Atâ, fenâ ve bekâ nazariyesinin 
kurucusu Ebü Said el-Harrâz'ın hayranlık duyduğu süfilerdendir. Onun 
tasavvuf anlayışında uzletten çok celvet hâkimdir. İnzivâya çekilmek 
isteyen bir kimseye, daha sonra Nakşibendiyye tariıkatında önemli bir ilke 
olarak benimsenen “zâhirde halk ile, bâtında Hak ile” olmayı tavsiye 
etmiştir. Ona göre süfiler tasavvufi bilgileri açıkça söylememeli, rumuzlarla 
ifade etmelidir. Zira bu bilgilerin ehil olmayanlara verilmesi yanlış 
anlaşılmasına veya yanlış anlatılmasına sebep olmaktadır. İbn Atâ ilmi dört 
kısma ayırarak bunları mârifet, ibadet, kulluk ve hizmet ilimleri şeklinde 
sıralar. En büyük gaflet Allah'tan, O'nun emirlerinden ve tecellilerinden 
habersiz olmak, en üstün itaat ise devamlı Allah'ı düşünmektir. Kalbin 
mârifet nuruyla nurlanması Resülullah'a her yönüyle uymakla olur. Mümin 
olmanın yolu da ona uymaktan geçer. Onun yolunu takip etmekten daha 
şerefli bir makam yoktur. Allah'ı tanımak için akıl yeterli değildir; akıl 
sadece kulluğun nasıl yapılacağını gösteren bir alettir. İnsanın mânevi 
hayatı için tehlikeli sayılan dünya onu âhiret kurtuluşu için yararlı 
amellerden alıkoyar. Buna göre her ınsanın dünyası farklı olabilir; kiminin 
dünyası saray ve mesken, kimininki ticaret, kimininki güç, şöhret ve 
hükümranlık, kimininki ilim ve onunla iftihar etme, kimininki sohbet 
meclisi, kimininki de nefis ve nefsâni arzulardır. 


İbn Atâ, ibadete düşkünlüğüyle tanındığı halde kişiye gurur verip kendine 
güvenmesine yol açan ibadetin onun için bir şer, pişmanlık ve tövbe yoluna 
sevkeden günahın da bir hayır olabileceği uyarısında bulunur. Ona göre 
takvânın zâhiri hak ve hukuku gözetmek, bâtını da ihlâs ve niyettir. Çokça 
namaz kılıp oruç tutmak, mücâhede ve muhasebede bulunmak, bol bol mal 
harcayarak hayır yapmak insanın derecesini yükseltmeyebilir; yüksek 
derecelere ulaşanlar her şeyden önce güzel huylarıyla temayüz edenlerdir. 
Nitekim Hz. Peygamber Kur'an'da bu özelliğiyle övülerek hakkında, 
“Şüphe yok ki sen yüksek bir ahlâk üzeresin” (el-Kalem 68/4) 
buyurulmuştur. İbn Atâ hakkındaki bazı rivayetler onun vaktinin çoğunu 


Kur'an hatmetmekle geçirdiğini göstermektedir. Daha sonraki 
dönemlerinde Kur'an'ı mânasına nüfuz ederek okumaya çalıştığı, senelerce 
devam ettiği halde bu çalışmasını bitiremediği nakledilir. 


İbn Atâ'nın âyetlerin tefsirine dair görüşleri, işâri tefsirlerle tasavvufi 
eserlerin temel kaynaklarından olan Sülemi'nin Hakâ 'iku't-tefsir'inde geniş 
biçimde yer almıştır. Sülemi'nin tefsirinde dağınık halde bulunan bu 
görüşler Paul Nwyla tarafından derlenmiş ve Nuşüş şüfiyye gayru menşüre 
adlı eser içinde yayımlanmıştır (Beyrut 1986, s. 35-182). Burada İbn 
Atâ'nın Felak ve Nâs süreleri dışındaki sürelerin bazı âyetleri hakkında 
açıklamaları bulunmaktadır. Ebü Bekir Muhammed el-Kelâbâzi, İbn 
Atâ'nın fenâ derecesine ulaşan kimselerin bekâ vasıflarına tekrar dönüp 
dönmeyeceğine dair Kitâbü “ Avdeti'ş-şıfât ve bed'ihâ adlı bir eser kaleme 
aldığını söyler. Kaynaklarda İbn Atâ'ya bazı şiirler de nisbet edilmektedir. 
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Reşat Öngören 


İBN ATÂULLAH el-İSKENDERİ 


(5 SAYI A ehe öl) 


Ebü'I-Abbâs (Ebü'l-Fazl) Tâcüddin Ahmed b. Muhammed b. Abdilkerim b. 
Atâıllâh eş-Şâzeli el-Iskenderi (6. 709/1309) 


el-Hikemü”'l- A'â'iyye adlı eseriyle tanınan süfi. 


İskenderiye'de doğdu. Mısır'ın fethinden sonra buraya yerleşen Beni 
Cüzâm kabilesine mensuptur. Dedesi Abdülkerim İskenderiye'de tanınmış 
bir Mâliki fakihi olup İbn Atâullah'ın Letâ'ifü'l-minen”deki ifadelerinden 
anlaşıldığına göre şiddetli bir tasavvuf muhalifi idi. İbn Ferhün, onun 
Zemahşeri'nin el-Mufaşşal ve et-Tehzib adlı eserlerini ihtisar ettiğini, ikinci 
esere yedi ciltlik bir şerh yazdığını söyler. İbn Atâullah, Nâsırüddin İbnü”l- 
Müneyyır?'den fıkıh, Muhyiddin el-Mâzüni'den nahiv, Şerefeddin 
Abdülmü'min ed-Dimyâti'den hadis ve Muhammed b. Mahmüd el- 
İsfahâni'den felsefe, mantık, kelâm tahsil etti. Fıkıh âlimi olarak tanındığı 
bu yıllarda tasavvufa karşı iken Şâzeliyye tarikatının piri Ebü'l-Hasan eş- 
Şâzeli'nin halifesi Ebü'l-Abbas el-Mürsi ile tanıştı ve onun sohbetlerine 
devam etmeye başladı. Muhtemelen şeyhinin izniyle vaaz ve irşad için 
gittiği Kahire'ye yerleşti. Burada çevresinde, Tabakatü'ş-Şâfı“ıyye müellifi 
Sübki'nin babasının da katıldığı geniş bir cemaat oluştu. Aynı yıllarda 
Mısır'da bulunan İbn Teymiyye ile İbn Atâullah ve müridleri arasında çıkan 
yoğun tartışmalar İbn Teymiyye'nin hapse atılmasına yol açtı. İbn Atâullah, 
mürşidi Ebü'l-Abbas el-Mürsi vefat ettiği zaman (686/1287) Kahire'de 
bulunuyordu. Hayatının bundan sonraki dönemini Kahire'de geçiren İbn 
Atâullah 13 Cemâziyelevvel 709”da (19 Ekim 1309) Medrese-i 
Mansüriyye'de vefat etti ve Karâfe Mezarlığı'na defnedildi. 


İbn Atâullah el-İskenderi, Şâzeliyye tarikatının Ebü'l-Hasan eş-Şâzeli ve 
halifesi Ebü'l-Abbas el-Mürsi”'den sonra üçüncü büyük şahsiyetidir. 
Letâ'ifü'i-minen adlı eserindeki ifadelerden babasının Ebü'l-Hasan eş- 
Şâzeli ile görüştüğü anlaşılmaktadır. Kendisinin Şâzeli ile görüşmüş olması 
tarihen mümkünse de bu konuda kaynaklarda bilgi yoktur. 


Daha çok kitleleri derinden etkileyen hitabet tarzı, vaaz ve sohbetleriyle 
tanınan İbn Atâullah'ın bu özellikleri başta el-Hikemü”l-* Atâ 'iyye olmak 
üzere eserlerine de yansımıştır. Eserlerinde ayrıca tasavvufun en derin 
konularına dair bilgiler bulmak mümkündür. Ancak İbn Atâullah, 
düşüncelerini ifade ederken vahdeti vücüdcu süfilerin tartışmalara yol açan 
tesbitlerine temas etmemiş, vahdeti vücüd ile vahdeti şühüd arasındaki 
dengeyi çok dikkatli bir şekilde korumuştur. Riya ve şöhretten uzak ibadet 
ve taat, tevekkül, teslimiyet, recâ ve ümit onun tasavvufi düşüncesinin 
temel kavramlarıdır. Sözleri aşk ve cezbenin coşkunluğuyla değil 
tefekkürün incelikleriyle yoğrulmuştur. İbn Atâullah'a göre amel ve 
ibadetler birtakım şekil ve süretlerden ibaret olup bunların ruhu âbidin 
kalbinde bulunması gereken ihlâs sırrıdır. Fakr veya iftikar denilen Allah'a 
muhtaç olma hali üzerinde ısrarla duran İbn Atâullah haşyetle beraber olan 
ilmi en hayırlı ilim olarak görür. Onun düşüncelerinde Hakim et-Tirmizi, 
Sülemi, Hâris el-Muhâsibi, Ebü Tâlib el-Mekki, Abdülkerim el-Kuşeyri ve 
Gazzâli'nin tesirini görmek mümkündür. 


Muhyiddin İbnü”l-Arabi ve Mevlânâ Celâleddin-i Rümi gibi İbn 
Atâullah'ın düşünceleri de tasavvufi çevreleri etkilemiştir. Eserleri Kuzey 
Afrika başta olmak üzere bütün İslâm ülkelerinde bilinmektedir. Elliden 
fazla süfinin tercüme ve şerhettiği el-Hikemü?l-“ Atâ iyye'nin şârihleri 
arasında hemen her tarikattan süfi vardır. Çağdaş Mısırlı âlim Ebü”l- Vefâ et- 
Teftâzâni, onu bütün yönleri ile ele alan bir eser hazırlamıştır (bk. bibi. ). 


Eserleri. 1. el-Hikemü”l-“ Atâ'iyye*. İbn Atâullah'ın, tasavvufun hemen 
hemen bütün temel konularıyla ilgili görüşlerini yansıtan ve yaklaşık 300 
kadar hikmetli sözünden meydana gelen eserin (Beyrut 1972) çok sayıda 
şerhi ve tercümesi bulunmaktadır. 2. Letâifü'l-minen. Müellifin çeşitli 
tasavvufi konulardaki görüşlerini açıkladığı geniş bir mukaddime ile Ebü” |- 
Abbas el-Mürsi ve Ebü'l-Hasan eş-Şâzeli'nin hayat ve menkıbelerinin 
anlatıldığı on bölümden meydana gelmektedir. Şâzeliyye tarikatına dair en 
eski eser olma niteliğini taşıyan Letâ 1fül-minen'in çeşitli baskıları 
yapılmıştır (Tunus 1304; Kahire 1322; nşr. Abdülhalim Mahmüd, Kahire 
1974; nşr. Hâlid Abdurrahman el-Ak, Dımaşk 1992). 3. et-Tenvir fi iskatı't- 
tedbir. Tevekkül ve teslimiyet konularının ele alındığı bu eser de muhtelif 
zamanlarda basılmış olup (Kahire 1281, 1345/1926, 1970) son olarak Müsâ 


Muhammed Ali ve Abdülâl Ahmed tarafından inceleme ve notlarla birlikte 
yayımlanmıştır (Kahire 1973). Eseri Müttakı el-Hindi Risâle-i Kifâyet-i 
Ehl-i Yakin adıyla Farsça'ya tercüme etmiştir. 4. Miftâhu'l-felâh ve 
mişbâhu”l-ervâh. Zikir, halvet, tevhid ve mârifet gibi konuları ihtiva eden 
eser Abdülvehhâb eş-Şa'râni'nin Letâ ifü”i-minen adlı eseriyle birlikte 
basılmış (Kahire 1331), ayrıca Muhammed Azb tarafından da 
yayımlanmıştır (Kahire 1933). 5. Tâcü'l-arüs el-hâvi li-tehzibi”n-nüfüs. 
İbn Atâullah'ın vaazlarından ve müridlerine tarikat âdâbına dair 
nasihatlerinden meydana gelen eseri Ebü'l- Vefâ et-Teftâzâni et-Tuhfe f1t- 
taşavvuf, en-Nebze fi't-taşavvuf, et-Tariku'l-câdde ilâ neyli's-sa“âde 
adlarıyla kaydeder. Eser et-Tenvir fi iskatı't-tedbir'in içinde yayımlanmıştır 
(Kahire 1345). 6. el-Kaşdü'l-mücerred fi ma'rıfeti”I-ismi?'I-müfred. Allah 
kelimesi, Allah'ın zât, sıfat, esmâ ve ef'âli hakkında kelâmi tarzda yazılmış 
bir eserdir (Dımaşk 1990). Müellifin Allah'ın ismi konusundaki görüşleri 
İbn Teymiyye tarafından tenkit edilmiştir. Eseri Maurice Gloton Trait€ sur 
lenom Allâh adıyla Fransızca'ya çevirmiştir (Paris 1981). 7. “Unvânü't- 
tevfik fi âdâbı't-tarik. Ebü Medyen el-Mağrıbi'nin, “Yaşamanın lezzeti 
dervişlerle sohbettir” anlamındaki beyitle başlayan şiirinin şerhi olup 
Ahmed er-Rifâ”nin el-Burhânü'l-mü'eyyed adlı eseriyle birlikte basılmıştır 
(Beyrut 1408). 8. el-Münâcâtü'l-“ Atâ 'iyye. Tevekkül ve teslimiyet 
konusunu işleyen otuz altı beyitlik münâcât, Paul Nwyia'nın el-Hikemü”|- 
“Atâ 'iyye neşrinin sonunda (Beyrut 1972, s. 208-229) Fransızca 
tercümesiyle birlikte yayımlanmıştır. 9. el- Vaşıyye ile”l-ihvân bi”|1- 
İskenderiyye. İbn Atâullah'ın 694 (1295) yılında Kahire'den 
İskenderiye'deki müridlerine gönderdiği vasiyetnâmesi Letâ 'ifü'1-minen 
neşirleri sonunda yayımlanmıştır. Kaynaklar İbn Atâullah''ın şiirlerinden 
bazı örnekler vermekte, ayrıca altmış iki beyitlik bir kasidesi Letâ “ifü”1- 
minen, yirmi iki beyitlik diğer bir kasidesi et-Tenvir fi iskâtı”t-tedbir 
neşirlerinin sonunda yer almaktadır. 


İbn Atâullah el-İskenderi'nin diğer bazı eserleri şunlardır: Risâle fi”1- 
kavâ'ıdı'd-diniyye, Mevâ'iz, Hizbü'n-necât, Risâle fı't-taşavvuf, Hizbü'n- 
nür ve tamâmü”s-sürür (Brockelmann, GAL, II, 143-144). el-Murakkâ ile”1- 
Kudsı”l-ebka, Muhtaşaru Tehzibi'l-Müdevvene ve Uşülü mukaddemâtı”|- 
vüşül adlı eserleri ise günümüze ulaşmamıştır. 
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Mustafa Kara 


İBN ATIYYE ed-DIMAŞKİ 


Ebü Muhammed Abdullâh b. Atıyye b. Abdillâh ed-Dımaşkı (6. 383/993) 
Tefsir ve kıraat âlimi. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi bulunmamaktadır. Dımaşk'ta Câbiye Kapısı 
denilen yerdeki Atıyye Mescidi”nde imamlık yaptığı, Endülüs 
müfessirlerinden olan diğer İbn Atıyye'den (6. 541/1147) ayırt edilebilmesi 
için kendisine İbn Atıyye el-Kadim denildiği bilinmektedir. Arz ve semâ 
yoluyla Hasan b. Habib, Muhammed b. Nadr b. Ahrem ve Ca'fer b. 
Hamdân en-Nisâbüri”den kıraat tahsil etmiş; İbn Cevsâ, Ali b. Abdullah el- 
Hımsi ve Ebü Alı el-Hadâiri'den hadis rivayet etmiştir. Ali b. Dâvüd ed- 
Dârâni, Abdullah b. Sevvâr el-Anesi ve Turfe el-Harestâni gibi şahsiyetler, 
kıraat ilminde kendisinden faydalanan ve rivayette bulunanlar arasında yer 
almaktadır. Hadiste sika olarak değerlendirilen İbn Atıyye'nin âyetlerin 
tefsirinde istişhâd için ezberinde binlerce beyit bulunduğu rivayet edilmiştir. 
İbn Atıyye Şevval 383”te (Kasım-Aralık 993) Dımaşk”ta vefat etti. 


Kaynaklar İbn Atıyye'nin bir tefsiri olduğunu, Brockelmann, bu eserin 
Süleymaniye (Âşir Efendi, nr. 35) ve Ahmediyye (Halep) kütüphanelerinde 
birer nüshasının bulunduğunu zikrediyorsa da Süleymaniye 
Kütüphanesi'nin eski katalogunda kaydedilen tefsirin halen mevcut 
olmadığı görülmekte, Sezgin de Ahmediyye nüshasını bulamadığını 
belirtmektedir. Zemahşeri'nin el-Keşşâf'ında, Kurtubi'nin el-Câmi li- 
ahkâmı'l-Kur'ân'ında ve Ebü Hayyân el-Endelüsi'nin el-Bahrü”|- 
muhitinde İbn Atıyye'nin bu eserinden iktibas edilmiş bölümler bulunduğu 
ileri sürülmüştür (Sezgin, 1, 105). Ancak bu iktibasların yapıldığı tefsirin 
İbn Atıyye el-Endelüsi'ye ait el-Muharrerü”l-veciz mi, yoksa İbn Atıyye ed- 
Dımaşkı'nin burada sözü edilen eseri mi olduğu hususu ayrı bir inceleme 
konusudur. 
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İBN ATIYYE el-ENDELÜSİ 


(cealiYi âğke yl) 


Ebü Muhammed Abdülhak b. Gâlib b. Abdirrahmân b. Galib el-Muhârıibi 
el-Gırnâti el-Endelüsi (6. 9541/1147) 


Müfessir ve kadı. 


481'de (1088) Gırnata'da (Granada) doğdu. Soyu, Endülüs'ün fethi için bu 
ülkeye gelen Arap ordusu sancaktarı Atıyye b. Hâlid b. Haffâf el- 
Muhâribi'ye dayanır. Atıyye'nin dedelerinin Rebia veya daha kuvvetli bir 
ihtimalle Mudar kabilesine mensup olduğu kaydedilmektedir; nitekim İbn 
Atıyye de dedelerinin Mudari olduğunu söyler (Fihrisü İbn “Atıyye, s. 60). 
Kendisine kadar bu aileden pek çok âlim ve idareci yetişmiştir; babası Galib 
b. Abdurrahman Endülüs'te dönemin önde gelen muhaddis ve 
fakihlerindendir (Feth b. Hâkân el-Kaysi, IlI, 636-640). 


İbn Atıyye'nin yaşadığı dönemde Kurtuba (Cordoba), Mürsiye (Murcia) ve 
İşbiliye (Sevilla) gibi Gırnata da medreselerin çokça bulunduğu bir şehirdi. 
Burada bir medresesi bulunan babasından ve diğer âlimlerden öğrenim 
görmeye başlayan İbn Atıyye, daha on iki-on üç yaşlarında iken birçok 
hocadan çeşitli ilimlere dair icâzetler aldı. Kurtuba, İşbiliye, Mürsiye, 
Belensiye (Valencia) ve Ceyyân (Jean) gibi şehirlere giderek buralardaki 
hocalardan ders gördü ve çeşitli kitaplara ait icâzetler aldı; gidemediği 
yerlerdeki birçok âlimden de kitâbet yoluyla icâzetler elde etti. Onun 
Endülüs dışına çıkmadığı konusunda ittifak olmasına rağmen Ömer Rızâ 
Kehhâle'nin doğuya seyahat ettiğini söylemesi (Mu'cemü”l-mü ?ellifin, V, 
93) babasıyla onu karıştırmasından kaynaklanmış olmalıdır; nitekim 
babasının tahsil için Kuzey Afrika, Mısır, Şam ve Hicaz'a seyahatte 
bulunduğu bilinmektedir (Fihrisü İbn “Atıyye, s. 60-63; Abdülvehhâb 
Abdülvehhâb Fâyid, s. 53-54). 


İbn Atıyye tefsir, kıraat, hadis, fıkıh, kelâm, dil ve tarih alanlarındaki 
öğrenim hayatı hakkında bilgi verdiği el-Fihrist adlı eserinde otuz 


hocasından söz eder. Bunlar arasında babası Galib, Ebü Ali el-Gassâni, Ebü 
Ali es-Sadefi, Ebü”l-Hasan İbnü”l-Bâziş, Ebü Muhammed Abdurrahman b. 
Muhammed b. Attâb el-Kurtubi, Ebü Bahr Süfyân b. Âsi el-Esedi ve Ebü 
Abdullah Muhammed b. Ali et-Tağlibi kendilerinden en fazla istifade ettiği 
hocalarıdır. İbn Atıyye aynı yerde babasından okuduğu eserlerin adını da 
kaydeder (Fihrisü İbn “ Atıyye, s. 63-77). Daha sonra ders vermeye başlayan 
İbn Atıyye'den çok sayıda talebe faydalanmıştır. İbn Hayr el-İşbili, İbn 
Medâ, Ebü Bekir İbn Tufeyl (Hay b. Yakzân'ın müellifi), İbn Kurkül, 
Ebü'i-Kâsım Abdurrahman b. Muhammed el-Ensâri el-Endelüsi, Ebü Bekir 
İbn Ebü Cemre bunlardan bazılarıdır (talebeleri için bk. Fihrisü İbn 
“Atıyye, neşredenlerin girişi, s. 15-19; Abdülvehhâb Abdülvehhâb Fâyid, s. 
88-91). 


İbn Atıyye Murâbıtlar döneminde yaşamıştır. Murâbıtlar?ın başlangıçta 
Beni Atıyye ailesine iyi gözle bakmadığı, hatta İbn Atıyye'nin babasını bir 
süre sürgüne gönderdikleri rivayet edilir. Ancak daha sonra ailenin 
Murâbıtlar'la ilişkileri düzelmiş, İbn Atıyye de hıristiyanlarla yapılan 
birçok savaşa, bu arada 503 (1109) yılında Talabire (Talavera) Savaşı'na 
katılmış, 511'de (1117) Sarakusta'nın (Zaragoza) savunmasında 
bulunmuştur. İbn Atıyye Murâbıt melikleriyle görüşmeler yapıyor, 
savaşların durumu ve düşmanlara karşı takip edilmesi gereken stratejilerle 
ilgili raporlar veriyor, hıristiyanlar tarafından istilâ edilen yerleri almaları 
konusunda teşvik ve uyarılarda bulunuyordu. Uzun süre savaş ortamında 
bulunmasının tefsir çalışmasını etkilediği, cihad âyetlerini tefsir ederken 
görüşlerini daha gerçekçi bir zemine oturttuğu görülmektedir (a.g.e., s. 71- 
72). 


529 yılı Muharreminde (Kasım 1134) Meriye (Almeria) kadılığına tayin 
edilen Ibn Atıyye burada on iki yılı aşkın bir süre 


görev yaptı. İlk yılları hıristiyanlara karşı parlak zaferlerle geçen 
Murâbıtlar'ın zamanla zayıflaması, hıristiyanlar karşısında üst üste 
yenilgiler alarak ülkeyi idare edemez duruma gelmesi üzerine 
Abdülmü'min el-Kümi kumandasındaki Muvahhidler'in 540 (1146) yılının 
sonlarında Murâbıtlar Devleti'ni ortadan kaldırması ve 541'de (1147) 
Endülüs'ün tamamına hâkim olması ile İbn Atıyye'nin konumu da sarsıldı. 
Meriye halkının kendisini zındıklıkla itham edip hakkında şikâyette 


bulunması sebebiyle (Ebü Abdullah ez-Zerkeşi, s. 6; Abdülvehhâb 
Abdülvehhâb Fâyid, s. 75) Muvahhidler tarafından Meriye'deki görevinden 
alınarak 541 yılı başında Mürsiye”ye kadı tayin edildi. Ancak İbn Atıyye 
Mürsiye'ye giremeyince bu defa Batı Endülüs'teki Lürka'ya (Lorca) gitmek 
zorunda kaldı ve 25 Ramazan 541'de (28 Şubat 1147) burada vefat etti. 
Araştırmalar, ölüm tarihiyle ilgili olarak bir kısım kaynaklarda yer alan 542 
ve 546 tarihlerinin yanlış olduğunu göstermektedir (a.g.e., s. 78). Onun 
Lürka'ya kadı olarak tayın edilip edilmediği konusunda açık bilgi 
bulunmamaktadır. Ayrıca Gırnata ve diğer bazı şehirlerde kadılık yaptığı 
yolunda kaynaklarda yer alan bilgilerin yanlış olduğu sanılmaktadır. 


Biyografisine talebeleri, çağdaşları ve daha sonraki âlimler tarafından 
yazılan eserlerde yer verilen İbn Atıyye”den dehâ derecesinde zeki ve idraki 
yüksek bir insan, fıkıh, tefsir ve Arap dilinde imam, hâfız, edip, şair, 
bid'atlardan uzak duran bir kışı, âdil bir kadı, cesur ve atılgan bir kimse 
olarak söz edilmektedir. İbn Ferhün, Mâliki mezhebinin önde gelen 
âlimlerini tanıttığı ed-Dibâcü”l-müzheb?”de İbn Atıyye'nin biyografisine yer 
vermiştir (11, 57-59). Nübâhi ise Târihu kudâtı”I-Endelüs adlı eserinde onun 
fıkıhçılığına ve dini hükümlere olan vukufuna dikkat çekmiştir (s. 109). 
Hayatına dair eserlerin çoğunda onun hadisçiliğine de işaret edilmiştir. Feth 
b. Hâkan el-Kaysi, Abdülbâkı el-Yemâni ve Süyüti ise eserlerinde dilciliği 
üzerinde durmuştur. 


İbn Atıyye'nin şöhreti daha çok el-Muharrerü”l-veciz adlı tefsirinden 
kaynaklanmaktadır. Çeşitli konularla ilgili görüşlerini bu eserinde ortaya 
koymuş; tefsir, kıraat, hadis, kelâm, fıkıh, Arap dili ve tarıh sahalarındaki 
yetişmişliğini bu eserinde göstermiştir. Müfessirliği hakkında İslâm âlimleri 
övgü dolu ifadeler kullanmış ve bu ilimde kendisinden önceki âlimleri 
geride bıraktığını ileri sürmüşlerdir. İbn Teymiyye de el-Muharrerü”|- 
veciz'i, hadisleri kullanma ve bid'atlardan uzak durma bakımından 
Zemahşeri'nin tefsirinden daha iyi kabul etmektedir. Ancak Taberi”den 
yaptığı alıntıları nakletmekle yetinmeyip bunlar üzerinde değerlendirme 
yapmasını, özellikle Mu'tezile kelâmcılarının görüşlerini zikretmesini 
önemli bir hata olarak değerlendirmektedir (Mukaddime fi uşüli”'t-tefsir, s. 
111-112; a.mif., Mecmü'u fetâvâ, XIII, 361, 388). İbn Hacer el-Heytemi de 
onun görüşlerini Mu'tezile ile ilişkilendirmekte ve -İbn Arafe el- 
Vergammi'nin (6. 803/1401) ifadelerini kullanarak- İbn Atıyye'nin 


tefsirinde Zemahşeri'nin el-Keşşâf”ındakilerden çok daha zararlı yorumlar 
bulunduğunu söylemektedir (el-Fetâva'l-hadise, s. 242). Abdülvehhâb 
Abdülvehhâb Fâyid ise İbn Hacer'in bu ithamının asılsızlığını çeşitli 
delillerle ortaya koymuştur (Menhecü İbn “ Atıyye, s. 221-262). İbn 
Atıyye'yı Mu'tezile'nin prensiplerine uyduğu ve âyetleri bu doğrultuda 
tefsir ettiği gerekçesiyle eleştiren âlimlerden biri de Şevkâni'dir (Fethu”1- 
kadir, I, 95, 251; Muhammed Hasan el-Gumâri, s. 124-125). Ebü Hayyân 
el-Endelüsi, el-Bahrü”l-muhit adlı tefsirinin mukaddimesinde (1, 9-10) İbn 
Atıyye”den söz edip onu Zemahşeri ile karşılaştırmıştır. Ebü Hayyân'a göre 
İbn Atıyye tefsir âlimlerinin en büyüklerindendir. Kaynaklardaki bilgileri 
tenkit süzgecinden geçirerek ortaya koymakta büyük başarı göstermiştir. 
İbn Haldün da İbn Atıyye'nin müfessirliğini takdir edenlerdendir. İbn 
Haldün'a göre İbn Atıyye eserinde kendisine kadar gelen tefsir mirasını 
özetlemiş ve doğruya en yakın bilgileri ortaya koymuş, müfessir Kurtubi de 
aynı yöntemi uygulamıştır (Mukaddime, Il, 998). Süyüti ise onu 
“kıdvetü”l-müfessirin” sıfatıyla anmış, tefsirinin Arap diline vukufunu ve 
diğer ilmi konulardaki otoritesinin en güçlü şahidi olduğunu söylemiştir 
(Tabakatü”l-müfessirin, s. 60-61; a.mlf., Buğyetü'l-vu'ât, Il, 73). 


İbn Atıyye tefsirinde rivayet ve dirayet usulünü birlikte uygulamış, gerek 
hadis kaynaklarından gerekse tefsirlerden aldığı rivayetleri tenkit 
süzgecinden geçirmiş, yer yer sened ve metin kritiği yapmıştır. Çok defa 
rivayetleri senedlerini hazfederek ilk râvisinden nakletmiştir. Kıraat 
farklılıklarına ve cümle tahlillerine geniş yer veren İbn Atıyye ahkâm 
âyetlerinin yorumunu Mâliki mezhebinin esaslarına göre yapmış, yer yer 
diğer mezheplerle mukayeselere de yer vermiştir. Tefsirinde İsrâiliyyat”tan 
uzak durmakla birlikte başka bilgilerin bulunmadığı durumlarda bazı İsrâili 
rivayetleri de kullanmış, işâri ve bâtıni tefsire ise şiddetle karşı çıkmıştır. 


Eserleri. 1. el-Muharrerü”l-veciz fi tefsiri”I-kitâbi”l-“aziz. İbn Atıyye'nin 
babası hayatta iken yazımına başladığı ve muhtemelen Meriye kadılığı 
sırasında tamamladığı hacimli tefsirdir. Eserin ismi kaynaklarda ve bazı 
yazma nüshalarında el-Veciz veya el-Câmi'u'l-muharrerü?'ş-şahihu?I-veciz 
fi tefsiri'I-kıtâbi'l-“aziz şeklinde de geçmektedir. Pek çok yazma nüshası 
bulunan eser (Brockelmann, GAL, I, 412; Suppl., |, 732; Abdüsselâm 
Ahmed el-Kenüni, s. 242) ilk defa Ahmed Sâdık el-Mellâh'ın tahkikiyle 
eksik olarak yayımlanmış (1, Kahire 1974), daha sonra Fas Vakıflar 


Bakanlığı tarafından on altı ciltlik (Muhammediye 1975-1991), Katar 
İslâmi İşler Bakanlığı tarafından da on dört ciltlik (Doha 1977-1991) 
baskıları yapılmıştır. Eserin tamamını, Abdüsselâm Abdüşşâfi 
Muhammed'in tahkikiyle Dârü”l-kütübi”l-İlmiyye beş cilt olarak 
yayımlamış (Beyrut 1993), Cemâl Talebe bu baskıya bir fihrist hazırlamıştır 
(Fehârisü'l-Muharreri”I-veciz fi tefsiri”I-kitâbı”l-“aziz, Beyrut 1415/1995). 
Ebü Zeyd es-Seâlibi (6. 875/1470) İbn Atıyye'nin tefsirini ihtisar etmiş, 
bazı yeni bilgiler ekleyerek el-Cevâhirü”l-hisân fi tefsiri'I-Kur?ân adıyla (1- 
TH, Beyrut 1416/1996) yeni bir tefsir meydana getirmiştir (Abdülvehhâb 
Abdülvehhâb Fâyid, s. 294-299). Arthur Jeffery, el-Muharrerü”l-veciz'in 
mukaddimesini müellifi bilinmeyen el-Mebâni li-nazmı”l-me'âni adlı bir 
başka eserin mukaddimesiyle birlikte Mukaddimetân fi “ulümi”l-Kur'ân 
adıyla yayımlamıştır (Kahire 1954). Ancak Jeffery, mukaddimenin pek çok 
yerini tahrif ettiği ve önemli hatalar yaptığı gerekçesiyle birçok ilim 
adamının tenkidine mâruz kalmıştır (a.g.e., s. 84; Adnân Muhammed 
Zerzür, s. 81; Tallâl Abdullah Mellüş, s. tâkaf). Eser Abdullah İsmâil es- 
Sâvi'nin tashihleriyle yeniden basılmıştır (Kahire 1392/1972). 2. el-Fihrist. 
Bazı kaynaklarda (el-)Bernâmec adıyla geçmektedir. Müellif bu küçük 
hacimli eseri Meriye'de kadı iken 533 (1139) yılında tamamlamıştır 
(tanıtımı için bk. Mustafa ez-Zebbâh, s. 269-271). İbn Atıyye'nin 
kendilerinden ders gördüğü otuz hocasından ve okuduğu ders kitaplarından 
bahsettiği bu eserinde çeşitli ilimlere ve eserlere dair rivayet zincirleri de 
yer almaktadır. Eser Muhammed Ebü”l-Ecfân ve Muhammed ez-Zâhi'nin 
tahkik, tahric ve ta'likleriyle birlikte Fihrisü İbn “ Atıyye adıyla 
yayımlanmıştır 


(Beyrut 1980, 1983). Bu neşrin baş tarafına İbn Atıyye'nin hayatı, ilmi 
kışılığı ve eserlerine dair bir giriş eklenmiştir (s. 5-56). 


İbnü”l-Ebbâr, el-Mu“cem fi aşhâbi”l-Kâdi?ş-Şadefi adlı eserinde (s. 223) 
Meriyeli hadis âlimi Ruşâti'nin İbn Atıyye'yi tenkit amacıyla İzhârü 
fesâdi”l-i“tikâd bi-beyâni sü 'i”l-intikâd adlı bir eser kaleme aldığını, İbn 
Atıyye'nin de onun İktibâsü”l-envâr ve iltimâsü”l-ezhâr fi en-sâbi”ş-şahâbe 
ve ruvâtı'l-âsâr'ını tenkit için el-Ensâb adıyla bir kitap yazdığını 
kaydetmiştir. İbn Atıyye'nin el-Ensâb adlı bir eserinin bulunduğunu 
Muhammed Abdullah İnân da söylemektedir (“ Aşrü”1-Murâbıtin, 1, 458). 
İbn Atıyye'nin bazı şiir ve nesirlerini İbn Hâkân ve Ahmed b. Yahyâ ed- 


Dabbi nakletmiştir (bk. bibi.). 


İbn Atıyye'nin ilmi kişiliğiyle müfessirliği üzerine birçok çalışma 
yapılmıştır. Bunların en önemlisi, Abdülvehhâb Abdülvehhâb Fâyid'in 
Câmiatü”l-Ezher?de Menhecü İbn “ Atıyye fi tefsiri”l-Kur'âni'l-Kerim 
adıyla hazırladığı doktora tezidir (Beyrut 1393/1973). Ayrıca Sâlih Bâciye 
“Abdülhak b. “Atıyye ve tefsiruhü el-Muharrerü”l-veciz adıyla bir doktora 
tezi (1979, el-Külliyetü”z-Zeytüniyye, Ulümü'l-Kur'ân), Abdülaziz Bedevi 
Züheyri İbn “ Atıyye el-müfessir ve mekânühü min hayâti”t-tefsir fi”l- 
Endelüs (1960, Câmiatü”l-İskenderiyye, Külliyetü”1-AÂdâb), Ali İbrâhim Ali 
en-Nâcim Tefsirü İbn “Atıyye: min evveli süreti?z-Zâriyât ilâ âhiri süreti”l- 
Hadid (1401, Câmiatü Ümmi”l-kurâ, Külliyetü”ş-şeria ve”d-dirâsâti”l- 
İslâmiyye, ed-Dirâsâtü”l-ulyâ eş-şer'iyye), İsâ b. Ali el-Asiri Mesâilü”l- 
hilâfi'n-nahviyye beyne Ebi Hayyân ve İbn “Atıyye (1408, Riyad- 
Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye, el-Lugatü”l-Arabiyye, 
en-Nahv ve”s-sarf) ve İsmail Albayrak İbn-i Atıyye ve Tefsiri el- 
Muharrerü”I-veciz (1994, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) adıyla birer 
yüksek lisans tezi hazırlamışlardır. 
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Abdülhamit Birışık 


© A 

İBN ATTÂŞ 

(be el) 

Abdülmelik b. Attâş (6. 487/1094) 


460 (1068) yılı başlarından itibaren yaklaşık otuz yıl süreyle İran'ın orta ve 
batı kısımlarından sorumlu İsfahan İsmâili dâisi 


(bk. İSMÂİLİYYE). 


İBN AVN, Abdullah 


(056 Oral me) 
Ebü Avn Abdullâh b. Avn b. Ertabân el-Müzeni el-Basri (6. 151/768) 
Hadis âlimi. 


66 (685) yılında Basra'da doğdu. 64 (683) yılında doğduğu da söylenmiştir. 
Dedesi Müzeyne kabilesinin mevâlisinden olduğu için Müzeni nisbesiyle de 
anılır. Enes b. Mâlik'i görmüş; Said b. Cübeyr, İbrâhim en-Nehai, Şabi, 
Atâ b. Ebü Rebâh, Hasan-ı Basri ve İbn Sirin gibi birçok ünlü kişiden hadis 
dinlemiştir. Kendisinden A'meş, Şu'be b. Haccâc, Süfyân es-Sevri, 
Abdullah b. Mübârek, Ezher b. Sa'd, Hüşeym b. Beşir, Veki' b. Cerrâh, 
Yahyâ b. Said el-Kattân gibi âlimler rivayette bulunmuştur. Hadis 
münekkitleri onu güvenilir kabul etmekte, Yahyâ b. Main de her konuda 
güvenilir olduğunu söylediği İbn Avn'ı “sebt” ve “sika” diye 
nitelendirmektedir. Şu'be, eşsiz bir insan olarak tanıttığı İbn Avn”dan her 
gün hadis öğrenmeyi istediğini, onun tedlis yapmaktan kurtulan iki kişiden 
biri olduğunu söylemekte, İbn Avn'ın şüpheli bilgisini başkasının kesin 
bilgisine tercih edeceğini belirterek onun ilmine olan güvenini ifade 
etmektedir. Süfyân es-Sevri, Hişâm b. Hassân, Osman el-Betti, Muâz b. 
Muâz, Abdullah b. Mübârek gibi âlimler de onun bir benzerini 
görmediklerini, Abdurrahman b. Mehdi ise Irak'ta sünneti ondan daha iyi 
bilenin bulunmadığını söylemiştir. Kütüb-i Sitte müelliflerinin hepsi İbn 
Avn'dan rivayette bulunmuştur. 


Hadis rivayetinde son derece titiz davranan İbn Avn, yaklaşık yetmiş yıl 
kaldığı Basra'da bu sahanın önemli isimlerinden Eyyüb es-Sahtiyâni ve 
Yünus b. Ubeyd'e saygısından dolayı onların vefatına kadar hadis rivayet 
etmedi. Kıraat ve fıkıh alanlarındaki bilgisiyle de tanınan İbn Avn, Receb 
151'de (Ağustos 768) Basra'da vefat etti. Bu tarih 150 ve 152 olarak da 
zikredilmiştir. Cenaze namazını Basra Valisi Cemil b. Mahfüz el-Ezdi 
kıldırdı. 


Varlıklı bir kişi olması yanında ibadet ve zühdüyle de tanınan İbn Avn az 
konuşur, güzel giyinir, ancak gösterişten son derece sakınırdı. 
Çevresindekilere Kur'an okumayı, sünnete sarılmayı ve insanlara zarar 
vermemeyi tavsiye ederdi. Talebesi Hârice b. Mus'ab onun faziletlerinden 
bahsederken yanında yirmi dört yıl kaldığını, meleklerin onun herhangi bir 
hatasını yazmış olacağına ihtimal vermediğini söylemektedir. 
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Ahmet Yücel 


İBN AVN, Muhammed b. Abdülmuin 


(Ozal Ve öy dana ese Gel) 


Muhammed b. Abdilmuin b. Avn b. Muhsin eş-Şerif el-Haseni (6. 
1274/1858) 


Mekke emiri. 


1204'te (1790) Mekke'de doğdu. Buranın emirliğini yıllarca elinde tutan iki 
büyük aileden Zevi Avn'a mensuptur. 1041'de (1631) kısa bir süre emirlik 
yapan Şerif Abdullah b. Hasan'a nisbetle bu aileye Abâdile ismi de 
verilmiştir. 


İbn Avn uzun yıllar Türebe ve Asir bölgelerinin emirliğinde bulundu; ayrıca 
Mısır Valisi Mehmed Ali Paşa, Vehhâbiler üzerine düzenlediği sefer 
sırasında (1811) Asir civarındaki diğer bazı bölgelerin emirliğini de 
kendisine verdi. Ancak bir süre sonra idaresindeki kabilelerle anlaşmazlığa 
düştü ve Mehmed Ali Paşa'dan yardım istemek zorunda kaldı. Onun 
gönderdiği kuvvetlerle birleşerek âsi kabileleri mağlüp ettiyse de artık 
emirliğini sürdüremedi ve Mısır'a gitti (1239/1824). Bu arada Mekke Emiri 
Şerif Yahyâ b. Sürür'un, aralarındaki düşmanlıktan dolayı Şerif Şenber b. 
Mübârek el-Mün'im'i öldürmesi üzerine (1242/1827) emirlikten alınmış, 
yeni emir tayini işi uzayınca da bütün şeriflerin, kadının ve Mekke muhafızı 
Ahmed Paşa'nın ittifakıyla Şerif Abdülmuttalib b. Gâlib vekâleten emirliğe 
getirilmişti. Ancak bu tayin asalet tasdiki için Mehmed Ali Paşa'ya 
yazıldığında paşa karara itiraz etmiş ve durumu bir raporla İstanbul'a 
bildirmesine rağmen emirlik için herhangi bir aday da göstermemişti; ayrıca 
İstanbul?dan gönderilecek şahsa karşı çıkması da muhtemeldi. Bunun 
üzerine Bâbıâlı, kendi seçtiği birinin adını yazması için Mehmed Ali 
Paşa'ya isim yeri açık bir ferman gönderdi. Paşa fermana o sırada Mısır'da 
bulunan İbn Avn'ın adını yazdı ve böylece onu Mekke'ye emir tayin etmiş 
oldu (Safer 1243/Eylül 1827). Bu durumdan hoşlanmayan eski emir Şerif 
Yahyâ ile emirliği onaylanmayan Şerif Abdülmuttalib birleşerek İbn Avn”ı 
Mekke'ye sokmamaya karar verdilerse de onun Mısır kuvvetlerinin 


himayesinde şehre girmeyi başarması üzerine Tâıf ve Asir taraflarına 
kaçtılar. 


Mehmed Ali Paşa'nın Osmanlı Devleti'ne isyanı üzerine (1831) ona 
mensubiyeti dolayısıyla İbn Avn emirlikten alınarak yerine Şerif 
Abdülmuttalib tayın edildi (1832). Fakat yeni emir isyan yüzünden 
Mekke'ye giremedi. Dolayısıyla Bâbıâli'nin istememesine rağmen İbn Avn 
Mekke emirliğini sürdürdü. Bu tarihten sonra Mehmed Ali Paşa'nın emriyle 
çevrede isyan halinde olan pek çok kabileyi itaat altına alan İbn Avn Asir 
üzerine düzenlediği seferde ise âsilere yenildi. Emirin bu yenilgiyi, Mekke 
muhafızı Ahmed Paşa'nın kendisine erzak göndermekte gösterdiği ihmale 
bağlaması yüzünden araları açıldı. Durumu öğrenen Mehmed Ali Paşa 
ikisini de Mısır'a çağırdı ve onları dinledikten sonra İbn Avn”ı haklı gördü. 
Ancak koyduğu aracılar vasıtasıyla Mehmed Ali Paşa'yı iIkna eden Ahmed 
Paşa kendisinin Mekke'ye dönmesini ve İbn Avn'ın Mısır'da kalmasını 
sağladı. 


Londra Antlaşması (1840) neticesinde Osmanlı Devleti ile Mehmed Ali 
Paşa arasındaki anlaşmazlık sona erince İbn Avn Mısır'dan Mekke'ye 
giderek tekrar emirlik görevini üstlendi ve antlaşmaya göre her ne kadar 
Mekke Mehmed Ali Paşa'nın idaresinden çıkmışsa da İstanbul İbn Avn'ın 
bu emirliğini tasdik etmek zorunda kaldı. 1851 yılına kadar devlete pek çok 
hizmeti geçen İbn Avn, özellikle Bâbıâli'nin emriyle Riyad Vehhâbi Emiri 
Faysal b. Türki üzerine düzenlediği seferle onu itaat altına almayı başardı 
ve büyük takdir topladı. Bununla beraber aynı yıl oğullarıyla birlikte 
İstanbul'a çağrıldı ve yerine Şerif Abdülmuttalib tayin edildi. Ancak bir 
müddet sonra yeni emir, Cidde Valisi Kâmil Paşa ile anlaşamaması ve 
serkeşçe bazı hareketlerde bulunmasından dolayı azledilince İbn Avn tekrar 
emirliğe getirildi (26 Rebiülâhir 1272/5 Ocak 1856). Bunun üzerine Şerif 
Abdülmuttalib isyan ettiyse de yakalanarak Selânik'e sürüldü. 


İbn Avn 13 Şâban 1274”te (29 Mart 1858) Mekke'de öldü ve yerine oğlu 
Abdullah Paşa getirildi. İbn Avn'ın Abdullah Paşa'dan başka Ali, Hüseyin, 
Avn, Sultan, Abdüilâh adlı beş oğlu ve dört kızı daha vardı; bunlardan Ali 
ve Sultan hariç diğerleri Mekke emirliği yapmışlardır. 


Halk İbn Avn'ın idaresinden daima hoşnut kalmıştır. Meclisi âlim ve 


ediplerle dolardı; birçok şair onu öven şiirler yazmıştı. Aslında Mehmed Ali 
Paşa'nın adamı olmakla birlikte Osmanlı Devleti'ne de sadakat göstermiş 
ve iyi hizmet etmiştir; bu sayede ölümünden sonra ailesi uzun yıllar Mekke 
emirliğini elinde tutmuştur. 
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Zekeriya Kurşun 


A 


İBN AYYAŞ el-MAHZÜMİ 


(bk. MUGİRE b. ABDURRAHMAN). 


İBN AZİME 
(ke vel) 


Ebü”l-Hasen Muhammed b. Abdirrahmân b. Muhammed el-Abdi el-İşbili 
(6. 543/1148) 


Endülüslü kıraat âlimi. 


Endülüs'ün İşbiliye (Sevilla) şehrindendir. Ebü Abdullah Muhammed b. 
Abdurrahman es-Sarakusti'den ve kıraat âlimi Ebü Dâvüd Süleyman b. 
Necâh'ın torunu Ebü Bekir Hâzim b. Muhammed'den çeşitli rivayetleriyle 
kıraat okudu; 


İbnü”t-Tallâ* el-Kurtubi ve Ebü Ali el-Gassâni”'den hadis dinledi. Mekke'de 
bulunan Ebü Ma'şer et-Taberi'den istifade etmek için Ebü Ali Mansür b. 
Hayr ile birlikte hac yolculuğuna çıktı; Mısır'a ulaştığında Ebü Ma'şer'in 
ölüm haberini aldı (478/1085). Bu yolculuğu esnasında Kuzey Afrika, Mısır 
ve Hicaz'daki çeşitli ilim merkezlerine uğrayarak buralardaki âlimlerden 
faydalandı. Mekke'de Rezin b. Muâviye, İskenderiye'de İbn Bellime, 
İbnü”l-Fahhâm ve Ebü Abdullah el-Hadrami, Mehdiye”de (Tunus) Ebü 
Abdullah el-Mâzeri gibi âlimlerden kıraat ve hadis dersleri aldı. 


İşbiliye'de uzun süre imamlık yapan İbn Azime pek çok öğrenci yetiştirmiş 
olup muhtelif kitapların rivayeti için onlara icâzet vermiş; oğulları Ebü Amr 
Ayyâş ve Tufeyl ile İbn Hayr el-İşbili, Ebü Mervân Ubeydullah el-İşbili ve 
Ebü'd-Dahhâk el-Fezâri gibi şahsiyetler onun talebeleri arasında yer 
almıştır. Bunlardan İbn Hayr Fehrese adlı kitabında İbn Azime'den yaptığı 
rivayetlere yer vermiştir (1, 74, 419-420). 


Kitap ve risâlelerinin manzum veya manzum eserlerin şerhleri olması şiirle 
ilgilendiği kanaatini vermektedir. Sadece görüştüğü hocalardan rivayette 
bulunmaya özen göstermesi onun güvenilirliğiyle yorumlanmış, olgun 
şahsiyetiyle çevresinde sevilen bir âlim olarak tanınmıştır. Zehebi, İbn 
Azime ve oğullarının İşbiliye”de ilim ve kıraatteki dereceleriyle meşhur 


olduklarını belirtmektedir. Bilhassa sesinin güzelliği ve tecvid usullerine 
hâkimiyetiyle tanınan oğlu Ebü Amr Ayyâş babasının ilmi ve mesleki 
yolunu takip etmiştir. İbn Azime Safer 3543'te (Temmuz 1148) vefat etmiş 
olup bu tarıh bazı kaynaklarda 540 olarak zikredilmektedir. 


Eserleri. İbn Azime'nin Bâb fi şıfâti mehârici”l-hurüf adlı eserinin 900 
(1495) yılında istinsah edilen bir nüshası Berlin Staatsbibliothek”te (nr. 554, 
4 varak) bulunmaktadır (el-Fihrisü”ş-Şâmıl, I, 60). Müellifin kaynaklarda 
adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Şerhu Kaşideti'ş-Şukrâtısi (Ebü 
Muhammed Abdullah b. Yahyâ eş-Şukrâtısi”'nin siretle ılgılı kasidesinin 
şerhidir); el-Feridetü'l-Hımşiyye fi şerhi'l-Kaşideti'l-Huşriyye (Ebü”1- 
Hasan Ali b. Abdülgani el-Husri'nin Nâfi“ b. Abdurrahman kıraatiyle ilgili 
kasidesinin şerhidir; İbn Hayr, son iki kitabı hocası İbn Azime'den 
okuduğunu ve rivayeti için ondan icâzet aldığını ifade etmektedir); Urcüze 
fl-kırâ?âti's-seb“; Kitâbü”1-Gunye; Kitâbü”l-İfâde. 
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Abdülhamit Birışık 


İBN AZZÜZ, Muhammed Mekki 


Ebü Abdıllâh Muhammed el-Mekki b. Mustafâ b. Muhammed b. Azzüz el- 
Idrisi el-Haseni (1853-1915) 


Tunuslu âlim. 


Tunus'un Cezayir'e yakın güneybatı bölgesinde eski küçük bir şehir olan 
Nefta'da doğdu. Haseni nisbesiyle anılmış olmasından şerif sülâlesine 
mensup olduğu anlaşılmaktadır. Cezayir şehrinin güney doğusundaki Zâb 
bölgesinde Biskre'ye bağlı küçük yerleşim birimlerinden olan Burc'dan göç 
etmiş, Halvetiyye-Hifniyye tarikatının kollarından Rahmâniyye tarikatına 
bağlı bir aileden gelen İbn Azzüz'a, amcası Muhammed el-Medeni 
tarafından Ebü Tâlib el-Mekki'den mânen feyiz alması temennisiyle Mekki 
nisbesi verilmiş, büyük dedesi dolayısıyla da İbn Azzüz lakabıyla şöhret 
bulmuştur. İlk öğrenimini ailesinin mensup olduğu tarikat çevresinde 
tamamladı ve babasının ölümü üzerine (1282/1866) genç yaşta Azzüziyye 
tarikatının şeyhi oldu. Vezir Hayreddin Paşa tarafından Nefta'ya önce müftü 
(1880), daha sonra kadı olarak tayin edildi. 1891 yılında Tunus şehrine 
geçerek yörenin önemli bir eğitim kurumu olan Câmiu'z-Zeytüne'de ders 
vermeye başladı. İbn Azzüz ilmi seyahat amacıyla Mısır, Hicaz ve Şam'a 
gitti. Seyahat ettiği yerlerde ilim ve tasavvuf çevrelerinin yanı sıra siyasi ve 
ıdari çevrelerce de büyük ilgi gördü. Cezayir'e yaptığı çeşitli ziyaretler 
sırasında halkı işgalcilere karşı ekonomik boykota teşvik etmesi üzerine 
Fransızlar tarafından takibata uğradı. Bu baskılardan dolayı çok zengin 
kütüphanesiyle birlikte İstanbul'a göç etmek zorunda kaldı (1895). 
İstanbul'a gelişinden kısa bir süre sonra II. Abdülhamid tarafından 
Dârülfünun ve Medresetü'l-vâizin”e müderris olarak tayın edildi. 
İstanbul'da vefat eden İbn Azzüz Beşiktaş'taki Yahyâ Efendi Dergâhı 
haziresine defnedildi. 


İbn Azzüz'un eserlerinin incelenmesinden onun Mâliki mezhebine ve 
tasavvuf ilkelerine sıkı sıkıya bağlı olduğu anlaşılmaktadır. Haberi sıfatların 


te'vil edilmesine karşı çıkarak bu konuda Selefi bir yöntem takip eden 
müellif, evrenin yaratılışıyla ilgili olarak Kur'an'da geçen “gün” 
kavramından bilinen günün kastedildiğini söylemektedir. Ona göre evliya 
olarak nitelenen kişilere melekler ilhamda bulunur ve bu yolla zayıf kabul 
edilen bazı hadislerin aslında sahih olduğu kendilerine bildirilebilir. Ayrıca 
şeytan, veli mertebesine ulaşmış bir kulu doğru yoldan çıkarma konusunda 
başarısız kalacak ve eninde sonunda ona teslim olacaktır. Memleketin 
ıslahı, devlet ve millet işlerinin düzgün gitmesi için örgün eğitimin önemini 
vurgulayan İbn Azzüz eğitimde en büyük payın fen bilimlerine ayrılmasını 
istemekte, ilimle din arasında gerçekte bir çatışma olmadığını ifade 
etmektedir. 


Eserleri. İbn Azzüz akaid, tefsir, hadis ve fıkıh gibi dini ilimler yanında 
matematik, astronomi ve şiirle ile de ilgilenmiştir. Çeşitli konulara dair 
risâle hacmindeki eserlerinden bazıları Ali Rızâ et-Tünisi tarafından 
Resâilü İbn “Azzüz adıyla yayımlanmıştır (Dımaşk 1404/1984). Bu 
risâlelerden bazıları şunlardır: 1. “Akidetü”l-İslâm. Müellifin Dârülfünun ve 
Medresetü”l-vâizin”deki hocalığı sırasında öğrencileri için soru-cevap 
tarzında hazırladığı muhtasar bir risâle olup (Resâ'ilü İbn “Azzüz, s. 75- 
100; Süleymaniye Ktp., İzmirli İsmail Hakkı, nr. 3700) Mektebi Sultâni 
muallimlerinden Rifat Bey tarafından Türkçe”ye çevrilmiştir (İstanbul 
1328). 2. el-Fevibetü'l-Mekkiyye “anı”l-es ileti”l-Hicâziyye. Tâiften 
Abdülhafiz b. Osman el-Kâri tarafından yöneltilen Kur'an'ın modern 
bilimler ışığında tefsir edilmesine ilişkin kırk beyitlik soru demetine (a.g.e., 
s. 101-105; Süleymaniye Ktp., Hasan Hayri - Abdullah Efendi, nr. 74) İbn 
Azzüz'un verdiği cevaplardan oluşan 175 beyitlik bir risâledir (a.g.e., s. 
105-114). 3. Uşülü'l-hadis. Müellifin Dârülfünun ve Medresetü”|1- 
vâizin'deki öğrenciler için hazırladığı bu risâlesinin (a.g.e., s. 347-359; 
Süleymaniye Ktp., İzmirli İsmail Hakkı, nr. 240) ilk baskısı İstanbul'da 
yapılmış (1332), diğer medreselere de ders kitabı olarak dağıtımı 
sağlanmıştır. 4. Hey ?etü'n-nâsik fi enne'I-kabzZa fi” ş-şalâtı hüve mezhebü”|- 
İmâm Mâlik (a.g.e., s. 31-74; Süleymaniye Ktp., İzmirli İsmail Hakkı, nr. 
620). Mâliki mezhebine göre namazda kıyam esnasında elleri bağlama 
konusunu ele alan risâle ilk defa İstanbul?da basılmış (1327), ikinci baskısı 
Mürşidü”l-hâ 2iZ fi şalâtı's-sâdıl ve”I-kâbiz adlı eserin içinde 


Kahire'de gerçekleştirilmiştir (1382). 5. es-Seyfü'r-rabbâni fi “unukü|- 
mu'teriZ “ale'l-gavsı”1-Cilâni. Alı b. Muhammed el-Karamâni tarafından 
Abdülkâdir-i Geylâniye eleştiri niteliğinde kaleme alınan Risâletü”1- 
Hakkı”'z-zâhir fi şerhi hâlı'ş-şeyh “ Abdilkâdır adlı risâleye reddiye olarak 
yazılmış olup (a.g.e., s. 137-254; Süleymaniye Ktp., İzmirli İsmail Hakkı, 
nr. 1177), Tunus (1310) ve Bombay'da (1318) yapılmış iki baskısı daha 
vardır. 6. et-Tekrârü'l-mühezzeb fi halli terâcımı'l-Cevheri”I-müretteb. 
Müellifin Tunus'ta iken yazıp okuttuğu astronomiye dair el-Cevherü”1- 
müretteb (f1'1-“amel bi'r-rub'i”I-müceyyeb) adlı manzum risâlesinin 
şerhidir (a.g.e., s. 371-393). İlk defa Tunus'ta yayımlanan risâlenin (1302) 
sonuna esere yazılan çeşitli takrizler de eklenmiştir (s. 393-398). Bağdatlı 
İsmâil Paşa'nın bazılarını kaydettiği (İzâhu”l-meknün, 1,60,329,614;1I, 
166, 183, 251, 436, 477, 533, 605) İbn Azzüz'a ait eserlerin geniş bir 
listesini Ali Rızâ et-Tünisi Resâ?ilü İbn “Azzüz'un sonunda vermektedir (s. 
425-429; ayrıca bk. Mahfüz, 111, 384-389). 
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Adıl Bebek 


İBN AZZÜZ, Mustafa b. Muhammed 


Ebü'n-Nuhbe Mustafâ b. Muhammed b. Azzüz el-İdrisi el-Haseni (6. 
1282/1866) 


Halveti-Hifni şeyhi. 


Cezayir'in güneyindeki Zâb bölgesinde Biskre'ye bağlı küçük bir yerleşim 
birimi olan Burc'da doğdu. Soyu Hz. Hasan'a ulaşır. Babası, Halvetiyye- 
Hifniyye tarikatının kollarından Rahmâniyye tarikatı şeyhi idi. Meşâyihten 
olan dedelerinin Burc'da açtıkları zâviyede yetişen İbn Azzüz tahsilini 
burada tamamladı. Daha sonra Tuvelka'ya giderek babasının halifesi Alı b. 
Ömer'e intisap etti. Seyrü sülükünü onun yanında tamamlayıp hilâfet 
aldıktan sonra Burc'a döndü (1258/1842). Bir süre sonra Biskre'nin Fransız 
işgaline uğraması sebebiyle Tunus'a giderek Nefta'ya yerleşti. Burada bir 
zâviye açıp irşad faaliyetine başlayan İbn Azzüz”ün, mensup olduğu 
Halvetiyye tarikatının seyrü sülük usulünde yaptığı bazı değişiklikler ve 
kolaylaştırıcı uygulamalar çevresinde kısa zamanda çok sayıda dervişin 
toplanmasını sağladı. İsteyenlere ağır bir riyâzet uygularken sıradan 
ınsanlar için beş vakit namazı yeterli görüp sadece kelime-i tevhid zikrine 
devam etmelerini tavsiye etmesi onun bu uygulamaları arasındadır. 


Güçlü hitabetiyle tanınan İbn Azzüz, halk üzerindeki mânevi nüfuzu 
sebebiyle Tunus hükümeti tarafından 1864'te isyan hareketi başlatan 
kabileleri yatıştırmakla görevlendirildi ve âsilerin lideri İbn Gızâhum ile 
görüştü. Yöredeki kabileleri ve yerleşim birimlerini dolaşarak bu görevini 
başarıyla yerine getirdikten sonra hacca gitti. Hac dönüşü zâviyesinde irşad 
faaliyetine devam eden İbn Azzüz Zilhicce 1282 (Mayıs 1866) tarihinde 
Nefta'da vefat ederek zâviyesine defnedildi. 


Kendi adına nisbetle Azzüziyye diye anılan tarikatının silsilesi Ali b. Ömer, 
babası Muhammed b. Azzüz, Muhammed b. Abdurrahman el-Ezheri 
vasıtasıyla Hifniyye tarikatının kurucusu Muhammed b. Sâlim el-Hifni'ye 


ulaşır. Kaynaklarda, çok sayıda halife yetiştirdiği ve mensuplarının 
boyunlarına taktıkları beyaz tesbihlerle tanındıkları kaydedilmektedir. 
Süfiliğinin yanı sıra Mâliki fakihi olarak da tanınan İbn Azzüz Tunuslu 
meşhur âlim Muhammed Hıdır Hüseyin'in anne tarafından dedesidir. 


İbn Azzüz'ün Behcetü”ş-şâ'ikin fi ravzZati”l-envâr li”1-“ârifin, Risâle fi”s- 
sülük ile”t-tarikati”I-Halvetiyye, Risâle fi menâkıbi “Ali b. “Ömer et- 
Tuvelki adlı eserleri bulunmaktadır. Bunlardan tasavvufa dair manzum bir 
eser olan Behcetü”ş-şâ'ikin oğlu İbn Azzüz Muhammed Mekki tarafından 
şerhedilmiştir (Mahfüz, III, 381). 
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Ethem Cebecioğlu 


İBN BÂB 


(bk. AMR b. UBEYD). 


İBN BÂBEŞÂZ 
(Lal vel) 


Ebü”l-Hasen Tâhir b. Ahmed b. İdris b. Bâbeşâz el-Mısri el-Cevheri (6. 
469/1077) 


Arap dili âlimi. 


Mısır'da doğdu ve orada yetişti. Mücevher tâciri olan babası aslen 
Deylemlidir. Dedelerinden Bâbeşâz'a (Bâb-ı Şâz / Bâb b. Şâz) nisbetle İbn 
Bâbeşâz olarak, ayrıca babasının vefatından sonra inci ticaretine devam 
ettiğinden Cevheri nisbesiyle anılır. Hatib et-Tebrizi, Kâsım b. Muhammed 
el-Vâsıti ve Yüsuf b. Ya'küb en-Neciremi başta olmak üzere zamanının 
önde gelen âlimlerinden dil, edebiyat ve kıraat dersleri alan İbn Bâbeşâz, 
ticaret için gittiği Bağdat'ta tahsılıni ilerletme imkânı buldu. Daha sonra 
tekrar Mısır'a döndü. Fâtımi Halifesi el-Müstansır-Billâh zamanında Divân- 
ı İnşâ”ya kâtip olarak tayin edildi. Bir yandan da Fustat”taki Amr b. Âs 
Camii'nde dıl ve kıraat dersleri verdi. Bu görevleri sırasında önemli maddi 
imkânlar elde etti. Son yıllarında Divân-ı İnşâ'daki görevinden ayrılarak 
zâhidâne bir hayat yaşamaya başlayan İbn Bâbeşâz günlerini Amr b. Âs 
Camii'ndeki odasında ibadetle ve eser telifiyle geçirdi. Gramer kuralları ile 
onların yorum ve tahlillerine, mektup yazma esasları ile imlâ kurallarına 
dair olan on beş ciltlik Ta“ lika fi”n-nahv adlı eserini bu dönemde kaleme 
aldı. Daha sonra Ta'liku”I-gurfe olarak da anılan eser vasiyet ve silsile 
yoluyla üç dört nesil boyunca korunmuş, sırasıyla öğrencisi Muhammed b. 
Berekât es-Saidi'den (6. 3520/1126) İbn Berri'ye (6. 582/1187), ondan da 
Ebül-Hüseyin 


(Seltü”l-Fil) en-Nahviye intikal etmiştir. İlme son derece meraklı olan 
Mısır Eyyübi Hükümdarı el-Melikü”l-Kâmil'e (1218-1238) kadar ulaşan 
eserin zamanımıza intikal edip etmediği bilinmemektedir. 


İbn Bâbeşâz 4 Receb 469'da (1 Şubat 1077) vefat etti. Fâtımi 
bürokrasisinde görev alması sebebiyle Şii olduğuna dair bazı rivayetler 


bulunmaktadır. Muhammed b. Berekât es-Saidi ve Ebü”l-Kâsım İbnü”l- 
Fahhâm öğrencileri arasında zikredilir. 


Eserleri. 1. el-Mukaddimetü(I-kâfiyetü )'I-muhsibe (“I-muhassibe/”I- 
muhtesibe) fi fenni'1-“ Arabiyye. Kısaca el-Muhteseb adıyla da anılan kitap 
genellikle “mukaddime” veya “muhtasar” isimleriyle kaleme alınan ve 
Arap dilinin öğretiminde önemli yeri olan eserlerden biridir. İbn Bâbeşâz'ın 
el-Mukaddime”sinin daha önce Halef el-Ahmer, Ebü Ömer el-Cermi, Ebü 
Ca“fer en-Nehhâs, İbn Fâris ve Ebü Abdullah el-Mutarriz tarafından kaleme 
alınan muhtasarlardan farkı daha ayrıntılı olmasıdır. İsim, fiil, harf, ref”, 
nasb, cer, cezm, âmıl, tâbi ve hat olmak üzere on bölüme ayrılan eserde 
önce bölümler tanımlanmakta, daha sonra bunlar kısımlara ayrılarak Arap 
gramerinde öğrenilmesi zaruri olan konular açıklanmaktadır. İbn Bâbeşâz 
eserin sonunda, gramer öğrenmek isteyenler için bu kitapta verilen 
bilgilerin yeterli olduğunu söyleyerek hem muhtasarının muhtevasına ışık 
tutmakta hem de ana hatlarıyla gramer öğretiminin önemini 
vurgulamaktadır. Eser, Hüsâm Said en-Naimi tarafından el-Mukaddimetü”|- 
muhsibe fi “ilmi'n-nahv adıyla neşredilmiştir (Bağdat 1970). Müellifin el- 
Hâdi (el-Cümelü”l-hâdiye fi şerhi'1-Mukaddimeti”I-kâfiye) adıyla şerhettiği 
eseri (nşr. Hâlid Abdülkerim, 1-11, Küveyt 1976-1977; nşr. Abdüllatif Şerif, 
Kahire 1978) Abdüllatif el-Bağdâdi Şerhu Mukaddimeti İbn Bâbeşâz 
(manzum), Yahyâ b. Hamza el-Müeyyed el-Hâşır lifevâ 'idi Mukaddimeti 
Tâhir, Ahmed b. Osman ez-Zebidi Şerhu Mukaddimeti İbn Bâbeşâz, İbn 
Hütayl “Umdetü zevi'l-himem “ale”I-Muhsibe fi “ilmeyi”'l-lisân ve”I-kalem 
ve Abdüllatif eş-Şerci el-Lüma' wl-Kâmiliyye fi şerhi Mukaddimeti İbn 
Bâbeşâz adıyla şerhetmişlerdir (yazmaları için bk. Brockelmann, GAL, I, 
301; Suppl, 1, 529). el-Mukaddime, Muhtaşarü”l-Muhteseb adıyla İbn 
Usfür tarafından ihtisar edilmiştir (Fahreddin Kabâve, s. 68). 2. Şerhu 
Kıtâbi'l-Cümel li1'z-Zeccâci. Zeccâci'nin nahve dair el-Cümelü”l-kübrâ adlı 
eserinin şerhidir (yazmaları için bk. Brockelmann, GAL Suppl., L, 171). İbn 
Bâbeşâz'ın kaynaklarda Ta“ liku”l-gurfe, Şerhu Uşüli İbni?s-Serrâc ve 
Şerhu'n-Nuhbe adlı eserleri de zikredilmektedir. 
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Muharrem Çelebi 


İBN BÂBEVEYH, Ebü”l-Hasan 


(Aaa Gel öazli ge) 
Ebü'l-Hasen Ali b. el-Hüseyn b. Müsâ b. Bâbeveyh el-Kummi (6. 329/941) 
İmâmiyye Şiası'nın önde gelen âlimlerinden. 


Kum'da dünyaya geldi. Kaynaklarda doğum tarihi belirtilmemişse de 
gençlik döneminde on birinci imam Hasan el-Askeri'nin (6. 260/874) 
hayatının son yıllarında kendisi hakkında tevki'* geldiği yolundaki rivayet 
(Hânsâri, IV, 273) dikkate alındığında 240'lı (854) yıllarda doğduğu 
söylenebilir. Çok sayıda ilim adamı yetiştiren Bâbeveyh (Bâbüyeh) ailesine 
mensup olup daha çok İbn Bâbeveyh Ali b. Hüseyin şeklinde, bazan da 
Sadük lakabıyla anılır. Aynı lakapla anılan ve kendisinden daha meşhur 
olan oğlu Şeyh Sadük İbn Bâbeveyh ile karıştırılmaması için es-Sadüku”|- 
evvel şeklinde zikredilir. 


Hayatı hakkındaki bilgiler çok sınırlı olan İbn Bâbeveyh devrindeki önemli 
âlimlerden fıkıh ve hadis dersleri aldı. İbrâhim b. Abdüs el-Hemedâni, 
Ahmed b. İdris, Ahmed b. Ali et-Tiflisi, Habib b. Hüseyin el-Küfi, Hasan b. 
Ahmed el-Kummi, Muhammed b. Hasan es-Saffâr gibi hocaların öğrencisi 
oldu (diğer hocaları için bk. el-İmâme ve”t-tebşıra, önsöz, s. 25-28). Şia 
geleneği içinde imamlardan nakledilen rivayetleri ezberleyerek dikkat çekti 
ve ailesinin de nüfuzuyla bunları etrafında oluşan halkaya yaymaya başladı. 
O sırada Sâmerrâ'da bulunan on birinci imam Hasan el-Askeri, Allah'ın 
rızâsına ulaşması ve hayırlı çocuklara sahip olması yönündeki duasının yanı 
sıra kendisine dinin bazı ibadet ve ahlâk prensiplerini hatırlatıp gece namazı 
kılması gerektiğini belirten bir mektup gönderdi (Hânsâri, IV, 273-274; M. 
Rızâ el-Hakimi, s. 372-373). İmamın mektubu ile şevki daha da artan İbn 
Bâbeveyh irşad faaliyetlerine devam etti. Hasan el-Askeri'nin vefatından 
sonra onun Muhammed adında bir oğlunun bulunduğu ve babasının ölümü 
üzerine gizlendiği fikrine katılarak imamın nâibi sıfatıyla ortaya çıkan Ebü 
Amr Osman b. Said'i destekledi. Gizli imamın vekilliği iddiasında bulunan 
diğer sefirleri reddeden, bir ara Kum'da oturup hem kendisini on ikinci 


ımamın vekili olarak takdim eden hem de bazı tasavvufi görüşler ileri süren 
Hallâc-ı Mansür'la tartışmalar yaptı ve onun bir daha geri dönmemek üzere 
Kum'u terketmesini sağladı (Ebü Ca'fer et-Tüsi, Kitâbü”l-Gaybe, s. 402- 
403). Ardından Irak'a giden İbn Bâbeveyh üçüncü sefir Hüseyin b. Rüh ile 
görüştü. Yeniden Kum'a döndüğünde Şii görüşlerin yayılması için büyük 
çaba harcadı. Özellikle Hz. Ali'nin imâmeti konusunda muhataplarıyla 
yoğun tartışmalara girerek bazı kimselerin Şii düşünceyi benimsemesini 
sağladı. Bu arada Ali b. Ca'fer b. Esved aracılığıyla imamın sefiriyle 
ilişkisini devam ettirdi. Şii kaynaklarında yer alan rivayetlere göre o 
zamana kadar erkek çocuğu olmayan İbn Bâbeveyh, Allah'ın kendisine 
sâlih bir oğul vermesi için dua etmesi niyazında bulunduğu mektubunu gizli 
ımam Muhammed el-Mehdi”ye ulaştırılmak üzere sefire göndermiş, 
Muhammed el-Mehdi de sefir aracılığıyla yolladığı cevabi mektubunda dua 
ettiğini ve Allah'ın yakında kendisine hayırlı iki erkek evlât vereceğini 
müjdelemiş, çok geçmeden de Muhammed (Şeyh Sadük) ve Hüseyin adları 
verilen çocukları dünyaya gelmiştir (İbn Bâbeveyh el-Kummi, Kemâlü?'d- 
din, II, 502-503). İbn Bâbeveyh Kum'da vefat etti ve burada yedinci imam 
Müsâ el-Kâzım'ın kızı Fâtıma”'nın kabrinin yakınında defnedildi. Türbesi 
günümüzde Kum'un önemli ziyaret yerlerinden biridir. 


İbn Bâbeveyh, başta oğulları Şeyh Sadük ve Hüseyin olmak üzere çok 
sayıda öğrenci yetiştirdi. Bunlar arasında 


Ahmed b. Dâvüd el-Kummi, Ebü'l-Kâsım Ca'fer b. Muhammed 
Kavleveyh, Hüseyin b. Hasan b. Muhammed b. Bâbeveyh, Selâme b. 
Muhammed b. İsmâil, Abbas b. Ömer b. Abbas ve Hârün b. Müsâ et- 
Tellakberi en meşhurlarıdır. 


On birinci imamla on ikinci imamın gaybet-i suğrâ döneminde yaşayıp 
sefirler devrini idrak eden İbn Bâbeveyeh, İsnâşeriyye'nin çeşitli 
safhalardan geçtiği bir dönemde bir taraftan imamlardan gelen rivayetleri 
toplarken diğer taraftan toplumun fıkhi meselelerini çözmeye çalışmıştır. 
Kaynaklar, onun Şia'nın önemli merkezlerinden Kum'un başta gelen hadis 
ve fıkıh âlimlerinden biri olduğunu kaydeder. Ancak İbn Bâbeveyh'in 
hadisçiliğiyle fıkıhçılığını birbirinden ayrı görmemek gerekir. Zira o 
dönemde Şia fıkhı henüz gelişmemiş olduğundan İbn Bâbeveyh re'y ve 
ıctihada yer vermeden sadece rivayetler çerçevesinde fıkıh çalışmaları 


yapmıştır. Şii anlayışa göre imamlardan nakledilen sözler de hadis 
kapsamında değerlendirildiğinden İbn Bâbeveyh, bunların derleme 
faaliyetlerine iştirak etmekle kalmayıp aynı zamanda isnadla ilgili bazı 
kurallar da belirlemiştir. Oğlu Şeyh Sadük Men lâ yahdurühü”l-fakıh'ın 
mukaddimesinde faydalandığı kaynakları zikrederken özellikle babasının da 
ismini anmaktadır. Öte yandan bölgedeki âlimlerle imâmet konusunda 
tartışmalar yapan İbn Bâbeveyh'in Muhammed b. Mukâtil er-Râzi ile 
yaptığı münazara meşhur olmuş ve daha sonra bazı talebeleri tarafından 
kitap haline getirilmiştir. 


Eserleri. İbn Bâbeveyh'in çok sayıda eser yazdığı belirtilmektedir. İbnü”n- 
Nedim, eserlerinden hiçbirinin adını vermemekle birlikte oğlu Şeyh 
Sadük'tan naklen onun yazdığı kitap sayısının 200 dolayında olduğunu 
kaydeder (el-Fibrist, s. 291). Günümüze birkaçı intikal eden bu eserlerden 
yirmi kadarının adı kaynaklarda zikredilir (Necâşi, 11, 89-90; Ebü Ca'fer et- 
Tüsi, el-Fihrist, s. 123). 1. Kitâbü”t-Tevhid (Âgâ Büzürg-i Tahrâni, ez- 
Zeri“a, IV, 480). 2. el-İmâme ve”t-tebşıra mine”l-hayre. Müellifin günümüze 
kadar gelen en önemli eseri olup imâmet ve gaybet konusunu ele 
almaktadır. Yirmi iki bab halinde seksen yedi hadisten oluşan eserde Hz. 
Âdem”den itibaren her peygamberin bir vasisi olduğu, yeryüzünün hiçbir 
zaman hüccetsiz kalmayacağı, Resül-i Ekrem'den sonra soyundan 
gelenlerin onun vasisi olarak görev yapacağı belirtildikten sonra Hz. 
Ali'den başlayarak sekizinci imam kabul edilen Ali er-Rızâ'nın imâmetiyle 
ilgili rivayetler sıralanır. Kendisi on ikinci imam Muhammed el-Mehdi 
dönemine kadar yaşadığı halde eserde diğer imamlarla ilgili rivayetlerin 
bulunmayışı dikkat çekicidir. Bu husus, imam sayısını on iki ile sınırlayan 
düşüncenin henüz yeterince olgunlaşmamasından kaynaklanmış olabilir. 
Nitekim bu boşluğu doldurmak amacıyla eserin neşrinde diğer imamlarla 
ilgili rivayetler “el-Müstedrek li”1-İmâme ve”t-tebşıra mine”l-hayre” adıyla 
eserin sonuna eklenmiştir (s. 98-142). Medresetü'l-İmâm el-Mehdi 
tarafından yayımlanan eserin (Kum 1985) bir başka neşrini Muhammed 
Rızâ el-Hüseyni gerçekleştirmiştir (Beyrut 1987). 3. Kıtâbü'ş-Şerâ”1“. 
Fıkhın ana konularıyla ilgili olarak imamlardan nakledilen rivayetlerin yer 
aldığı ve hayli hacimli olduğu belirtilen eserin bir kısmı Kâzımiyye'deki 
özel bir kütüphanede bulunmaktadır (Âgâ Büzürg-i Tahrâni, ez-Zeri“a, XII, 
46-47). 4. Kitâbü 't-Tefsir. Müellif hakkında bilgi veren bütün kaynaklarda 
adından bahsedilmektedir. 


İbn Bâbeveyh'in kaynaklarda adı geçen diğer bazı eserleri de şunlardır: 
Kitâbü'l-Vudü?, Kitâbü”ş-Şalât, Kitâbü'l-Cenâ?iz, Kitâbü”l-İhvân, 
Kitâbü'n-Nisâ? ve'l-vildân, Kitâbü'n-Nikâh, Kitâbü Menâsiki”l-hac, 
Kitâbü'l-Mevâris, Kitâbü'l-Mi'râc, Kitâbü'l-Mantık, Kitâbü't-Tıb. 
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İlyas Üzüm 


İBN BÂBEVEYAH, Şeyh Sadük 


(Gk dl ma ös) 


Ebü Ca'fer Muhammed b. Ali b. el-Hüseyn b. Müsâ b. Bâbeveyh el-Kummi 
(6. 381/991) 


İmâmiyye Şiası'nca benimsenen dört hadis kitabından ikincisinin yazarı, 
hadis ve fıkıh âlimi. 


Doğum tarihi kesin olarak bilinmemekle birlikte ikinci sefir Muhammed b. 
Osman'ın ölümünden sonra ve Hüseyin b. Rüh'un sefâretinin ilk devresinde 
305 (917-18) yılı civarında Kum'da dünyaya gelmiş olması kuvvetle 
muhtemeldir (Kemâlü'd-din ve tamâmü'n-ni“me, Il, 502). Daha çok Şeyh 
Sadük ve İmâdüddin unvanları ile tanınır. Babası, “es-Sadüku”l-evvel” diye 
anılan ve devrinin önemli âlimlerinden biri sayılan Ebü'l-Hasan İbn 
Bâbeveyh'tir. Hakkındaki bir menkıbede belirtildiğine göre kendisi gâib 
imamın duasının bereketiyle doğmuştur (bk. İBN BABEVEYH, Ebü”|- 
Hasan). Bu telakki İmâmiyye arasında yaygın bir inanç haline gelmiştir. 


İbn Bâbeveyh'in yetişmesinde babası ve çok sayıda ilim adamı yetiştiren 
aile çevresi etkili oldu. Ayrıca Kum'da Muhammed b. Hasan b. Ahmed el- 
Velid, Hamza b. Muhammed b. Ahmed gibi önemli âlimlerden ders aldı ve 
onlardan hadis yanında diğer İslâmi ilimleri öğrendi. Devrin geleneğine 
uyarak ilmi seyahatlere çıktı (339/950-51). Rey'de Ebü'l-Hasan 
Muhammed b. Ahmed el-Esedi, Ya'küb b. Yüsuf, Ahmed b. Muhammed b. 
Sakr ve Ebü Ali b. Abdürabbih er-Râzi”den hadis dinledi ve onlara hadis 
nakletti. 352 (963) yılında Horasan'a gitti, Meşhed ve Nişâbur'u ziyaret 
ettikten sonra aynı yıl Bağdat'a geçti. Burada Ebü Muhammed Hasan b. 
Yahyâ el-Haseni, Ebü'l-Hasan Alı b. Sâbit ed-Devâlibi, Muhammed b. 
Ömer el-Hâfız ve İbrâhim b. Hârün gibi Şii âlimleriyle karşılıklı olarak 
hadis rivayetinde bulundu. 354'te (965) hacca gitmek üzere Bağdat'tan 
ayrıldı, Küfe'ye uğrayarak Hicaz'a ulaştı. Haccını eda ettikten sonra dönüş 
yolu üzerindeki Feyd'de bir süre kalarak Ebü Ali Ahmed b. Ebü Ca'fer el- 
Beyhakı'den hadis dinledi. 


Başta Nişâbur olmak üzere Horasan beldelerini sık sık ziyaret etmesi 
sebebiyle Necâşi ve Ebü Ca'fer et-Tüsi gibi meşhur Şii âlimleri tarafından 
Isnâaşeriyye'nin 


Horasan'daki yıldızı olarak kabul edilen İbn Bâbeveyh, bununla 
yetinmeyerek Mâverâünnehir?'e kadar uzanan bir seyahate çıktı. Rey 
âlimleriyle kurduğu temaslar sonucunda Büveyhi Hükümdarı 
Rüknüddevle”nin sarayına davet edilerek Rey'de yerleşti. Bir taraftan 
Şia'nın görüşleri konusunda Büveyhi hükümdarının sorularını 
cevaplandırırken diğer taraftan öğrenci yetiştirme ve eser yazma 
faaliyetlerini sürdürdü. Böylece ulemâ ve halk nezdinde büyük bir itibar 
kazandı. Kardeşi Hüseyin b. Ali, yeğeni Hasan b. Hüseyin, Necâşi'nin 
babası Ali b. Ali b. Ahmed, Ebü'l-Kâsım Ali b. Muhammed, Ebü Abdullah 
Hüseyin b. Ubeydullah el-Gadâiri, Muhammed b. Süleyman el-Hamrâni, 
Ali b. Hasan el-Hüzi ve Muhammed b. Ahmed b. Ali b. Şâzân el-Kummi 
onun yetiştirdiği çok sayıdaki öğrenciden bazılarıdır. İbn Bâbeveyh Rey'de 
vefat etti ve Abdülazim el-Haseni'nin kabrinin yakınında defnedildi. Daha 
sonra üzerine kubbeli bir türbe yapılan kabri günümüzde bir ziyaret 
mahallidir. 


Küleyni'den sonra İmâmiyye'nin en önemli âlimlerinden biri olarak kabul 
edilen İbn Bâbeveyh daha önceki Ahbâriler?'den ve özellikle Küleyni'den 
farklı bir yol takip etmiştir. Gaybet döneminin uzamasıyla birlikte gerek Şia 
bünyesinden gerekse dışarıdan gelen itiraz ve tenkitlere cevap vermiş, aklı 
müstakil bir delil kabul etmemişse de bazı akli ızahlarda bulunmaktan uzak 
durmamıştır. Muhalif fırkalardan İsmâiliyye ve Zeydiyye?'den gelen 
tenkitleri cevaplandırırken imâmetin gerekliliği, peygamberlerle imamların 
mâsumiyeti ve gaybet konusundaki akli yorumları oldukça dikkat çekicidir 
(meselâ bk. a.g.e., 1, 28-40). Onun bütün bu özellikleri yanında akıldan çok 
nassa ağırlık verdiği bilinmektedir. 


Şii kelâmında Nevbahtiler'le başlayan Mu'tezili tesirlere karşı çıkış 
hareketinin başında yer alan İbn Bâbeveyh, Mu'tezile'yi tenkit ederken bu 
ilimle uğraşanlar aleyhinde nakledilen haberlere dayanmıştır. Bununla 
birlikte kelâm konularında akla dayalı çözümlere kısmen yer vermiş olması 
sebebiyle kendisinden sonra Şeyh Müfid'le sistemleşecek olan akli kelâmın 


oluşmasını hızlandırdığı söylenebilir. Onun bu özelliğinin biraz da tarıhi 
zaruretlerden ortaya çıktığı düşünülmelidir. Zira Şii âlimleri artık sadece 
ımamlardan gelen haberlere dayanmakla meselelerin çözülemeyeceğini 
görmeye başlamışlardı. 


İbn Bâbeveyh'in genellikle Ca'fer es-Sâdık'a nisbet edilen rivayetlere 
dayandırdığı kelâmi görüşleri şöyle özetlenebilir: Zâti ve fiili kısımlara 
ayrılan ilâhi sıfatlardan ikinci kısma girenler hâdistir. Naslarda Allah'a 
nisbet edilen “vech” din, “cenb” itaat, “yed” kudret anlamına gelir. Levh ve 
kalem ise iki melek demektir. Kullara ait filler Allah tarafından 
yaratılmakla birlikte bu insanların fiillerinde mecbur olmasını gerektirmez. 
Bu sebeple cebr de tefviz de yoktur. Kur'an Allah tarafından yaratılıp Hz. 
Peygamber'e indirilmiştir ve âyetleri insanların ellerinde bulunan mushafta 
olduğu kadardır, fazla veya eksik değildir. Kur'an'da, “Ey iman edenler!” 
diye geçen bütün âyetlerle sadece Hz. Ali kastedilir. Cennete işaret eden her 
âyet nebiye, imamlara ve taraftarlarına ait müjdeleri ifade eder. Nebilerin 
sayısı 124.000 olup her birinin bir vasisi vardır. Resül-i Ekrem'in vasisi ve 
müslümanların imamı Hz. Ali ve Hz. Hüseyin neslinden gelen torunlarıdır. 
Meleklerden üstün olan imamlar her türlü günahtan korunmuştur. Onların 
mâsum olduklarını inkâr eden kendilerini tanımamış ve dolayısıyla küfre 
girmiştir. Nasla tayın edilen imamların sözü Allah'ın sözü gibidir, onlara 
itaat veya Isyan etmek Allah'a itaat veya isyan statüsüne girer. Zira onlar 
Allah adına ve O'ndan gelen vahiyle konuşurlar. On ikinci imam Mehdi el- 
Muntazar zuhur edinceye kadar muhaliflere karşı takıyye yapmak vâcıptır. 
Takıyyeyi terkeden İmâmiyye mezhebinden ve dinden çıkmış sayılır. Rec*at 
hak olmakla birlikte tenâsüh bâtıldır. Kabirde sorulacak sorulardan biri de 
imamın kim olduğudur. Âhirette peygamberlerle imamların hesabı Allah, 
ümmetlerin hesabı imamlar tarafından görülecektir. İmâmiyye'ye mensup 
olanlara ise günahları sorulmayacaktır. İbn Bâbeveyh'e göre İmâmiyye'ye 
muhalefet eden bütün gruplar âhirette ebedi felâket ve hüsran içinde 
bulunacak, kâfirlerle aynı âkıbeti paylaşacaklardır (Risâletü”1-1“ tikâdâtı”|I- 
İmâmiyye, tür.yer.). 


İbn Bâbeveyh Allah'ın görülmesi, va'd ve vaid, peygamberlerle imamların 
şefaati, rec'at ve bedâ gibi konularda İmâmi rasyonalistlerle aynı görüşleri 
paylaşmasına rağmen Hz. Peygamber'in namazda yanılabileceği konusu 
yanında insanlara has ihtiyari fiillerin yaratılmış olmasını, Allah'a karşı 


işlenen isyan fiillerinin O'nun kader ve kazâsı ile olduğunu belirtmekle 
akılcı ekolden ayrılmıştır. Ayrıca IV. (X.) yüzyılın sonlarına kadar Kur'ân-ı 
Kerim'in tahrif edildiğine inanan birçok İmâmi âlime karşı müslümanların 
elinde bulunan nüshanın tahriften uzak ve tam olduğunu savunması (a.g.e., 
s. 98-103) onu diğer Ahbâriler”'den ayıran önemli bir özelliktir. 
İmâmiyye'nin itikadi görüşlerinin kökleşmesinde önemli bir rol üstlenen 
İbn Bâbeveyh'in bilhassa imâmet anlayışına, buna bağlı olarak âhirette 
ımamların ve onların taraftarlarının durumuna ilişkin fikirleri, tamamen Şii 
rivayetlerine dayanmakta olup bunları kesin nakli delillerle 
temellendirememiştir. İmâmiyye'ye muhalif olan müslümanlara tekfire 
varan bir nazarla bakması da İslâmi ölçülere uymayan bir mezhep taassubu 
olarak değerlendirilmelidir. 


Eserleri. Kaynaklarda İbn Bâbeveyh'e nisbet edilen eserlerin sayısı 300'ü 
aşmaktadır. Bunlardan zamanımıza ulaşanların bir kısmı şunlardır: 1. Men 
lâ yahduruhü”'l-fakıh. Fıkıh bablarına göre düzenlenen sünen tarzında bir 
eser olup İmâmiyye Şiası”nca “el-kütübü”l-erbaa” (el-usülü”l-erbaa) adı 
verilen muteber hadis kitaplarının ikincisidir. İbn Bâbeveyh”'e asıl şöhretini 
kazandıran eser, müellifin Belh yöresinde Ni'me adıyla bilinen dostu Ebü 
Abdullah Muhammed b. Hasan Ni'metullah'ın isteği üzerine telif edilmiş 
ve Ebü Bekir Zekeriyyâ er-Râzi'nin Men lâ yahduruhü”t-tabib adlı 
eserinden esinlenerek adlandırılmıştır. Hz. Peygamber ve Ehl-i beyt'e 
mensup imamlara atfedilen 6000 civarında rivayeti ihtiva eden ve çok 
sayıda yazması bulunan eser (Kays Âl-i Kays, II, 153) birkaç defa 
yayımlanmıştır (Leknev 1307; (baskı yeri yok), 1324; Tahran-Bombay 
1325). Eser ayrıca Hasan el-Harsân tarafından açıklayıcı dipnotları 
eklenerek neşredilmiştir (Beyrut 1401/1981; daha geniş bilgi için bk. 
KÜTÜB-i ERBAA). 2. Me' âni”l-ahbâr. Hz. Peygamber'in, imamların ve 
Ehl-i beyt'in isimleri, lakapları ve bunların anlamları, tevhid, adi, kürsi, 
levh, kalem, sırat vb. terimleri rivayet yoluyla açıklayan bir eser olup 
Muhammed el-Kummi (Tahran 1310), Hasan el-Harsân (Necef 1972) ve Alı 
Ekber el-Gaffâri (Tahran 1379/1959; Beyrut 1399/1979, 1410/1990) 
tarafından yayımlanmıştır. 3. Risâletü”l-i“tikâdât (Kitâbü”l-İ“ tikâdât). İbn 
Bâbeveyh'in en çok tanınan, çeşitli dillere çevrilen ve şerhedilen eseridir. 
İmâmiyye'nin itikadi düşüncelerini ilk defa derli toplu bir şekilde ele alıp 
işleyen kitap tevhid, teklif, kulların fiilleri, 


irade, kazâ, kader, vahiy, Kur'an, imâmet, takıyye, rec'at gibi Şia'nın itikadi 
esaslarını ihtiva etmektedir. Şeyh Müfüd bu esere Taşhihu'l-i“ tikâd (Şerhu 
“aka ”idi”ş-Şadük) adıyla bir şerh yazmıştır. Müfid eserinde Ahbâri olan 
hocasının görüşlerini bazan tashih, bazan da şerhetmiştir. İbn Veli el- 
Kazvini, Seyyid Muhammed Mehdi el-Müsevi ve Seyyid Ni'metullah b. 
Abdullah el-Müsevi de bu esere birer şerh yazmışlardır (geniş bilgi için bk. 
Kays Âl-i Kays, III, 154-156). Eseri Abdullah b. Hüseyin Rüstem Dâri, Ali 
b. Hüseyin ez-Zevâri, Mirza Ali Müderris, Ebü'l-Feth Hüseyni ve 
Şemseddin Muhammed Esterâbâdi Farsça'ya, İ'câz Hüseyin Hediyye-i 
Ca'feriyye adıyla Urduca'ya (Delhi 1347), A.A. A. Fyzee A Shiite Creed 
(Oxford 1942) ve The Creed of Ibn Babawayh (Journal of Bombay 
University, XII (19431, s. 70-86) adıyla İngilizce'ye ve Ethem Ruhi Fığlalı 
açıklayıcı notlar ilâvesiyle Risâletü”l-i“tikâdâti'1-İmâmiyye adıyla 
Türkçe'ye (Ankara 1978) çevirmiştir. 4. et-Tevhid. Şii itikadıyla ilgili 
olarak Risâletü”l-i“ tikâdât”ta ileri sürdüğü fikirler dolayısıyla Mu'tezile 
kelâmcılarının şiddetli hücumlarına mâruz kalan İbn Bâbeveyh önceki 
eserini tamamlayıcı mahiyette olmak üzere, ayrıca İmâmiyye'nin teşbih ve 
tecsime inandığı şeklindeki iddiaların tutarsızlığını ortaya koymak amacıyla 
bu kitabı kaleme almıştır. Eser, özellikle Şii âlimlerinin tevhide dair 
yorumlarını ortaya koyan bir çalışmadır. Bombay baskısından (1321) sonra 
eserin biri Muhammed el-Halili (Necef 1386/1966), diğeri Hâşim el- 
Hüseyni et-Tahrâni (Beyrut 1387/1967) tarafından yapılan iki ilmi neşri 
bulunmaktadır. et-Tevhid Muhammed Said b. Muhammed Müfid el- 
Kummi, Muhammed Ali Nâibüssadâre ve Seyyid Nimetullah b. Abdullah 
el-Müsevi el-Cezâiri tarafından Arapça, Molla Muhammed Bâkır Sebzevâri 
tarafından da Farsça olarak şerhedilmiştir. Eser ayrıca Esrâr-ı Tevhid yâ 
Şerh ve Terceme-i Tevhid adıyla Farsça'ya çevrilmiştir. 5. Kemâlü'd-din ve 
tamâmü'n-ni'me (İkmâlü”d-din ve itmâmü”n-ni'me). İmâmiyye'nin gâib on 
ikinci imamı Mehdi el-Muntazar'ın mutlaka ortaya çıkıp dünyayı ıslah 
edeceğine dair inancı ispat etmek için başta Hz. Peygamber'e ve imamlara 
atfedilen rivayetlere dayanılarak yazılmış olan eserin İstanbul Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde bir nüshası mevcuttur (nr. 3298). Tahran'da (1301) 
litografık baskısı yapılan eser David Heinrich Müller tarafından 
Heidelberg'de (1901) neşredilmiştir. Necef baskısından (1970) sonra ilmi 
bir neşrini Ali Ekber el-Gaffâri gerçekleştirmiştir (Kum 1405). 6. el-Hidâye. 
Akaid ve fıkha dair bir çalışmadır. Müessesetü”'l-matbüâti”d-diniyye 
tarafından Kitâbü'l-Muknı' ile birleştirilerek yayımlanan eseri (Tahran 


1377/1958) daha sonra Âyetullah el-Mar“aşi neşretmiştir (Beyrut 1993). 7. 
Kitâbü”1-Mukni*. Klasik tarzda yazılmış bir fıkıh kitabıdır. Ayetullah el- 
Mar'aşi tarafından el-Cevâmı'u”I-fıkhiyye içinde el-Hidâye ile birlikte 
yayımlanmıştır (Beyrut 1993). 8. “İlelü”ş-şerâ?i“ ve'l-ahkâm. Dini 
kaynaklarda geçen isim ve terimlerin mânalarını, ilâhi buyrukların illet ve 
hikmetlerini rivayetlere dayanarak açıklayan bir eserdir. Kitabın Me“ âni”|1- 
ahbâr'la bir arada yapılan taşbaskılarının yanında (Tahran 1289, 1301) ilmi 
neşri müellifi tanıtan bir mukaddimeyle birlikte Seyyid Muhammed Sâdık 
Bahrülulüm tarafından gerçekleştirilmiştir (Necef 1382/1963, 1385/1966). 
9. Me'ünü”l-menkülât fi şerhi şürüti”ş-şalât. Eserin iki nüshası Antalya İl 
Halk Kütüphanesi'nde mevcuttur (nr. 2642, 2782). 10. Sevâbü'l-a'mâl ve 
“iIkâbü'l-a'mâl. Emredilen amellerin sevabını, yasaklanan davranışların 
cezasını çeşitli rivayetlere dayanarak açıklayan eseri Hasan el-Harsân 
(Necef 1972) ve Hüseyin el-A'lemi (Beyrut 1410/1989) neşretmiştir. 11. 
Kitâbü'l-Hişâl. İyi ve kötü olan ahlâki davranışlara ilişkin bir çalışmadır. 
Çeşitli baskılarından sonra (meselâ Tahran 1302, 1304, 1311/1893) ilmi 
neşirleri Hasan el-Harsân (Necef 1391/1971) ve Alı Ekber el-Gaffâri 
(Tahran 1389/1969; Kum 1403/1983; Beyrut 1990) tarafından 
gerçekleştirilmiştir. 12. Muşâdekatü'l-ihvân. Arkadaşlar arasında uyulması 
gereken ahlâki görevlerle ilgili rivayetlerden oluşmaktadır. Eser dipnotlar 
eklenerek Hüseyin Ali Mahfüz tarafından yayımlanmış (Bağdat 1976, 
1977), ayrıca Ali Nefisi tarafından Farsça'ya çevrilmiştir (Tahran 1325 
hş.).13. Fezâ ilü'l-eşhüri”s-selâse. Receb, şâban ve ramazan aylarının 
faziletine dair rivayetleri ihtiva eden eseri Gulâm Rızâ İrfâniyyât 
yayımlamıştır (Necef 1976). 14. Emâli'ş-şadük (Mecâlis, Arzu”'l-mecâlis). 
Ali b. Hüseyin Zeynelâbidin'in hitabete dair sözleriyle başlayan, her biri 
“meclis” adıyla anılan doksan yedi bölümden ibaret bir eserdir. Bir nüshası 
Millet Kütüphanesi'nde bulunan eser (Ali Emiri Efendi, nr. 1908) Hasan el- 
Harsân'ın bir mukaddimesiyle yayımlanmıştır (Necef 1389/1970). 15. 
“Uyünü ahbârı'r-Rızâ. Sekizinci imam Ali er-Rızâ'nın hayatını anlatan ve 
sözlerini ihtiva eden eser, çeşitli baskıları yanında (Tahran 1275, 1287, 
1317) Seyyid Mehdi el-Hüseyni el-Lâhüri (Kum 1377/1956) ve Hasan el- 
Harsân (Necef 1390/1970) tarafından yayımlanmıştır (İbn Bâbeveyh'in 
yayımlanmamış çok sayıdaki çalışmaları ile yukarıda zikredilen eserlerinin 
listesi, yazmalarının bulunduğu kütüphaneler, şerh ve 


tercümeleri hakkında geniş bilgi için bk. Kays Âl-i Kays, II, 129-184). 
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Mustafa Öz 


İBN BABÜYE 


(bk. İBN BABEVEYH). 


İBN BÂCCE 
(âzL el) 


Ebü Bekr Muhammed b. Yahyâ b. es-Sâiğ b. Bâcce et-Tücibi el-Endelüsi 
es-Sarakusti (6. 533/1139) 


Batı İslâm dünyasında yetişen ilk müslüman filozof. 


Endülüs'ün kuzeyindeki Sarakusta (Saragossa) şehrinde muhtemelen 470'te 
(1077) dünyaya geldi. Doğum tarihiyle ilgili son araştırmalar, onun genç 
yaşta öldüğünü kabul eden İbn Ebü Usaybia gibi bazı klasik müelliflerin 
yanıldığını ortaya koymaktadır (Mevsü“ atü”l-hadârati”l-İslâmiyye, s. 149). 
İbnü”s-Sâiğ olarak da tanınan İbn Bâcce Batı literatüründe genellikle 
Avempace diye anılır. V. (XI.) yüzyılın ilk çeyreğine kadar Sarakusta 
şehrinin idareciliğini yapan Arap asıllı Tücibiler?e mensup olması dışında 
ailesi hakkında bilgi yoktur. 


Gençlik yılları ilim ve felsefeye özel bir ihtimam gösteren Hüdiler 
Devleti'nin yönetimindeki Sarakusta”da geçti. Hayatının bu dönemi 
hakkında çok az şey bilinmekle beraber önemli bir eğitim ve kültür merkezi 
olan bu bölgede iyi bir tahsil gördüğü söylenebilir. Döneminin önde gelen 
ilim adamlarından İbnü”s-Sid el-Batalyevsi ile aralarında geçen ilmi 
tartışmayla ilgili bir belge (Hüseyin Münis, s. 60) onun erken yaşlardaki 
ılmi donanımını ortaya koymaktadır. Tahsil hayatı hakkında daha 
aydınlatıcı bilgiler Ebü Ca'fer Yüsuf b. Hasdai'ye yazdığı bir mektubunda 
yer alır. İbn Bâcce bu mektubunda sırasıyla müzik, astronomi ve mantıkla 
uğraştığını, daha sonra da tabiat ilmine geçtiğini yazar (Ve min Kelâmihi 
mâ ba'ase bihi, s. 77). Ayrıca İbn Ebü Usaybia, İbn Bâcce'nin Kur'an'ı 
ezberlediğini kaydetmektedir ki bu onun tahsil hayatına İslâmi ilimlerle 
başladığını gösterir. İbn Bâcce öğrenimine VI. (XIIL.) yüzyılın başlarında 
İşbiliye”de (Sevilla) devam etti; burada ilmi ve felsefi konularda belli bir 
yetkinliğe ulaştı. Arkadaşı ve öğrencisi Ebü'l-Hasan İbnü”l-İmâm'a yazdığı 
bir mektupta Abdurrahman b. Seyyid el-Mühendis'ten geometri okuyan iki 
kişiden biri olduğunu ve onun görüşlerine birtakım ilâvelerde bulunduğunu 


belirtmesi (Ve ketebe radiyallâhü “anhü ile'1-Vezir, s. 88) dışında hocaları 
hakkında kaynaklarda bilgi yoktur. İbn Bâcce'nin, dönemin tabip ve 
astronomları arasında yer alan Ebü Ca'fer Yüsuf b. Hasdai ile yakın dostluk 
kurduğu da kaydedilmektedir. 


Sarakusta'nın Murâbıtlar'ın eline geçmesi üzerine buraya vali tayın edilen 
İbn Tifelvit ile İbn Bâcce arasında oluşan dostluk İbn Bâcce'ye vezirlik 
yolunu açtı. İbn Tifelvit'in ölümüne kadar süren bu münasebeti İbn Bâcce 
kısmen bugüne ulaşan şiirlerinde ortaya koydu. Vezirliği sırasında İbn 
Tifelvtt ile Sarakusta'nın sâbık Hüdi Emiri İmâdüddevle Abdülmelik 
arasındaki ara buluculuk girişimi birkaç ay hapis yatmasına sebep oldu. İbn 
Bâcce'nin bu hapis hayatı, Renan'ın Afrikalı Leon'a dayanarak bildirdiğine 
göre İbn Rüşd'ün babasının girişimleriyle son buldu. 


İbn Bâcce, ya İbn Tifelvit'in 511?deki (1117) ölümünden sonra veya 
Sarakusta'nın 512'de (1118) hıristiyanlar tarafından istilâ edilmesi üzerine 
bir daha dönmediği sanılan doğum yerinden ayrıldı. Belensiye'ye 
(Valencia) geçip Şâtıbe'ye (Jevita) vardığında muhtemelen zındıklık 
ithamıyla Ebü İshak İbrâhim b. Yüsuf b. Tâşfin tarafından hapse atıldı. Ne 
kadar hapis yattığı bilinmemekle birlikte bu hapis hayatı esnasında geometri 
çalıştığını kendisi söylemektedir (a.g.e., s. 88). İbn Bâcce'nin Mağrib 
seyahatinin bu ikinci hapis olayından sonra başladığı sanılmaktadır. Bir 
kısım rivayetler, onun ikinci hapis döneminden sonra Mağrıb'de saraya 
intisap ederek uzun yıllar vezirlik ve saray tabipliği yaptığını 
bildirmektedir. Makkari'nin naklettiği bir rivayete göre İbn Bâcce burada 
Yahyâ b. Yüsuf b. Tâşfin'e yirmi yıl kadar vezirlik yapmıştır (Nefhu”t-tib, 
VTL, 28); ancak eldeki bilgiler bu rakamın abartılı olduğunu göstermektedir. 
Öte yandan İttişâlü”l-“ akl bi”l-insân adlı eserinin İstanbul nüshasında yer 
alan bir kayda göre (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 5683/3, 
vr. 103b) İbn Bâcce, İbnü”l-İmâm''a hitaben kavga ve gürültüden 
uzaklaşmak amacıyla Vehrân'a gitmek istediğini, orada birtakım 
eksiklikleri bulunan bu eserini gözden geçireceğini belirtmektedir. İbn 
Tufeyl'in de söz konusu ettiği bu olayın tarihi bilinmemektedir. Bu seyahat 
onun Sarakusta”dan ayrılmasını takip eden yıllarda olabileceği gibi 
Mağrib”deki ikinci vezirliği döneminde de olabilir. İbn Bâcce, 530 (1136) 
yılında İşbiliye”de vezirlik görevinde bulunduğu tahmin edilen İbnü”l-İmâm 
ile bir arada oldu ve muhtemelen bu sırada bazı eserlerini tamamladı. 


Çeşitli dönemlerde hocalık da yapan İbn Bâcce'nin öğrencisi olarak 
zikredilenlerin başında bir ilim ve devlet adamı olan İbnü”l-İmâm yer 
almaktadır. İbn Bâcce'nin eserleri onun istinsahı ile günümüze ulaşmıştır. 
Ayrıca İbn Bâcce bazı risâlelerini ona hitaben kaleme almıştır. İbn 
Bâcce'den müzik ve felsefe tahsıl eden öğrenciler arasında isimleri bilinen 
diğer kişiler Ebü'l-Hasan İbn Cüdi, İshak b. Şem'ün el-Yahüdi el-Kurtubi, 
Ebü Amr b. Hımâre ve Ebü Osman b. Ali b. Osman el-Ensâri'dir. İbn 
Hallikân'ın Vefeyât'ında (VIL, 134) İbn Tufeyl'in İbn Bâcce”den ders 
gördüğünü ifade eden bir rivayet yer almaktaysa da İbn Tufeyl onunla 
karşılaşmadığını bildirmektedir (Hay b. Yakzân, s. 62). İbn Ebü Usaybia, 
İbn Bâcce'nin öğrencileri arasında İbn Rüşd'ü de zikretmektedir. 


İbn Bâcce sıkıntı ve tehlikelerle dolu bir hayat sürdü. İbn Ebü Usaybia bir 
filozof olarak İbn Bâcce'nin avamdan çok çektiğini, hatta birçok defa 
kendisini öldürme planları yapıldığını kaydetmektedir. İbn Bâcce, aynı 
zamanda dönemin bazı eğitim görmüş kişilerinin de keskin muhalefetiyle 
karşılaştı. Bunların başında kendisini dinsizlikle itham eden Feth b. Hâkân 
el-Kaysi gelmektedir. Meşhur tabip Ebü”l-Alâ İbn Zühr ile dil ve edebiyat 
âlimi İbnü's-Sid el-Batalyevsi gibi isimler de İbn Bâcce'nin muhalifleri 
arasında yer almaktadır. 


Rivayete göre İbn Bâcce, saraylı ilim adamlarıyla kâtiplerin ve diğer bazı 
kişilerin entrikaları sonucunda Fas'ta 533 (1139) yılında vefat etti. Bazı 
tarihçiler onun zehirletilerek öldürüldüğünü kaydeder. Fakat İbn Ebü 
Usaybia böyle bir komplodan söz etmez. İbn Bâcce'nin öldürüldüğünü ileri 
süren tarihçiler, özellikle Ebü”l-Alâ İbn Zühr'ün İbn Bâcce ile 
geçinemediğini ve onu yok edilmesi gereken bir zındık olarak itham ettiğini 
bildirmektedir. Hatta bir rivayete göre İbn Bâcce'yi İbn Zühr'ün hizmetçisi 
zehirlemiştir. İbnü”l-Kıfti ise onun ölümünü tabiplerin mesleki 
çekememezliğine bağlamaktadır (İhbârü”l-“ulemâ”, s. 265). 


Hemen hemen bütün kaynaklar, bilim ve felsefe alanındaki üstünlüğü 
yanında İbn Bâcce'nin şiir ve müzik konusundaki derinliğiyle orijinalliğine 
de atıfta bulunmaktadır. Kendisini dinsizlikle itham eden Feth b. Hâkan bile 
onun edebiyatçı ve şair yönünü takdir etmektedir (Kalâ'idü'l-“ikyân, IV, 
931-932). İbn Bâcce'yi İbn Rüşd ile birlikte Endülüs'ün büyük filozofları 


arasında zikretmekle yetinen İbn Haldün, Mukaddime”sinde onun müveşşah 
yazmadaki ustalığını ortaya koyan bir olaya genişçe yer vermiştir. İbn 
Bâcce'nin çoğu Kalâ'idü'1-“ikyân'da yer alan kaside, gazel, müveşşah, 
medih ve hiciv türünde birçok şiiri günümüze ulaşmıştır. Bağdatlı İsmâil 
Paşa ona bir de divan atfetmektedir (Hediyyetü”l-ârıfin, II, 87). Ahmet 
Ateş'in İbn Bâcce'ye nisbet ettiği divanın (TTK Belleten, XV (1951), s. 
189, dipnot 1) bir yanlış anlamadan kaynaklandığını Douglas Morton 
göstermiştir (BSOAS, XIV/3 (19521), s. 463 vd.). 


İbn Bâcce'nin müzik alanındaki otoritesi özellikle vurgulanmaktadır. Hatta 
bazı kaynaklarda onun bu alandaki ününün felsefedeki şöhretini bile 
gölgeleyecek nitelikte olduğu zikredilmektedir. Ancak müzik adamı olarak 
İbn Bâcce'nin şöhret ve yetkinliğini destekleyecek miktarda eseri 
günümüze ulaşmamıştır. Onun bugün elde bulunan müzikle ilgili tek eseri 
Ve min Kelâmihi fwl-elhân iki sayfadan ibarettir. 


İbnü'l-İmâm'ın belirttiğine göre (Mülhak, s. 175 vd.), 1. Hakem 
döneminden beri Endülüs'te yaygın bulunan felsefi eserleri anlama ve 
yorumlama konusunda İbn Bâcce'ye gelinceye kadar dikkate değer bir 
gelişme olmamıştır. İbnü”l-İmâm, sadece İbn Hazm''ın ve Melik b. 
Vühayb'ın bu alana ilgi duyduklarını, fakat bu ilginin de felsefi konulara 
katkı sağlama seviyesinde olmadığını ifade eder. İbn Bâcce'nin ilmi ve 
felsefi alanlardaki derin vukufuna da temas eden İbnü”l-İmâm, onun hem 
kendi görüşlerinde hem Aristo'nun fikirlerini anlamada İbn Sinâ ve 
Gazzâli'den daha üstün bir konumda bulunduğunu ileri sürmektedir. İbn 
Tufeyl de İbn Bâcce'nin o döneme kadar Endülüs'te felsefi disiplinlerde 
yetişmiş en güçlü fikir adamı olduğunu kaydeder. 


İbn Bâcce'nin içinde bulunduğu ortam felsefi literatür bakımından oldukça 
yüklü bir mirası ihtiva etmekteydi. Bu dönemde Eflâtun ve Aristo gibi Grek 
filozoflarının yanı sıra Doğulu büyük İslâm filozoflarının birçok eseri de ya 
bizzat ya da şerhleri aracılığıyla Endülüs'e ulaşmış bulunmaktaydı. İbn 
Bâcce bu iki kaynaktan doğrudan veya dolaylı olarak etkilendi, felsefesini 
onlardan almış olduğu ilkeler doğrultusunda temellendirdi. Onun, gerek 
yazılarındaki göndermelerden gerekse yapmış olduğu şerh ve ta'liklerden 
Aristo'nun İslâm kültür çevresinde bilinen hemen hemen bütün eserlerine 
sahip olduğu anlaşılmaktadır. Yine Eflâtun'un Politela (Devlet), Phaidon 


vb. diyalogları, İskender Afrodisi'nin bazı eserleri, Galen ve Hipokrat'ın 
yazıları muhtemelen onun kitaplığında bulunmaktaydı. İslâm filozofları 
arasında İbn Bâcce'nin ismen zikrettiği ve büyük ölçüde etkilendiği filozof 
ıse Fârâbi'dir. Fârâbi'nin Şerhu Nikümâhya, el-Vâhid ve'l-vahde, Kitâbü”|l- 
Mille, “Uyünü”l-mesâ”il, Me“âni”l-“akl adlı eserlerini zikreden İbn Bâcce 
onun mantık külliyatının çok önemli bir bölümüne ta'likler yazmıştır. Her 
ne kadar Doğulu selefinin el-Medinetü'l-fâzıla, es-Siyâsetü”l-medeniyye ve 
Fuşülü'l-medeni gibi ana eserlerini ismen telaffuz etmese de onlardan 
önemli ölçüde yararlanmış olduğu söylenebilir. İbn Bâcce'nin eserlerinde 
zaman zaman Kur'an âyetleriyle hadislerden alıntılar yaptığı ve şiire sık sık 
başvurduğu da görülmektedir. 


Aristo'nun çeşitli eserlerini şerheden İbn Bâcce onları model alarak bazı 
telif çalışmaları da yapmıştır. Bu sebeple İbn Rüşd ile zirveye ulaşacak olan 
Aristo şârihliği bakımından İbn Bâcce önemli bir konumda bulunmaktadır. 
Diğer taraftan İbn Bâcce'nin, hem genel olarak İslâm felsefesine hem de 
özel olarak İbn Rüşd felsefesine yaptığı bir katkı da onun mistisizmin akıl 
karşıtı tutumunu reddetmesidir. İbn Bâcce, Gazzâli'nin kişiliğinde süfileri 
alabildiğine eleştirmiş olup bu eleştiriler daha sistemli bir şekilde İbn Rüşd 
tarafından tekrarlanacaktır. Buna dayanarak İbn Bâcce'nin Gazzâli ile olan 
hesaplaşmasının “tehâfüt” geleneğinde bir basamak oluşturduğu 
söylenebilir. Onun teorik bilgi ve akli araştırma lehine mistisizme yönelttiği 
eleştiri, Endülüs'te akla dayalı bir kültür ortamının oluşturulmasına ciddi 
katkılar sağlamış olmalıdır. 


İbn Bâcce, yaşadığı çağın imkânları ve şartları içerisinde felsefenin hemen 
hemen bütün alanlarına ilgi duymuş tipik bir Ortaçağ fılozofudur. Bu ilgi 
alanları içerisinde, onun özellikle astronomi ve tabiat felsefesinde birtakım 
yeni yorumlar getirdiği ve kendinden sonraki filozoflar kanalıyla hıristiyan 
Batı'da yankılar uyandırdığı anlaşılmaktadır. Birçok araştırma (Ma'n 
Ziyâde, s. 102 vd.; Moody, s. 191 vd.), İbn Bâcce'nin hareket ve dinamik 
alanlarında ileri sürdüğü görüşlerin modem fiziğin kuruluş aşamasında 
ciddi katkılar sağladığını ortaya koymaktadır. 


Felsefesi. Genel karakteri, ele aldığı meseleler ve onlara getirmiş olduğu 
çözümler bakımından Ibn Bâcce felsefesi, Doğu Islâm dünyasında gelişip 
olgunlaşan felsefe geleneğinin bir uzantısı sayılabilir. Bununla beraber İbn 


Bâcce'nin Eflâtun ve Aristo'ya ilişkin bilgisi önceki İslâm filozoflarından 
daha sıhhatlidir. Felsefesi birçok konuda Aristocu olup sudür öğretisine 
dayanmamakta, fakat önemli ölçüde Yeni Eflâtuncu öğeler içermektedir. 


İbn Bâcce'nin felsefesinin temel konusu insan ve insan mutluluğudur. 
İnsanı evrenin küçük bir modeli olarak ele alan İbn Bâcce onun tabii, 
hayvani (özel ruhani) ve akli (genel ruhani) yönlerine işaret eder. Buna göre 
ınsan bir “küçük âlem”dir, evrenin bütün özelliklerini çeşitli oranlarda 
içermektedir. Ancak insan asıl farklılığını akıl varlığı olmasında 
taşımaktadır ve bu yönüyle tabiatın biricik varlığıdır. 


Evrenin küçük bir modeli olması bakımından insan, fiziksel dünyaya bağlı 
olduğu ve bu dünyanın özelliklerini taşıdığı için bu açıdan hür bir varlık 
değildir. Öte yandan insan bir ruh varlığıdır. İbn Bâcce'nin “özel ruhani” 
şeklinde nitelendirdiği ınsanın bu yönü, onun etkilenimlere dayalı duygusal 
hayatı ile akli hayatını ifade eder. Duygusal hayat insanın hayvani yönüyle 
ilgilidir, akıl dışıdır ve büyük oranda tabiat tarafından belirlenmiştir. İnsanın 
gerçek tanımı ise onun “genel ruhani” yani akli yönünde yatmaktadır. İbn 
Bâcce geleneğe uyarak insanı bir akıl varlığı olarak tanımlamaktadır. Bu 
açıdan akıl insanla özdeştir ve bütün insani faaliyetin belirleyicisidir. Aklın 
katılmadığı hiçbir etkinlik İbn Bâcce'ye göre insani olma özelliğini 
kazanamaz. 


İbn Bâcce, insanı mutlu kılacak temel ilkelerin belirlenmesine geçmeden 
önce insanın ne olduğunu ve nasıl bir varlık yapısına sahip bulunduğunu ele 
alırken psikolojiyle derinlemesine ilgilenir. İbn Bâcce, bütün eserlerinde 
çeşitli ilgilerle psikolojik konulara yer vermişse de bu konuyla ilgili en 
önemli eseri günümüze eksik olarak ulaşan Kitâbü'n-Nefs'tir. Onun 
psikoloji görüşü genel çerçeve itibariyle Aristo'nun De Anima'sını model 
almaktadır. Fakat ondan farklı olarak İbn Bâcce psikolojisinin her 
safhasında düşünme yetisine yönelik bir vurgunun bulunduğu 
görülmektedir. 


Nefsi, tabiattaki gayeli oluşum süreci içerisinde çeşitli düzeylerde 
gerçekleşen bir olgu olarak görmesi ve varlığını bir bedene bağlı olarak ele 
alması bakımından İbn Bâcce'nin psikolojisi tabiat ilminin bir parçasıdır. 
Bu sebeple Aristo'da olduğu gibi İbn Bâcce”de de psikoloji tabii ilimler 


arasında yer almaktadır. İbn Bâcce psikolojisi bu yönüyle bir yetiler 
psikolojisidir ve genel olarak nefsin mahiyetini, yetilerini, beden ve dış 
dünya ile ilişkilerini Aristo'nun üçlü ruh modeli çerçevesinde ele 
almaktadır. İnsani nefsin en yüksek ve yetkin düzeydeki görünümü ise 
psikolojinin rasyonel boyutuna işaret eder. İnsan nefsinin en yüksek 
formdaki varlığını ifade eden akıl, İbn Bâcce'ye göre kendi öz yetkinliğini 
metafizik bir bağlantı içerisinde gerçekleştirebilir. Bu noktadan itibaren 
psikoloji insanın rasyonel varlığına ve bu varlığın nihai kaderine ilişkin 
konulara yönelir ve bundan dolayı rasyonel ve metafiziksel bir karaktere 
bürünür. Kitâbü'n-Nefs'in son bölümüyle diğer önemli eserlerinde İbn 
Bâcce ağırlıklı bir şekilde psikolojinin bu boyutunu araştırır. 


İbn Bâcce, Eflâtuncu üçlü nefis tasnifine uygun olarak bitkisel nefis, 
hayvani nefis ve insan nefsini incelerken özellikle bu son nefis türü 
üzerinde yoğunlaşır. Ona göre insan nefsinin temel özelliği düşünmedir. 
Düşünme yetisinin en temel fonksiyonu ise tümel kavramlar oluşturma 
işlemidir. Hayvanlarda görülen bütün maharetler onlara tabiat tarafından 
verildiği için hayvanlar tabii olarak düşünme yetisine ihtiyaç duymaz. İnsan 
ise aksine bir imkânlar varlığıdır ve bundan ötürü ona imkânlarını geliştirip 
son yetkinliklerine ulaşmasını sağlamak üzere düşünme yetisi verilmiştir. 
İnsanda başlangıçta bir kuvve, bir nüve olarak bulunan düşünme yetisi 
çeşitli aşamalardan oluşan bir bilme süreci içerisinde fiili hale gelir. İnsanın 
düşünen bir varlık olmasının ilk belirtileri, düşünme ve karar vermenin a 
priorik prensipleri olan ilk mâkullerdir; insanın rasyonel gelişimi ise 
temelini ilk bilgilerde bulan ve çocukluk döneminden başlayarak son 
yetkinlik aşamasına kadar yükselen bir bilgilenme süreci içerisinde 
gerçekleşmektedir. Bu süreç, birtakım anlama ve kavrama düzeylerine 
karşılık olarak kazanılan akli yetkinliğin çeşitli merhalelerini içermektedir 
ve bir bakıma insandaki soyutlama yeteneğinin gelişip güçlenmesiyle aynı 
anlama gelmektedir. 


İbn Bâcce'ye göre tabii bir yetenek olarak bütün insanlara verilen akıl, 
geliştirilip yetkinleştirilmesi insanın kendi çabasına bağlı olan bir güçtür. 
İnsan, rasyonel imkânlarını yetkinleştirmek suretiyle maddi dünyanın gelip 
geçiciliğinden ebediliğe, bitmek tükenmek bilmeyen çokluğundan Tanrısal 
birliğe ve maddi olanla birlikte bulunmanın ıstırabından sıyrılarak sürekli 
bir mutluluk ve sevinç durumuna yükselebilir. Bütün bunlar, ancak insanın 


kendi öz varlığını oluşturan teorik aklın yetkinleştirilmesiyle mümkün olur. 
Bu yetkinleşmeyi gerçekleştiren ınsan, en sonunda tamamen kendine yeter 
duruma gelip bütünüyle soyut bir varlığa dönüşebilir. 


Bilgi Teorisi. İbn Bâcce'ye göre bilgi süje ile obje arasında gerçekleşen bir 
bağıntı olup nihai tahlilde akli bir ıdrak faaliyeti olarak ortaya çıkmaktadır. 
Bu sebeple İbn Bâcce'nin bilgi görüşünde idrak teorisinin önemli bir yeri 
vardır. Ona göre duyusal, hayali ve akli olmak üzere üç bölüme ayrılan 
ıdrak (Kitâbü'n-Nefs, s. 79), “süjenin bir süreç içerisinde objenin süretini, 
yani algılanabilir yönünü soyutlaması ve algılanan şeyin süjede yeni bir 
konumda var olması” demektir. İdrak, algılanan şeyin formunun süjede 
mâna (kavram) statüsü kazanması olarak da açıklanabilir. İbn Bâcce bu 
süreci “ruhanileşme” diye nitelendirir. Bununla birlikte formun idrak 
sürecinde soyutluk kazanması bir derecelenmeyi içermektedir. Çünkü bir 
soyutlama işlemi olan idrak, algı yetilerinin soyutlama kapasitelerine göre 
daha az veya daha çok olabilir. İbn Bâcce, duyulardan başlayarak aklın 
maddeden tamamen soyut kavramlarına kadar devam eden bu soyutlama 
faaliyetinin sırasıyla his, tahayyül ve akıl olmak üzere üç aşamada 
gerçekleştiğini özellikle vurgular. 


Her ne kadar duyusal idrakle hayali idrak bir soyutlama işlemine 
dayanıyorsa da onların soyutlaması eksik bir soyutlamadır; bu iki güç ancak 
tekil olanı algılayabilir. Aklın ise maddilikle hiçbir ilgisi bulunmamaktadır; 
diğer idrak güçlerinin aksine akıl kendi iıdrakini de idrak eder (el- Vuküf 
“ale”I-aklı”l-fa“âl, s. 109). Akli idrak alanını maddeden ve maddi 
bağıntılardan soyutlanmış genel ruhani süretler oluşturmaktadır. Akli ıdrak 
süreci de temelde tahayyül gücünde bulunan özel ruhani süretlere veya 
anlamlara dayanmaktadır; ancak düşünme gücü bu süretleri tümel bir 
görüşle ve maddi bağıntılarından soyutlayarak kavramlar halinde idrak eder 
(İrtiyâz, s. 160 vd.). 


İbn Bâcce, insanın duyusal algıdan başlayıp nihai düzeyde müstefâd aklı 
elde edişine kadar yükselen entelektüel gelişimini, çeşitli bilme ve kavrama 
duraklarından geçen bir mânevi yükseliş olarak tasvir etmektedir. Şu halde 
aklın yetkinleşme süreci temelini duyu verilerinde bulmaktadır. Onun bilgi 
kuramı bu yönüyle Aristocu”dur. Buna göre şeylerin gerçek bilgisi 
soyutlamaya dayalı ve dolaylı bir kavrayıştır. insanın bilgisi duyu, 


mütehayyile ve akıl duraklarından geçerek oluşmaktadır. İbn Bâcce gerçek 
bilginin tümel olanın bilgisi olduğunu, bunu ise ancak aklın elde 
edebileceğini özellikle belirtir (Kitâbü Tedbiri”I-mütevahhid, s. 103; 
Kitâbü'n-Nefs, s. 143-145; Risâletü'l-vedâ', s. 138). Çeşitli düzeylerde 
gerçekleşen soyutlama işleminin son aşamasında, yanı müstefâd akıl 
düzeyinde akıl bu fonksiyonunu başka hiçbir şeye ihtiyaç duymaksızın 
kendi üzerine dönerek başarabilecek bir duruma yükselir. 


İbn Bâcce, bilginin çeşitli düzeylerini bunlara tekabül eden insan tipleriyle 
tasvir etmeye çalışır. Bu açıdan sıradan 


ınsanlar (cumhür), teorik düşünme yeteneğine sahip olan insanlar (nüzzâr) 
ve mutlu insanlar (suadâ) şeklinde üç insan tipi vardır (İttişâlü”1-“ akl, s. 
144). İnsanların tümelleri en sıradan bilme yolu çoğunluğu oluşturan 
sıradan insanların izlediği tabii yoldur. Bu düzeyde mâkul, mâkulü olduğu 
şeyle bir bağıntı içerisinde bilinir. İbn Bâcce pratik maharetlerin tamamının 
bu yolla elde edildiğini söylemekte ve bu düzeydeki aklı maddi akıl (el- 
aklü'l-heyülâni) olarak adlandırmaktadır; ayrıca bu aşamada bulunanların 
maddi olduğunu belirtir. Mâkullerin tabii yolla kavranmasının zirvesi olan 
ikinci düzeyde (teorik düşünenlerin düzeyi) birinciden biraz farklı bir 
kavrayışla, fakat hemen hemen aynı yöntemle metafizik öncesi teorik bilgi 
alanına çıkılır. Bu düzeyde tasavvur birinciye oranla üstün bir nitelik 
arzetmektedir (İttişâlü”l-“ akl bi”l-insân, s. 167). Öte yandan birinci düzeyde 
mâkuller doğrudan duyulardan alınan süretlerle bağıntılı olarak bilinirken 
teori düzeyinde mâkul dâhili duyumlarda oluşan ruhani süretler aracılığı ile 
bilinir. Teorik bilgi düzeyi, eksik mâkullerden oluşan matematiksel 
bilimlerle tabii bilimler alanını meydana getirir ve böylece bilginin nihai 
düzeyine yükselmede son aşamadan (metafizik) bir önceki basamağı 
oluşturur. Mâkullerle birleşmenin yani bilmenin üçüncü ve son aşamasını 
müstefâd akıl merhalesi teşkil etmektedir. Teorik aklın son yetkinlik 
durumunu oluşturan bu düzeyde eşyanın hakikatiyle önceki aşamalarda 
gerçekleştirilemeyen bire bir uyuşma sağlanır. Klasik ifadesiyle bu 
akılmâkul özdeşliğidir. Önceki ilk iki merhale katedilerek ulaşılan bu 
düzeyle birlikte metafizik alana da geçilmiş olur. İbn Bâcce, bu son safhada 
yer alan insanları eşyayı hakikatleriyle gören mutlu kimseler olarak 
nitelendirir (a.g.e., s. 166-167). İlk iki şıkta yer alan insan tiplerinin 
duyulara ve özel ruhani süretlere bağımlı bulunan bilmelerine karşılık mutlu 


ınsan veya filozof bilme etkinliğini bütün bağıntılardan uzakta 
gerçekleştirir. İbn Bâcce, müstefâd akıl ile özdeşleştirdiği bu düzeyde 
akılların sayısal bir birlik oluşturduğunu savunmaktadır ki onun bu görüşü 
özellikle İbn Rüşd üzerinde etkili olmuştur. İbn Bâcce'nin, mutluluğu faal 
akıl ile ittisâlde gören geleneğe bağlı olduğu anlaşılmaktadır. Ayrıca İbn 
Bâcce, yukarıda sözü edilen akıl aşamalarının her birinde bir tür “ittisâl”ın 
gerçekleştiğine inanmaktadır. 


Ahlâk ve Siyaset. İbn Bâcce'nin bilgide olduğu gibi ahlâk ve siyasette de 
temel ölçütü akıldır. İnsanın yapıp etmelerinde hür ve buna bağlı olarak 
sorumlu bir varlık olmasını sağlayan şey akıldır. Aklın insanın eylemlerine 
katılması onun iradesini yönlendirmesi şeklinde olmaktadır. İbn Bâcce 
düşünmeye dayalı iradeye, bir düşünme 1zi taşımayan hayvani iradeden 
ayırt etmek üzere “hür isteme” yahut “seçme hürriyeti” anlamında “ihtiyâr” 
adını vermektedir. Buna göre bir eylemin yapılıp yapılmamasında aklın 
belirleyici olarak işe karışması insani eylemin temel belirtisi olmaktadır. İbn 
Bâcce, tabii dürtülerle anlık etkilenimlerden kaynaklanan hayvani 
davranışın karşısına düşünüp taşınmaya dayanan insani davranışı koymakta 
ve doğru olan insan davranışının rasyonel nitelikteki davranış olduğunu 
vurgulamaktadır. 


İbn Bâcce, insan davranışlarını amaçları bakımından çeşitli kategorilere 
ayırarak ele alır. Müsâ b. Meymün'un da hemen hemen aynen tekrarladığı 
bu ayırıma göre Insan davranışları ya cismani varlığa ya hayvani nefse ya 
da akla ilişkin bir yetkinliği amaçlamaktadır. Bu yetkinlik türleri içerisinde 
ınsanın metafizik özüne uygun yetkinlik türü, temelini teorik yetkinlikte 
bulan akli yetkinliktir. Çünkü teorik aklın yetkinliği başka hiçbir şeye aracı 
olmayıp yalnız kendisi için istenir. İnsanın gerçek anlamda hürriyet 
kazanması da onun bu anlamda yetkinleşmesine bağlıdır. 


Hazlar ve erdemler gibi ahlâkın klasik konularıyla ilgili görüşlerinde İbn 
Bâcce hemen hemen geleneksel bakış açısını yansıtır. Ancak ahlâki 
faziletlerin “hizmetçi” karakterine dikkat çekerek onların hayvani nefisle 
ilişkili olduğunu, bu sebeple de insan için son gaye durumunda 
bulunamayacağını belirtir. Öte yandan İbn Bâcce, hazzın nihai gaye 
olamayacağını özellikle belirterek bu konuda Gazzâli'nin kişiliğinde mistik 
düşünceyı eleştirir. 


Genel politik ilgileri bakımından İbn Bâcce Eflâtuncu gelenek içerisinde 
yer alır ve ona sık sık atıflarda bulunur. Diğer bir önemli kaynağı da yine bu 
gelenek içerisinde düşünen Fârâbi”dir. İbn Bâcce, siyaset felsefesiyle ilgili 
en önemli eseri olan Tedbirü”l-mütevahhid'de orijinal sayılabilecek bir 
kuram geliştirmiştir. Kendi hayat tecrübesinin de izlerini taşıyan bu 
kuramını her dönemde geçerli olabilecek nitelikteki şu soru üzerine 
temellendirir: Elverişli olmayan bir ortamda yaşamak zorunda kalan 
erdemli bir insan yahut filozof nasıl bir hayat tarzı seçmelidir ki mutlu 
olabilsin? Bozuk bir toplumda mevcut mutluluk hangi kuralları esas alan bir 
yaşayışla korunabilir? İbn Bâcce'nin siyaset felsefesindeki orijinalitesi, 
Eflâtun'un ve İslâm filozoflarının yüzeysel olarak ele aldığı bu soruları 
politik araştırmasının ana konusu yapmasındadır. Siyaset felsefesinin diğer 
soruları onu sadece bu konuya yönelik tasarısına yardımcı olmaları 
bakımından ilgilendirmiştir. İbn Bâcce, bu soruların çözümüne geçmeden 
önce “tedbir” teriminin kavramsal içeriğini sorgular. Daha sonra erdemli ve 
erdemsiz yönetim (tedbir) biçimlerini tasvir ederek okuyucuyu yalnız 
insanın tedbiriyle (tedbirü”l-mütevahhid) ilgili açıklamalarına hazırlar. İbn 
Bâcce, erdemli toplumda siyasi ve içtimai düzenin temel dinamiğini 
sevgide bulur ve böyle bir toplumun doktorlarla yargıçlara ihtiyaç 
duymayacağını vurgular. Çünkü erdemli toplumda bütün davranışlar 
erdemli, bütün görüşler isabetlidir. Gerçek anlamda hiçbir yetkinliğe sahip 
olmayan erdemsiz toplum ise Eflâtuncu gelenek içerisinde kötülüğün 
belirtileri olarak kabul edilen değişimin, kararsızlığın, çokluk ve çeşitliliğin 
hüküm sürdüğü toplumdur. Sevgiyi esas almayan bu tür toplumların en 
temel belirtileri tıp ve yargı kurumlarına ihtiyaç duymalarıdır. İbn Bâcce bu 
iki kurumu birer sosyopolitik belirleyici olarak değerlendirmektedir. Ona 
göre bir toplum bu kurumlara ne kadar çok ihtiyaç duyarsa 
mükemmellikten o kadar uzaklaşmış olur. 


İbn Bâcce, bir toplumdaki genel duruma aykırı düşünce ve davranış sahibi 
insanları ifade eden “nevâbit” kavramını Fârâbi'nin aksine (es-Siyâsetü”|- 
medeniyye, s. 57, 74) tamamen olumlu bir anlamda, yani kötü bir toplumda 
yaşayan iyi insanları ifade etmek üzere kullanmış ve Tedbirü”l- 
mütevahhid”de zihni gayretini bu konu etrafında yoğunlaştırmıştır. İbn 
Bâcce, bozuk yönetimlerdeki erdemli insanları ifade etmek üzere “'nâbit” ve 
“nevâbit”in yanında “müfred”, “suadâ” ve bunların hepsini kapsayan bir 


kelime olarak “mütevahhid” terimini de kullanmaktadır. 


Mütevahhid (yalnız insan) kavramı, insanın maddi yönüyle ilgili gelip 
geçici zevklerin amaç edinildiği bir toplumda maddi olana sırt çevirip 
mâneviliğe yönelen ve hayatını bu doğrultuda yönlendiren bir çabayı, 
içinde bulunduğu toplum tarafından dışlanan, fakat gerçeği temsil eden bir 
düşüncenin zorunlu yalnızlığını ifade eder. Fakat İbn Bâcce bu yalnızlıkta 
gelecekteki erdemli toplumun çekirdeğini 


görmektedir. Tedbirü'l-mütevahhid”deki temel amaç, bu idealin 
gerçekleştirilmesine yönelik bir yaşama biçimi ya da tedbir reçetesi 
sunmaktır. İbn Bâcce'ye göre erdemsiz toplum insanın metafizik boyutunu 
hesaba katmadığından iyi bir insan için gayri tabiidir. Bu tür yönetim 
biçimlerinde mutluluğun elde edilmesi ve korunması mümkün değildir. Öte 
yandan insan, tabiatı gereği ancak iyi bir sosyopolitik yapılanma içerisinde 
gerçek mutluluğu elde edebileceğinden bu nitelikte olmayan içtimai 
hayattan alabildiğine uzak durma erdemli insan için kaçınılmaz bir 
durumdur. Mütevahhidin bu tutumu, sadece kendi yetkinliğini hesaba katan 
bencil bir davranış olmayıp bunda, fılozofça yaşama normlarının 
uygulanabilir olacağı gelecekteki erdemli yönetimin kuruluşunu amaçlayan 
bir çaba da gizlidir. Nitekim İbn Bâcce, böyle bir durumda mütevahhidin 
maddi imkânları geniş olan insanlardan uzaklaşıp ilim adamlarıyla ilişki 
kurmasını, hatta bu yolda hicret etmesini istemektedir. Böylece birçok 
modem araştırmacının kanaatinin aksine İbn Bâcce yalnız yaşamayı ideal 
bir hayat tarzı olarak kabul etmez, yalnızlığı bir ara tedbir olarak 
değerlendirir. 


Eserleri. İbn Bâcce, bir Ortaçağ filozofunun ilgiye değer gördüğü hemen 
hemen bütün konularla ilgilendi ve metafizikten müziğe kadar pek çok 
alanda eser kaleme aldı. Klasik kaynaklar içerisinde ona ait eserlerin 
listesini veren iki kaynaktan biri İbn Ebü Usaybia'nın “Uyünü”l-enbâ?ı, 
diğeri ise filozofun en önemli eserlerinin yazmalarını ihtiva eden Oxford 
Bodleian Library?deki mecmuadır. Bu mecmuadaki listenin İbnü”'n-Nadr 
tarafından yapıldığı sanılmaktadır (Cemâleddin el-Alevi, Mü”ellefâtü İbn 
Bâcce, s. 116-120). İbn Ebü Usaybia'nın listesinde yirmi yedi, diğerinde 
yirmi eserin adı yer alır. Önemli ölçüde birbirine benzeyen bu iki listedeki 
eserlerin çoğu günümüze ulaşmıştır. 1. Tedbirü”l-mütevahhid. İbn 


Bâcce'nin daha çok ahlâk ve siyaset felsefesiyle ilgili görüşlerinin yer 
aldığı en büyük eseridir. Moses Narboni'nin bazı yanlışlıklarla birlikte XIV. 
yüzyılda İbrânice olarak özetlediği eser, Edward Pococke tarafından 
Philosophus Autodidactus başlığını taşıyan bir çalışma içerisinde Latince 
olarak neşredilmiştir (1671). Buna dayanarak Salomon Munk eseri 
Fransızca'ya (1859; yeni baskısı, New York 1980), David Herzog da 
Almanca'ya (Berlin 1896) çevirmiştir. Daha sonra Douglas Morton Dunlop 
tarafından ilk iki bölümü İngilizce'ye tercüme edilen JRAS (19451, s. 61- 
81) eserin tamamı ilk defa Don Miguel Asin Palacios tarafından El 
Regimen del Solitario adıyla ve İspanyolca çevirisiyle birlikte 
yayımlanmıştır (Madrid 1946). Eseri Mâcid Fahri Resâilü İbn Bâcce el- 
ılâhiyye içerisinde (Beyrut 1968, s. 37-97) ve Ma'n Ziyâde Kitâbü 
Tedbiri”I-mütevahhid adıyla (Beyrut 1978) yeniden neşretmiştir. 2. 
Risâletü'l-vedâ'. Uzun bir yolculuğa çıkmadan önce bir arkadaşı için 
yazdığı bu eserinde İbn Bâcce Tedbirü”l-mütevahhid'de ele aldığı bazı 
meseleleri incelemekte ve insanın, bilginin ve felsefi araştırmanın gerçek 
amacının ne olduğuna ilişkin konuları tartışmaktadır. Eseri Hayyim İbn 
Vivas (XIV. yüzyıl) İbrânice'ye, Abraham de Balmes (XV. yüzyıl) 
Latince'ye çevirmiştir. İlk olarak Asin Palacios tarafından La Carta de 
Adios de Avempace adıyla İspanyolca çevirisiyle birlikte yayımlanan eser 
(al-Andalus, VII (Madrid 1943), s. 1-87) daha sonra Mâcid Fahri 
tarafından Resâ?ilü İbn Bâcce el-ilâhiyye içerisinde tekrar neşredilmiştir 
(Beyrut 1968, s. 113-143). 3. Kitâbü'n-Nefs. Nefis ve nefsin güçlerini konu 
alan eserin neşrini Muhammed Sagir Hasan el-Ma'sümi gerçekleştirmiştir 
(MMİADm., XXXILI (1958), s. 96-111, 278-301, 424-442, 609-632; 
XXXIV (1959), s. 634-645; Dımaşk 1379/1960). Ma'sümi eseri 
İngilizce”ye de çevirmiştir (Karachi 1961; New Delhi 1992). 4. İttişâlü”1- 
“akl bi”l-insân*. Bir akıl varlığı olan insanın oluşum ve gelişimiyle insan 
varlığının bu doğrultudaki son amacına dair olan eser ilk defa Asin Palacios 
tarafından İspanyolca çevirisiyle birlikte yayımlanmıştır. Eserin daha başka 
neşirleri de yapılmış, ayrıca Fransızca'ya çevrilmiştir (al-Andalus, Vİ 
(1942), s. 1-47). 5. el-Vuküf'ale'l-“aklı”1-fa'âl. Faal akla vâkıf olmanın 
mümkün olup olmadığını soruşturan ve bunun hangi yollardan 
gerçekleştirilebileceğini araştıran eseri Mâcid Fahri, Oxford Bodlelan 
Library'deki tek yazma nüshasına dayanarak yayımlamıştır (Resâ”ilü İbn 
Bâcce el-ilâhiyye içinde, Beyrut 1968, s. 107-109). Muhammed Sagir 
Hasan el-Ma“sümi risâleyi İngilizce'ye (Journal of Asiatic Society of 


Pakistan, V, Dacca 1960), T. Druart Fransızca'ya (Bulletin de philosophie 
medievale, XXII |Leuven 1980), s. 75-77) tercüme etmiştir. 6. F'1- 
Gâyeti”l-insâniyye. Bazı metafizik temellerden ve nefsin güçlerinden 
hareketle insanın gayesinin ne olabileceğinin araştırıldığı risâle Ömer 
Ferruh tarafından kısmen (İbn Bâcce ve”I-felsefetü”1-Mağribiyye içinde, 
Beyrut 1945, s. 48-51), Mâcid Fahri tarafından ise tam metin olarak 
(Resâ”ilü İbn Bâcce el-ilâhiyye içinde, Beyrut 1968, s. 97-104) 
yayımlanmıştır. Eseri Muhammed Sagir Hasan el-Ma'sümi İngilizce'ye 
(Journal of Asiatic Society of Pakistan, Il, 1957) ve T. Druart Fransızca'ya 
(Bulletin de philosophie medievale, XXTII |(Leuven 1981), s. 59-64) 
çevirmiştir. 7. Kitâbü'n-Nebât. Asin Palacios tarafından İspanyolca 
çevirisiyle birlikte yayımlanmıştır (al-Andalus, V (1940), s. 255-299). 8. 
Fvi-Hey”e. Berlin Staatsbibliothek'te eksik bir nüshası bulunmaktadır (nr. 
5060, vr. 203a-204b). 9. Fi'l-Vahde ve'I-vâhid. “Bir” kavramının mahiyeti 
ve kullanıldığı yerlerle ilgili konuları ele alan risâle Abdurrahman Bedevi 
(Resâ>il felsefiyye li”1-Kindi ve”l-Fârâbi ve İbn Bâcce ve İbn “ Adi içinde, 
Kahire 1983) ve Cemâleddin el-Alevi tarafından (Resâ il felsefiyye li-Ebi 
Bekr İbn Bâcce içinde, Beyrut 1983, s. 140-149) neşredilmiştir. 10. Fi?s- 
Sa'âdeti”İ-medeniyye ve's-sa' âdeti”l-uhreviyye (Dıfâ* “an Ebi Naşr). 
Fârâbi'ye yöneltilen bir kısım eleştirilerin cevaplandırıldığı risâlede aynı 
filozofun eleştiriye tâbi tutulan mutluluk ve idrak konusundaki bazı 
görüşleri açıklığa kavuşturulmaktadır. Cemâleddin el-Alevi”nin yayımladığı 
risâlenin (Resâil felsefiyye içinde, Beyrut 1983, s. 197-202), Shlomo Pines 
tarafından yapılan İngilizce çevirisi Studies in Medieval History and 
Literature'de yayımlanmıştır (London 1979). 11. Fvl-Fahş “ani'n-nefsi'n- 
nüzü'iyye. Risâleyi Abdurrahman Bedevi (Resâ'ıl felsefiyye li”1-Kindi 
ve”l-Fârâbi ve İbn Bâcce ve İbn “Adi içinde, Kahire 1983, s. 147-156) ve 
Cemâleddin el-Alevi (Resâıl felsefiyye içinde, Beyrut 1983, s. 108-120) 
neşretmiştir. 12. Risâle fi'l-müteharrik. Bedevi (Kahire 1983, s. 137-140) ve 
Alevi (Beyrut 1983, s. 135-139) tarafından aynı eserler içerisinde 
yayımlanmıştır 13. F'l-Elhân. Bu küçük risâleyi de Alevi adı geçen eser 
içerisinde 


yayımlamıştır (s. 82-83). 14. Şerhuhü li-Kitâbı”s-Semâ'1”t-tabi'1. Eseri 
Mâcid Fahri Şerhu Semâ'1”t-tabi'i (Beyrut 1968) ve Ma'n Ziyâde 
Şürühâtü's-semâ'1”'t-tabi'i li”bn Bâcce el-Endelüsi (Beyrut 1978) adıyla 
neşretmiştir. 15. Fi Mâhiyyeti?'ş-şevki't-tabi'i (nşr. Cemâleddin el-Alevi, 


ResâPil felsefiyye içinde, Beyrut 1983, s. 97-102). 16. Fi Şerhi”l-Âsâri”!- 
“ulviyye. Oxford Bodlelan Library ve Berlin Staatsbibliothek yazmaları 
arasında bulunmaktadır. 17. Kitâbü'l-Hayevân. Aristo'nun Kitâbü”|- 
Hayevân'ının (Historia Animalium, De Generatione ve De Partibus'tan 
oluşmaktadır) özellikle XI, XII ve XV. bölümlerinin açıklamasını yapan 
risâle, Oxford Bodleian Library (nr. 206, vr. 108-110) ve Berlin 
Staatsbibliothek (nr. 5060, vr. 129a-135a) yazmaları arasında mevcuttur. 18. 
Teâlik fil-edviyeti'I-müfrede. Berlin Staatsbibliothek yazmaları arasında 
bulunmaktadır (nr. 5060, vr. 90b-97b). 19. el-İrtiyâz “alâ Kitâbi”1-Makülât. 
Fârâbi'nin Kitâbü'l-Makülât'ındaki konuları açıklayan risâle Mâcid Fahri 
tarafından yayımlanmıştır (Te“âliku İbn Bâcce “alâ Mantıki”l-Fârâbi içinde, 
Beyrut 1994, s. 102-135). 20. Kelâmühü fvl-burhân. Fârâbi'nin Kitâbü” |- 
Burhân'ını açıklamak için kaleme alınan bu eseri de Mâcid Fahri 
neşretmiştir (el-Mantık “inde'l-Fârâbi içinde, Beyrut 1987, s. 105-159). 21. 
Fi1-Medhal ve”I-Fuşül. Fârâbi'nin Kitâbü İsâğüci (el-Medhal) ve el- 
Fuşülü”l-hamse adlı eserlerine yazılmış açıklamaları içeren risâle Mâcid 
Fahri tarafından yayımlanmıştır (Te âliku İbn Bâcce “alâ Mantıki”l-Fârâbi 
içinde, Beyrut 1994, s. 25-76). 22. Kitâbü”l-“ İbâre. Fârâbi'nin Kitâbü”l- 
“İbâre (Kitâbü Bari Erminyâs) adlı eseriyle ilgili açıklamaları ihtiva eden 
risâleyi Min Kitâbi”-“ İbâre ile birlikte M. Selim Sâlim Ta'likât fi Kitâbi 
Bari Erminyâs ve min Kitâbi”l-“ İbâre li- Ebi Naşr el-Fârâbi adıyla 
neşretmiştir (Kahire 1976). 
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Yaşar Aydınlı 


İBN BÂDİS, Abdülhamid 


(All ve cal el) 


Ebü'l-Fütüh Abdülhamid b. Muhammed el-Mustafâ b. Mekki b. Bâdis 
(1889-1940) 


Cezayırli âlim ve ıslahatçı. 


4 Aralık 1889 tarihinde Kostantine”de (Kosantine) doğdu. Berberi asıllı 
Sanhâce kabilesine mensuptur. Dedelerinden Muiz b. Bâdis (6. 454/1062) 
Fas'ta Râfizi Şiiliğe karşı çıkmasıyla meşhur olmuştur. Ailenin Kuzey 
Afrika'daki nüfuzu daha sonra da devam etmiş, Cezayir Fransızlar 
tarafından işgal edildikten sonra bu aileden bazı şahıslar ve İbn Bâdis'in 
babası Fransız idaresi nezdinde önemli mevkiler edinmiştir. 


İbn Bâdis, temel eğitimine Muhammed el-Mâdâsi'den Kur'an öğrenerek 
başladı. On üç yaşında hıfzını tamamladı. Daha sonra Hamdân el- 
Venisi'den on dokuz yaşına kadar Arapça, fıkıh, hadis ve tefsir okudu. İbn 
Bâdis'e özel bir değer veren Venisi, irşad ve davet faaliyetlerini olumsuz 
yönde etkileyebileceği endişesiyle ondan hayatı boyunca resmi görev kabul 
etmemesi konusunda söz aldı. 1908 yılında Tunus'a giderek Zeytüne 
Camii'ne (Zeytüne Üniversitesi) kaydolan İbn Bâdis 1912'de buradan 
mezun olarak eğitimini tamamladı. Hocaları arasında Muhammed en-Nahli, 
Şeyh Muhammed Tâhir b. Âşür, Hıdr b. Hüseyin, Muhammed Sâdık en- 
Neyfer ve Beşir Safer gibi âlimler bulunmaktadır. Mezuniyetinin ardından 
bir yıl aynı yerde ders veren İbn Bâdis, 1913 yılında Cezayir'e dönerek 
Kostantine camilerinde öğretimle meşgul oldu. Aynı yıl yaptığı hac 
yolculuğu sırasında daha önce Medine'ye yerleşen hocası Venisi ile buluştu. 
Venisi ona Medine'ye yerleşmesini tavsiye ettiyse de bağımsızlık 
mücadelesi veren Cezayir'e dönerek oradaki faaliyetlere katılmayı tercih 
etti. İbn Bâdis hac esnasında tanıştığı, daha sonraki faaliyetlerinde 
kendisine arkadaşlık edecek olan Muhammed Beşir el-İbrâhimi ile üç ay 
kadar Cezayir'in durumunu ve neler yapılabileceğini müzakere ederek fikri 
bir hazırlık yaptı. 


Hac dönüşünde uğradığı Suriye ve Filistin”den sonra Mısır'a geçen İbn 
Bâdis, orada bulunan âlimlerle İslâm dünyasının ve müslümanların çeşitli 
meselelerini müzakere etti. Cezayir'e dönerek yeniden Kostantine 
camilerinde ders vermeye başladı. Ümmetin hasta olduğuna, ilâcının da Hz. 
Peygamber'in siretinde bulunacağına inanıyordu. Bundan dolayı 
derslerinde daha çok Kur'an ve hadise ağırlık verdi. Ders kitabı olarak 
seçtiği ilk eser ise Kâdi İyâz'ın eş-Şifâ'ı oldu. Bu dönemde Cezayir'in 
muhtelif yörelerini gezerek hem ülkenin durumunu yakından müşahede 
ediyor hem de oralarda dersler veriyordu. İbn Bâdis, Kostantine”deki Sidi 
el-Ahdar Camii'nde (el-Câmiu'l-Ahdar) düzenli şekilde ders vermeye 
başladıktan sonra zaman içerisinde burası kendine has metodu olan bir okul, 
kendisi de burada yapılan derslerin en önemli sorumlusu haline geldi. 
Medrese daha sonra büyük aşamalar kaydetti, öğrencilerin bütün 
ihtiyaçlarını karşılayacak bir alt yapıya kavuşturuldu. 1934 yılında Sidi el- 
Ahdar Camii Cezayır'ın çeşitli bölgelerinden gelen talebelerle doluydu. 


1919 yılında Kostantine şehrinde Abdühafiz el-Hâşimi ile birlikte en-Necâh 
gazetesini çıkarmaya başlayan İbn Bâdis bu gazetede Kosantini, Abesi ve 
Sanhâci gibi takma adlarla yazılar yazıyordu. Zamanla gazetenin Cezayir 
halkını uyandırmak için yeterli olmadığını farkederek bir grup Kostantineli 
gençle birlikte el-Müntekıd adlı başka bir gazete yayımlamaya başladı (2 
Temmuz 1925). Gazeteye bu adı vermesinin sebebi, o dönemde Cezayir'de 
hâkim olan tasavvufi hareketlerin benimsediği “inan, tenkit etme” 
sloganının ve bu sloganın arkasındaki zihniyetin yanlışlığını ıma etmek ve 
karşı bir tavır başlatmaktı. Ancak İbn Bâdis, aynı zamanda Cezayir'e hâkim 
olan Fransızlar'ın da tenkit edilmesi yolunu açtığı için el-Müntekıd'in neşri 
18. sayısından sonra Fransızlar tarafından yasaklandı. Bunun üzerine İbn 
Bâdis 12 Kasım 1925 tarihinde haftalık eş-Şihâb dergisini çıkarmaya 
başladı. Dergi şâibelerden uzak saf İslâm'a ve ilimlere dönüşü savunan, 
İslâm-Arap hüviyetini koruyup geliştirmenin gerekliliğine dikkat çeken ve 
Fransa'dan Cezayırliler?in haklarını talep eden bir tavrı temsil ediyordu. 
Aynı zamanda Cezayir'deki müslüman yazarların buluştuğu bir forum ve 
kelimenin tam anlamıyla basın yayın ve edebiyat alanında bir okul değeri 
taşıyan eş-Şihâb, 1929 yılından itibaren aylık bir dergi olarak Eylül 1939'a 
kadar yayımlanmaya devam etti. 


Cezayir'in içinde bulunduğu durumdan kurtulması için ilim ve öğretimin 
yanı sıra çeşitli alanlarda cemaat faaliyetini gerekli gören İbn Bâdis, bu 
amaçla 1924 yılında Kostantine'de Cem'iyyetü'l-ihâ el-ilmi adıyla bir 
dayanışma derneği kurmaya çalıştıysa da o sırada şartlar bunun için 
elverişli değildi. Daha sonra 1930'da eş-Şihâb, el-Işlâh ve Şada'ş-Şahrâ? 
gibi yayın organlarında tasarladığı cemiyetin kurulacağına dair ilânlar verdi. 
Bu dönemde Fransızlar da Cezayir'i işgallerinin 100. yılını görkemli bir 
şekilde kutlayarak Cezayir'den çıkmaya niyetleri olmadığını 
gösteriyorlardı. Nihayet kurucu heyetin çalışmaları sonucunda 5 Mayıs 
1931 tarihinde, Cezayir'in kurtuluşu sürecinde önemli bir rol üstlenecek 
olan Cem*iyyetü”l-ulemâi”l-müslimine”I-Cezâiriyyin resmen kuruldu ve İbn 
Bâdis cemiyetin ilk başkanlığına seçildi. 


Cemiyet faaliyetlerine eğitim alanında attığı adımlarla başladı. Bir taraftan 
Cezayır'in çeşitli yörelerinde mahalle mektepleri ve medreseler kurulması 
için çalışmalar yapılırken diğer taraftan cemiyet mensubu âlimler ortak bir 
program çerçevesinde Cezayir'in muhtelif bölgelerine giderek oralarda ders 
veriyor, böylece Arapça'nın ve İslâmi ilimlerin yayılmasına katkıda 
bulunuyordu. Cemiyetin faaliyetleri arasında kulüpler kurmak, fakirlere ve 
yetimlere yardım amaçlı birimler teşkil etmek, kültürel yozlaşmaya ve 
hıristiyanlaşmaya karşı mücadele vermek gibi çalışmalar da vardı (bk. 
CEM“İYYETÜ'L-ULEMÂİ'I-MÜSLİMİN). 


Cemiyet günlük siyasete karışmama ilkesini benimsediği için İbn Bâdis de 
cemiyetin başkanı sıfatıyla bu ilkeye sadakat gösterdi. Buna karşılık 
siyasetin içine girmeden ve resmi bir görev almadan siyasetin bütün 
alanlarıyla yakından ilgilendi. Bizzat kendisi, toplum için bir yarar 
sağlamadığı sürece hiçbir konuda kendi ismini öne çıkarmayı doğru 
bulmadığını, ancak halkı için faydalı olduğuna inanması durumunda şahsını 
ortaya koymaktan da çekinmeyeceğini ifade etmektedir (€ş-Şihâb, | Kasım 
1936). Bu alanda yapılacak işler arasında Fransız hükümeti ve Cezayir'deki 
Fransız idaresiyle eğitim, içtimai ve iktisadi durum ve siyasi haklar gibi 
meselelerin konuşulması bulunuyordu. İslâm'ın din ile siyaseti birbirinden 
ayırmadığını düşünen İbn Bâdis, Cezayir'in ve Cezayirliler'in geleceğini 
ilgilendiren 


hususlarda ulemânın ortak bir tavır sahibi olması ve bu tavrın ilmi bir esas 
ve üslüpla savunulması gerektiğini sık sık vurguluyordu. Sadece ilimle 
uğraşarak girilmesi zor bir alan olan siyasetten büsbütün uzak durmak 
gerektiğini savunanlar bulunduğunu hatırlatıp cemiyet üyelerinin siyasetle 
ilmi birleştirmek zorunda olduklarını, çünkü ilmi faaliyetlerin ciddi bir 
şekilde siyasetle desteklenmedikçe başarılı olamayacağını belirtti (el- 
Beşâ”ır, 18 Haziran 1937). 


Bu şekilde İbn Bâdis, günlük siyasetten uzak durmakla birlikte Cezayir'i ve 
Cezayırliler'i ilgilendiren temel problemlerle yakından ilgilenmiş, özellikle 
Fransız sömürge idaresinin Fransızlaştırma siyaseti karşısında 
Cezayırliler'in müslüman-Arap kimliğini savunmuştur. Meselâ 1936 yılında 
gerçekleşen Cezayir İslâm Kongresi'nin toplanmasında etkin rol aldığı gibi 
bu kongre esnasında Cezayirliler'in İslâm-Arap kimliğinin korunması, 
siyasi hakların eksiksiz verilmesi gibi konuların gündeme getirilerek 
tartışılmasını sağlamıştır. Aynı şekilde, Fransız başbakanının 1938'de 
Cezayir'de Arapça eğitim yapan müslümanlara ait medreselerin açılmasını 
sınırlayan ve Arapça'yı yabancı dil olarak ilân eden kararına açıkça karşı 
çıkmıştır. 


İbn Bâdis, bir toplumun sömürge haline gelmesinin sömürge olmaya lâyık 
duruma düşmekten kaynaklandığını, sömürge olmaktan kurtulmanın da 
bunu gerektirecek yüksek bir ahlâk ve irade ile mümkün olacağını 
farketmişti. Bunun için Cezayırliler'in Fransızlar?dan farklılığını 
vurgulayan ve onların kimliklerini muhafaza ederek Fransız kültürü içinde 
asimile olmalarını engelleyen faaliyetleri yürütme-yi en büyük hedef olarak 
seçmiş ve bunu dersleri, yazıları ve konferansları ile gerçekleştirmeye 
çalıştığı gibi kurduğu müesseseler vasıtasıyla da davasını topluma mal 
etmeyi başarmıştı. Cezayir halkını II. Dünya Savaşı'nın doğurduğu engeller 
ortaya çıkıncaya kadar müslüman Arap şahsiyetine sımsıkı sarılmaya 
çağırmış; savaş başladığı sırada Fransa'nın bütün cemiyetlerden kendisini 
desteklemelerini istemesi üzerine İbn Bâdis, Cezayir'de çok güçlü bir 
konuma sahip olan Cem'iyyetü”l-ulemâi”I-müslimin'in Fransa'ya yardım 
etmesi talebini reddedip buna karşı çıkan bazı üyeleri cemiyet yönetiminden 
uzaklaştırmış, ilkelerine uygun olmayan bazı hususları yazmak zorunda 
bırakılacağı endişesiyle de cemiyetin yayın organı el-Beşâ 'ir ve eş-Şihâb'ın 
yayımını durdurmuştur. Savaş başladıktan sonra Fransa onu zorunlu 


ikamete tâbi tutarak gözetim altına almış, İbn Bâdis gözetim altında iken 16 
Nisan 1940 tarihinde vefat etmiştir. Cezayir bağımsızlığını kazandıktan 
sonra İbn Bâdis'in vefat tarihi “ilim günü” olarak ilân edilmiş, ayrıca 
Merkezü dirâsâtı'l-müstakbeli”1-Arabi adlı kuruluş Mağrıb'de onun adına 
İmam Abdülhamid b. Bâdis ödülünü koymuştur. İbn Bâdis hakkında 
yaşadığı dönemde bazı yazılar yazıldığı gibi (Ali Merad, s. 21) ölümünden 
sonra da hayatı ve görüşleri, Cezayir kurtuluş savaşını mümkün kılan ve 
Cezayir'e bağımsızlığını sağlayan fikri ve içtimai hareketin en önemli 
şahsiyeti olarak çeşitli kitap, makale ve tez çalışmalarına konu olmuştur 
(bk. bibi.). 


Doğu İslâm dünyasında Cemâleddin-i Efgâni, Muhammed Abduh ve Reşid 
Rızâ gibi âlimlerin görüşleri çerçevesinde gelişen ıslah hareketinin Kuzey 
Afrika ve özellikle Cezayir'deki en önemli temsilcilerinden biri olan İbn 
Bâdis başta eş-Şihâb olmak üzere çıkardığı gazete ve dergilerle bu 
düşüncenin Kuzey Afrika'da yaygınlık kazanmasında büyük rol oynamıştır. 
Doğu'daki ıslah hareketi ve tecrübesinden büyük ölçüde etkilenmekle 
birlikte Cezayir'in içinde bulunduğu özel şartlar sebebiyle harekete 
kazandırdığı içtimai ve siyasi boyutla ıslah düşüncesine pratik alanda 
önemli katkılarda bulundu. Efgani daha çok siyasi, Abduh da ilmi 
kişiliğiyle dikkat çekerken İbn Bâdis bu iki özelliği şahsında birleştirmiş, 
görüş ve düşüncelerinin muhatabı olarak kültürlü kimseler ve seçkinlerden 
çok geniş halk kitlelerini hedef almıştır. Onun asıl amacı, İslâm'ın temel 
kaynakları olan Kur'an ve Sünnet'e yönelerek toplumda ahlâki bir dönüşüm 
gerçekleştirmekti. Bu sebeple “eser telifi yerine insan telifi””ne önem 
vermiş, daha öncekilerin tekrarı olacak şekilde bütün bir Kur'an tefsiri 
yerine amacına ulaştıracak âyetleri yorumlamakla yetinmiş, pratik sonucu 
olmayan nazari tartışmalardan uzak durarak Kur'an'ın ruhu ve genel 
prensipleriyle toplumun problemleri arasındaki ilgiyi ön plana çıkaran bir 
metot takip etmiştir. Yine bu sebeple o dönemde toplumun dini, ahlâki ve 
ıçtimai hayatı üzerinde son derece etkili olan tarikatlara şiddetle karşı 
çıkmış, Kur'an ve Sünnet'e aykırı görüş ve uygulamalarına dikkat 
çekmiştir. İnançla ilgili hususlarda Kur'ân-ı Kerim'in kalbi etkileyen sade 
anlatım tarzını benimsemiş, kelâm ve cedelin kişiyi şekli ve lafzi ayrıntılara 
boğan metotlarına iltifat etmemiştir. Kur'an'ın teşrii konularda genel olarak 
ayrıntılara girmeyip temel kurallar koymasının her devirde ictihad 
yapılmasını gerekli kıldığını belirten İbn Bâdis siyasi otoritenin kaynağı 


olarak İslâm toplumunu görür ve yetkisini ondan almayan bir yönetimi 
geçersiz sayar. Ona göre hilâfet, başlangıçta tek kişi tarafından icrası 
mümkün olan en yüksek siyasi otorite makamı iken şartların değişmesiyle 
birlikte fiilen farklı yönetimlerin ortaya çıkması hilâfetin sembolik bir 
anlamda ve tarihi bir vâkıa olarak kalmasına yol açtı. İbn Bâdis ilmi ve 
aksiyoncu kişiliği yanında sade hayat tarzı, ihlâsı ve ahlâkıyla da mânevi bir 
lider olarak kabul gördü. 


Eserleri. Bütün hayatını toplumu ıslah etmek ve sömürgeciliğe karşı 
bağımsızlık mücadelesi vermekle geçiren İbn Bâdis aynı zamanda şairdi. 
Fakat müstakil kitaplar telif etmediği gibi bir divan da düzenlememiş, 
dergilerde makale ve şiirler neşretmiştir. Yazıları arasında önemli bir yekün 
tutan âyet tefsirlerini -muhtemelen el-Menâr dergisini örnek alarak-eş- 
Şihâb'ın başında neşretmiştir. Bizzat yayımladığı veya yayımlanmasına 
katkıda bulunduğu dergilerde çıkan yazıları talebeleri ve arkadaşları 
tarafından derlenerek müstakil kitaplar halinde neşredilmiştir. 1. Tefsiru İbn 
Bâdis fi mecâlisi”t-tezkir min kelâmiı”l-hakimi”l-habir (nşr. Muhammed 
Sâlih Ramazan - Tevfik Muhammed Şâhin, Cezayir 1964, 1982; Kahire, ts.; 
Ahmed Şemseddin tarafından eklenen âyet ve hadis tahricleriyle birlikte, 
Beyrut 1416/1995). 2. el-“ Akaidü”l-İslâmiyye mine”l-âyâti”1-Kur?âniyye 
ve'l-ehâdisi”n-nebeviyye (nşr. Muhammed Sâlih Ramazan, Kahire, ts.). 3. 
Ricâlü's-selef ve nisâ*ühü (nşr. Muhammed Sâlih Ramazan - Tevfik 
Muhammed Şâhin, Cezayir 1964). 4. Min Hedyı'n-nübüvve (nşr. 
Muhammed Sâlih Ramazan - Tevfik Muhammed Şâhin, Cezayir 1966). 5. 
Mecâlisü't-tezkir min hadisi”l-beşiri”n-nezir (Cezayir 1983). 


İbn Bâdis'in bütün eserleri onun hayatı, faaliyetleri ve görüşlerinin 
incelendiği bir girişle birlikte Ammâr et-Tâlıbi tarafından tasnif edilerek 
Âsâru İbn Bâdis (İbn Bâdis: hayâtühü ve âsâruhü) adıyla dört cilt halinde 
yayımlanmıştır (Dımaşk 1968; Beyrut 1403/1983). 
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Mâzin Salâh Mutabbakâni 


İBN BÂDİS, Muiz 


(bk. MUİZ b. BÂDİS). 


İBN BAKIYYE 
(Ek dl) 


Ebü Tâhir Nasirüddevle Muhammed b. Muhammed b. Bakıyye (6. 
367/978) 


Büveyhi vezirlerinden. 


Bağdat'a bağlı Evânâ'da bir çiftçi babanın oğlu olarak dünyaya geldi. IV. 
(X.) yüzyılın ilk yarısında Büveyhiler, Hamdâniler, Mezyediler ve 
Karmatiler'in bölgede sebep olduğu siyasi ve içtimai karışıklıklar sırasında 
Yukarı Dicle”deki ayyârlar (şakiler) arasına katıldı. Daha sonra Irak 
Büveyhi Emiri Muizzüddevle döneminde (945-967) sarayın sâhibü”|1- 
matbah yardımcıları arasında yer aldı ve emirden Tikrit”in ıltızamı ile 
Yukarı Dicle gümrük vergilerinin toplanması gibi bazı imtiyazlar elde etti. 


İbn Bakıyye, Muizzüddevle'nin ölümünden sonra tahta geçen İzzüddevle 
Bahtiyâr'ın (967-978) yakın çevresine girmeye çalıştı ve ona çeşitli 
hediyeler ve rüşvet vererek kendisini sâhibü”l-matbah tayin ettirdi. Ayrıca 
her ay İzzüddevle Bahtiyâr'a 10.000 dirhem rüşvet vererek mültezimi 
olduğu toprakların hesaplarının kontrol edilmemesini sağladı. Daha sonra 
Bahtiyâr'ın özel toplantılarına ve eğlencelerine katılıp onu eğlendirmeye 
başladı; gulâmlar, câriyeler, atlar ve şahinler sunarak gönlünü kazandı (İbn 
Miskeveyh, II, 285-286). Böylece Bahtiyâr nezdinde büyük itibar sahibi 
olan İbn Bakıyye 7 Zilhicce 362”de (8 Eylül 973) vezir tayin edildi ve 
Halife Muti'-Lillâh'tan Nâsıh lakabını aldı. 


Vezirlerin devletin çeşitli kademelerinde yetişmiş kimseler arasından 
seçilmesi âdet iken buna aykırı olarak İbn Bakıyye gibi cahil bir kimsenin 
vezir tayın edilmesi halk arasında şaşkınlıkla karşılanmış ve “mine'I-gadâre 
ile'İ-vizâre” (aşçılıktan vezirliğe) sözü darbımesel haline gelmiştir. Hiç 
eğitim görmemiş olan İbn Bakıyye, vezir olduğu güne kadar yaptığı işi 
vezirlikte de sürdürüp Bahtiyâr'a yemek sunmak istemişse de emir buna 
izin vermemiştir. 


İbn Bakıyye, başlangıçta adalet ve insafla icraatta bulunacağını vaad ettiği 
halde çok geçmeden zulmetmeye başladı. Eski vezir Ebü”l-Fazl Abbas b. 
Hüseyin eş-Şirâzi'nin ve ona bağlı olarak muhtelif kademelerde çalışan 
memurların mallarını müsadere etti. Muhaliflerini veya ıtham edilen birçok 
liyakatli devlet adamını ortadan kaldırdı. 


İzzüddevle Bahtiyâr zevk ve eğlenceyle vakit geçirirken devlet işlerine el 
atan İbn Bakıyye siyasi, iktisadi ve askeri bakımdan esasen bozuk olan 
durumun büsbütün içinden çıkılmaz hale gelmesine yol açtı. Devlet 
otoritesi ve ordudaki disiplin tamamıyla ortadan kalktı. Her gün katilleri 
bulunamayan, bulunsa da cezalandırılmayan cinayetler işleniyor, yağma ve 
soygunlar yapılıyordu. Öte yandan verimli araziler tahrip edildiği için kıtlık 
baş gösterdi, vergi toplanamaz hale geldi ve halk büyük sıkıntılar içine 
düştü. 


364 (975) yılında Türk askerlerinin isyanı sebebiyle zor durumda kalan 
Bahtiyâr'ın yardım çağrısını bahane eden Fars Büveyhi Emiri Adudüddevle 
Irak'ı işgal edince İbn Bakıyye onun güvenini kazanmaya çalıştı; sonunda 
Vâsıt, Tikrit, Ukberâ ve Evânâ ıltızamını almayı başardı. Ancak 
muhtemelen beklediği vezirliği elde edemediği için Vâsıt'a gelir gelmez 
isyan etti; ayrıca Batiha Emiri İmrân b. Şâhin ile Ahvâz Valisi Sehl b. Bişi 
de iş birliğine ikna ederek Adudüddevle”ye karşı Irak'ta büyük bir 
muhalefet cephesi oluşturdu, hatta Adudüddevle'nin gönderdiği bir orduyu 
yendi. 


Adudüddevle'nin, Irak'ın ılhakını babası Rüknüddevle”ye kabul 
ettirememesi sebebiyle bu ülkeyi tekrar Bahtiyâr'ın yönetimine bırakarak 
Fars'a dönmesinden sonra İbn Bakıyye vezirlik görevine döndü. Bahtiyâr'a 
kendisine sadakatinden dolayı Adudüddevle'ye isyan ettiğini söyleyerek 
mevkiini daha da sağlamlaştırdı. Abbâsi Halifesi Muti'-Lıllâh'tan aldığı 
Nâsıh lakabının yanında Tâi'-Lillâh'tan Nâsırüddevle lakabını aldı ve 
böylece tarihte iki lakaba sahip ilk vezir oldu. Bol ihsanlarda bulunarak 
ordu kumandanları ile devlet memurları üzerinde büyük bir otorite kurdu. 
Devlet hazinesini kendi denetimine alarak Bahtiyâr'a ihtiyaçları için 
tahsisat bağladı. Ordu üzerindeki nüfuzunu kullanıp Bahtiyâr'ın kendisini 
bertaraf etme çabalarını boşa çıkardı. 


Bütün bunlara rağmen İbn Bakıyye'nin ikbal günleri sonuna yaklaşıyordu. 
Zira Adudüddevle, babası Rüknüddevle'nin ölümü üzerine tekrar Irak'a 
saldırdı ve Ahvaz Savaşı'nda Bahtiyâr'ı yendi (366/977). Bu yenilgiden İbn 
Bakıyye'yi sorumlu tutan Bahtiyâr onu Adudüddevle'ye teslim etmek 
istedi. Ancak yeni gözdesi ve başkumandanı İbrâhim b. İsmâil'in sağ 
kaldığı takdirde yeni meseleler çıkarabileceği yolundaki ikazı üzerine 
gözlerine mil çektirdikten (Rebiülevvel 367 / Ekim-Kasım 977) bir müddet 
sonra öldürttü (6 Şevval 367 / 17 Mayıs 978). Diğer bir rivayete göre ise 
Bahtiyâr, İbn Bakıyye'yi gözlerine mil çektirdikten sonra Adudüddevle'ye 
teslim etmiş, Adudüddevle de onu öldürtmüştür (İbn Hallikân, V, 120). 
Öldürüldüğünde yaklaşık elli yaşlarındaydı. 
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Ahmet Güner 


İBN BÂAKÜYE 


(bk. KÜHİ-i ŞİRAZİ). 


İBN BALABÂN 


(Ok öl) 


Ebü'l-Hasen Emir Alâüddin Ali b. Balabân b. Abdillâh el-Mısri (6. 
739/1339) 


Hanefi fakihi ve hadis âlimi. 


675 (1276) yılında doğdu. Türk asıllı olduğu belirtilmektedir. Kahire'de 
yerleşti. Ahmed b. İbrâhim es-Serüci, Fahreddin İbnü”t-Türkmâni, 
Reşidüddin İbnü”I-Muallim gibi hocalardan fıkıh dersi aldı. Kutbüddin el- 
Halebi, Abdülmü'min b. Halef ed-Dimyaâti, İbn Asâkir diye bilinen 
Bahâeddin Kâsım b. Muzaffer ve İbnü”s-Savvâf el-Kureşi gibi âlimlerden 
hadis, Alâeddin Konevi'den mantık ve usul, Ebü Hayyân el-Endelüsi'den 
nahiv okudu. Mısır'da Hanefi fıkhının otoritelerinden biri oldu ve 
aralarında Zehebi ile Kureşi'nin bulunduğu birçok talebe yetiştirdi. Nâib 
Argun ed-Devâdâr ile dostluk kurdu. Mısır Memlük Sultanı 1. Baybars 
döneminde (1309-1310) yıldızı parladı. Kaynaklarda bir müddet kadılık 
yaptığı belirtilen İbn Balabân 9 Şevval 739”da (20 Nisan 1339) Kahire'de 
öldü ve Bâbünnasr'ın dışındaki türbeye defnedildi. 


Eserleri. 1. el-İhsân fi takribi Şahihi İbn Hibbân. İbn Hibbân''ın el- 
Müsnedü”ş-Şahih (Şahihu İbn Hibbân) adlı eserinin fıkıh bablarına göre 
düzenlenmiş şekli olup dokuz cilttir. İlk cildini Ahmed Muhammed Şâkir'in 
tahkik edip yayımladığı eserin (Kahire 1953) tamamı, Şuayb el-Arnaüt ile 
Hüseyin Esed tarafından tahkiki ve hadislerinin tahrici yapılarak Şahihu İbn 
Hibbân (1-XVI, Beyrut 1404-1408), Kemal Yüsuf el-Hüt tarafından sadece 
tahkik edilerek el-İhsân bi-tertibi Şahihi İbn Hibbân (I-IX, Beyrut 
1407/1987) adıyla neşredilmiştir. 2. Telhişü”l-İlmâm fi ehâdisi”l-ahkâm. 
Takıyyüddin İbn Dakikul'id'e ait eserin telhisidir. 3. Tuhfetü”l-hariş fi 
şerhi”t-Telhiş. Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'nin Hanefi fıkhına dair el- 
Câmi'u”l-kebir'ine Hılâti'nin yazdığı Telhişü”1-Câmı'ı”I-kebir adlı telhisin 
şerhi olup İstanbul kütüphanelerinde birçok yazma nüshası bulunmaktadır 
(bu eserlerin yazma nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, I, 178, 475; 


Suppl, 1, 290; TI, 66, 80). Tuhfetü”l-hariş'i Ömer b. İshak el-Gaznevi ihtisar 
etmiştir. 4, Umdetü”s-sâlık fil-menâsik (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali 
Paşa, nr. 982; Mihrişah Sultan, or. 133). 


İbn Balabân'ın bunlardan başka Siretü'n-nebi şallallâhü “aleyhi ve sellem 
ve Tenbihü”l-hâtır “alâ zelleti”I-kârı '1”z-zâkir adlı eserleri olduğu, ayrıca 
Taberâni'nin el-Mu'cemü”l-kebir'ini fıkıh bablarına göre tertip ettiği 
kaynaklarda belirtilmektedir. Brockelmann ve Zirikli'nin Ebü'l-Hasan Ali 
b. Balabân'a nisbet ettikleri el-Makâşıdü”s-seniyye fı”l-ehâdisi”l-ilâhiyye ve 
Ehâdisü'l-“avâli adlı eserler (GAL Suppl., II, 80; el-A“lâm, V, 74) Ebü”1- 
Kasım Ali b. Balabân el-Makdisi el-Kereki”'ye (6. 684/1285) aittir. 
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Cengiz Kallek 


İBN BAMŞÂD 
(alel öl) 
Ebü'l-Hasen Ali b. Abdillâh b. Muhammed el-Kâayıni 


X. yüzyıl astronom ve matematikçisi. 


Birüni'nin çağdaşı olduğu veya ondan biraz daha önce yaşadığı tahmin 
edilen İbn Bâmşâd'ın hayatı hakkında bilgi yoktur. Taşıdığı Kâyini (Kâini) 
nisbesinden ve bir eserini Kâyin'de yaptığı rasatlara ayırmasından 
Horasan'ın Kâyin şehrinde yaşadığı anlaşılmaktadır. Birüni'nin onun iki 
teoreminden bahsetmesi de yaşadığı zamanın muhtemelen IV. (X.) yüzyıl 
olduğunu göstermektedir (İstihrâcü”l-evtâr, s. 37-38, 40-41). 


Eserleri. 1. el-Makâle fı'stihrâci sâ'ât mâ beyne tulü'11-fecr ve'ş-şems 
külle yevmin min eyyâmı?s-sene bi-medineti Kâyın. er-Resâ 'ilü”|l- 
müteferrika fil-hey e içinde dördüncü risâle olarak yayımlanmış 
(Haydarâbâd 1366/1947) ve M. L. Davidian ile E. S. Kennedy tarafından 
İngilizce'ye çevrilerek incelenmiştir (bk. bibl.). 2. Makâle fi'stihrâci 
târihi'l-yehüd. İbrâni takvimi hakkındaki bu makale yine aynı eser içinde 
üçüncü risâle olarak yayımlanmıştır. 3. Risâle fi'stihrâcı sâ'ât mâ beyne 
tulü'I-fecr ve tulü“17ş-şems ve gurübihâ ve gurübi”ş-şafak 1zı”l-“ılmü bi- 
ahadeyhimâ yestelzimü”1-“ilme bi”l-âhar (Sezgin, VI, 242). 
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DİA 


İBN BATTA 


(Al) 


Ebü Abdillâh Ubeydullâh b. Muhammed b. Muhammed el-Ukberi (6. 
387/997) 


Hanbeli fakihi ve muhaddis. 


4 Şevval 304 (31 Mart 917) tarihinde Bağdat yakınlarındaki Ukberâ”da 
doğdu. Ashaptan Utbe b. Ferkad'ın soyundan olup büyük dedelerinden 
birine nisbetle İbn Batta diye anılır. Öğrenimine doğduğu yerde başladı ve 
küçük yaşta gittiği Bağdat'ta devam ettirdi. Daha sonra Basra, Dımaşk, 
Humus ve Mekke gibi ilim merkezlerinde Ebü”l-Kâsım el-Begavi, Ebü 
Bekir en-Neccâd, Hıraki, Acurri, Saffâr el-Basri, Gulâmü”l-Hallâl ve Ebü 
Zer İbnü”l-Bâgandi gibi âlimlerden ders aldı. On beş yaşında iken Ahmed b. 
Hanbel'in el-Müsned'ini ezbere bildiği söylenir. İlim tahsilini 
tamamladıktan sonra Ukberâ'ya döndü ve uzlete çekilerek kırk yıl evinde 
öğretimle meşgul oldu. Aralarında İbn Hâmid el-Verrâk, Ebü Hafs el- 
Ukberi, İbn Ebü”l-Fevâris ve Ebü Nuaym el-İsfahâni gibi âlimlerin de 
bulunduğu birçok talebe yetiştirdi. İbn Batta 10 Muharrem 387 (23 Ocak 
997) tarihinde Ukberâ'da vefat etti. 


Kaynaklar İbn Batta'yı zâhid ve müttaki, duası makbul, kerâmet sahibi bir 
âlim olarak tanıtıp kurban ve ramazan bayramları dışındaki günleri oruçlu 
geçirdiğini, emir bi”'l-ma'rüf ve nehiy ani'l-münker konusunda titiz 
davrandığını ve bid'atlara şiddetle karşı çıktığını kaydeder. 


Irak'ta Hanbeli mezhebinin tanınmış şahsiyetlerinden biri olan İbn Batta 
diğer Hanbeli âlimleri gibi Selefi bir çizgiyi benimsemiş ve öğrencileriyle 
birlikte başta Şia olmak üzere Ehl-i sünnet dışı cereyan ve fırkalara karşı 
mücadele vermiştir. Bu konuda devrin büyük Hanbeli âlimleri arasında yer 
alan Berbehâri”'den etkilenmiş ve eserlerinde onun görüşlerine yer vermiştir. 
Hanbeli mezhebinin re'y ve ictihaddaki taklit karşıtı tutumunun tabii 
sonucu olarak İbn Batta mezhep içinde farklı görüşler arasında uzlaşmacı 


bir yol takip etmiş, zaman zaman mezhepte benimsenen görüşlere aykırı 
tercih ve ictihadlarda bulunmuştur. Onun bu tavrı kendisinden sonra gelen 
Ebü Ya'lâ el-Ferrâ, Ebü Cafer et-Tüsi, Kelvezâni, Muvaffakuddin İbn 
Kudâme, Takıyyüddin İbn Teymiyye, Zehebi, İbn Kayyim el-Cevziyye ve 
Ebü”l-Fidâ İbn Kesir gibi Selefi âlimler üzerinde etkili olmuştur. 


Hatib el-Bağdâdi İbn Batta'nın hâfıza yönünden zayıf olduğunu, şahsen 
karşılaşmadığı kişilerden bizzat görüşüp hadis dinlemiş gibi nakillerde 
bulunduğunu ve şeyhlerinden yazdığı hadislerin senedlerinde değişiklik 
yaptığını ileri sürerek hadis rivayeti açısından onu eleştirmiştir (Târihu 
Bağdâd, X, 373-375). İbnü”l-Cevzi ise Hatib el-Bağdâdi'nin mezhep 
taassubuyla davrandığını, icmâa muhalif görüşlere sahip olduğunu, 
Mu'tezile ve Mürcie'den bazı kişilerin sözlerine itibar ettiğini ve keyfine 
göre hüküm verdiğini söyleyerek onun İbn Batta hakkındaki iddialarını 
reddetmiştir (el-Muntazam, VI, 194-197). Zehebi, İbn Hacer ve İbnü”l-Esir 
gibi âlimler de hâfıza bakımından zaafına işaret etmekle birlikte onun hadis 
konusunda âlim bir kişi olduğunu belirtmişlerdir. 


Eserleri. 1. el-İbâne “an şeri ati”l-fırakı”n-nâciye ve mücânebeti”l-fırakı”I- 
mezmüme. el-İbânetü”l-kübrâ diye de anılan eser Selef akidesini konu 
almakta, Mürcie, Kaderiyye, Cehmiyye ve Şia gibi fırkaların görüşlerini 
tenkit etmektedir. Selef akaidi konusunda önemli bir kaynak olan ve 
kaynakların verdiği bilgilerden hacimli olduğu anlaşılan eserin Dârü”|- 
kütübi'z-Zâhiriyye”'deki 1. cildi (nr. 99) Rızâ b. Na'sân Mu'ti tarafından, 
Köprülü Kütüphanesi'nde bulunan (Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 231) ve aslındaki 
mükerrer rivayetler çıkarılmakla birlilkte müellifin görüş ve açıklamaları 
korunarak hazırlanan muhtasardan da faydalanmak suretiyle neşredilmiştir 
(1-11, Riyad 1409/1988, eserin diğer yazma nüshaları için bk. Sezgin, 1/3, s. 
239-240). 2. eş-Şerh ve'l-ibâne “alâ uşüli”s-sünne ve?d-diyâne (el-İbânetü? ş- 
şuğrâ). Eserde akaid, ibâdât, muâmelât ve ahlâk konuları işlenmiş, ayrıca 
İslâmi fırkalarla bunların liderlerine de yer verilmiştir. Müellif her konuda 
ilgili âyetlerle hadisler yanında sahâbe, tâbiin ve sonraki dönem 
ımamlarının sözlerine yer vermiş, eserin fazla hacimli olmaması için 
hadislerin senedlerini kaydetmemiştir. M. Henri Laoust tarafından metin, 
Fransızca tercüme ve geniş bir önsözle birlikte neşredilen eseri (La 
profession de foi d'Ibn Batta, traditionniste et juriconsulte musulman 
d'ecole hanbalite mort en Irak â Ukbara, en 387/997, Damas 1958; Paris 


1959) Rızâb. Na'sân Mu'ti üç yazma nüshasını esas alarak yeniden 
yayımlamıştır (Mekke 1404/1984). 3. İbtâlü”l-hiyel. Müellif, döneminde üç 
talâka yemin ve bundan çıkış yolu üzerinde cereyan eden bir tartışma 
üzerine kaleme aldığı bu eserinde hem konuyla ilgili görüşlerini belirtmekte 
hem de fakihlerin hile-i şer'iyye konusundaki müsamahakâr tutumunu 
eleştirmekte, bu arada fakihlerin özelliklerinden ve taklit edilebilecek 
fakihlerde bulunması gereken vasıflardan da bahsetmektedir. Önce 
Muhammed Hâmid el-Fıki tarafından Min Defâ 'ini'l-künüz adlı tek ciltlik 
risâleler külliyatı içinde “Cüz? fiwl-kelâm “alâ mes?eleti”l-hul“ ve mâ 
yehıllü ve mâ lâ yehillü ve ibtâlü”l-hile li”1-hurüc mine”l-ahkâmiı”l-meşrü' a” 
(Kahire 1349/1931, s. 20-53), daha sonra 


el-Mektebü”l-İslâmi (Beyrut 1403) ve Süleyman b. Abdullah Umeyr 
tarafından İbtâlü”l-hiyel (Beyrut 1417/1996) adıyla yayımlanmıştır. 4. 
Kıtâbü”l-Cihâd ev seb'üne hadisen fi”l-cihâd (nşr. Yüsri Abdülgani el-Bişri, 
Kahire 1409/1989). Müellifin cihad ve fazileti hakkında yazdığı bir kitaptan 
seçmeler şeklinde kaleme alınan eserin bu adla müellife nisbeti tartışmalıdır 
(İbtâlü”1-hiyel, neşredenin girişi, s. 25). 


İbn Batta'nın kaynaklarda zikredilen ve adlarından, çoğu fıkhın herhangi 
bir konusunda telif edilmiş risâleler mahiyetinde olduğu anlaşılan kırk 
civarındaki eserinden bazıları şunlardır: es-Sünen, el-Menâsik, el-İmâmü 
dâmin, el-İnkâr “alâ men kaşşa bi-kütübi?ş-şuhufi”l-ülâ, el-İnkâr “alâ men 
ehaze'l-Kur'ân mine'I-muşhaf, en-Nehy “an şalâti'n-nâfile ba'de”I-“aşr ve 
ba'de”I-fecr, Şalâtü'l-cemâ'a, Men'u”l-hurüc ba'de'l-ezân ve”l-ikâme li- 
gayrı hâce, İcâbü”ş-şadâk bv'l-halve, er-Red “alâ men kâle et-talâku”s-selâs 
lâ yaka“, Şalâtü'n-nâfile fi şehri ramazân ba'de”I-mektübe, Tahrimü”n- 
nebiz, Tahrimü nikâhi'l-mut“a, Tahrimü'n-nemime, Zemmü”!-buhl, 
Zemmü”l-gınâ” ve”l-istimâ' ileyh, et-Teferrüd ve'I-uzle. 
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Saffet Köse 


KELAM. 


Ahmed b. Hanbel'in görüşlerini titizlikle inceleyip naklettiği kabul edilen 
İbn Batta Selefiyye telakkisinin gelişmesine katkıda bulunmuştur. Ona göre 
Mu'tezile kelâmcılarında müşahede edildiği üzere güvenilir âlimlerce 
benimsenen sahih hadisleri reddedip sadece Kur'an'la yetinilmesi 
gerektiğini iddia etmek sonuçta dini etkisiz hale getirmeyi doğurur. Çünkü 
sünnete başvurmadan Kur'an'da yer alan ilâhi tâlimatın sınırlarını 
belirlemek mümkün değildir. Nitekim namaz, oruç, zekât ve diğer ilâhi 
buyruklara ilişkin bilgi ve uygulamalara vâkıf olmak sadece Hz. 
Peygamber'in sünnetiyle mümkün olmuştur. Kur'ân-ı Kerim'in Resül-i 
Ekrem'e ve onun sünnetine uymayı emretmesi, iyi niyetlileri irşad ettiği 
kadar kötü niyetlilerin de dini yozlaştırmasını engelleme amacını 
gütmektedir (el-İbâne, 1, 221-227, 264-265). 


İbn Batta, itikadi konulardaki ihtilâfların dini tahrif etme sonucunu 
doğuracağından endişe ederek Kur'an ve Sünnet yolundan ayrılanların 
hangi sapıklıkta karar kılacaklarının bilinemeyeceğini söyler. Nitekim İslâm 
tarihinde nübüvvet, hatta ulühiyyet iddiasıyla ortaya çıkanlar bile her zaman 
taraftar bulmuşlardır (a.g.e., 1, 270). Ona göre aklın söz söyleme yetkisi 
bulunmayan ve tamamen gayb alanını ilgilendiren ıtıkadi konularda naslarla 
yetinmek gerekir, çünkü akıl yürüterek gaybı bilmek mümkün değildir. 
Selef âlimlerinin ilgilenmediği felsefi konuları dini bir esas haline getiren 
ve hakkında ilâhi bir açıklama bulunmayan itikadi konulara dalan 
kelâmcılar meseleleri çözümlemek şöyle dursun yeni problemler üretmişler, 
çelişkiye düşmüşler ve hemen hiçbir konuda ittifak edememişlerdir. 
Halbuki insanın sınırlı bir bilgiye sahip olduğunu bilerek mükellef 
kılınmadığı hususlarda kendini sorumluluk altına sokmaması daha 
ısabetlidir (a.g.e., I, 420-421, 470; 11, 531-536, 554-555). 


İbn Batta'nın akaide dair görüşleri şöylece özetlenebilir: Allah'ın hay, nâtık, 
semi', basir... olmakla nitelendiğine, yaratıklarından uzakta ve arşın 
fevkinde bulunduğuna, ayrıca âhirette müminlerce görüleceğine inanmak 
farzdır. Allah için sınırlı oluş (had) düşünülebilirse de bunun keyfiyeti 
bilinemez. Güvenilir âlimlerce nakledilen sahih rivayetlerde Allah'a nisbet 
edilen sıfatlara akli gerekçeler ileri sürmeden inanmak lâzımdır; zira bazı 
itikadi konulara akli açıklamalar getirmekten âciz kalmak onları inkâr 
etmeyi gerektirmez. Her şey ilâhi ilme göre vuku bulur. Gerek zaman 
gerekse keyfiyet açısından kaderde herhangi bir değişiklik meydana gelmez 


(eş-Şerh, s. 187-195, 213-216, 227-229; İbn Teymiyye, 11, 35). 


Allah'ın peygamber göndermesi yaratıklarına rahmetle muamele etmesinin 
bir sonucudur. İlke olarak peygamberler mâsumdur. Bununla birlikte 
onların küçük günah işlemesi de mümkündür, zira Kur'an'da bazı 
peygamberlerin günahlarından söz edilmiştir. Resül-i Ekrem'in nübüvvetten 
önce kavminin dinine mensup olduğunu söylemek gerçeğe aykırıdır. 
Resülullah âhirette Allah ile birlikte arşta bulunacaktır (el-İbâne, 1, 215; TI, 
626; eş-Şerh, s. 243-250, 267). 


Allah'a imanın mânası peygamberleri aracılığıyla insanlara bildirdiği ilâhi 
emirleri benimsemektir. Bu ise tasdik, ikrar ve amel unsurlarından oluşur. 
İmanın başlangıcını kalbi tasdik oluşturmakla birlikte iman ikrar ve amel 
unsurlarıyla tamamlanır. Kur'ân-ı Kerim'de ilâhi emirleri kalben tasdik 
etmek yeterli görülmemiş, tasdikin yanı sıra bu emirlere itaat ederek sâlih 
amellerin işlenmesi de istenmiş ve cennetin bunların tamamı karşılığında 
kazanılabileceği 1fade edilmiştir (el-Bakara 2/82; en-Nisâ 4/97; el-Enfâl 
8/72; et-Tevbe 9/18; er-Rüm 30/31). Şu halde iman amelden bir cüzdür. 
Müminlerin farklı derecelerde bulunması da her imanın aynı olmadığını ve 
çeşitli unsurlardan oluştuğunu gösterir. Kişinin yaptığı amellerin Allah 
nezdinde kabul edildiği ve mümin olarak öleceği bilinmediğinden “inşallah 
müminim” demesi uygundur (eş-Şerh, s. 176-181; el-İbâne, Il, 628-631, 
651-653, 684, 779-794, 837-840, 865-866). 


Âlimler, namaz kılanların işledikleri günahlar sebebiyle tekfir 
edilemeyeceği hususunda görüş birliği içindedir. Namaz kılmayanların kâfir 
olduğu ise hadisle sabittir. Bunun dışında farzları inkâr edenler, Hz. 
Peygamber'in Allah'tan aldığı vahiylerin muhtevasından herhangi birini 
reddedenler veya bunların doğruluğundan şüphe edenler, hadislerle sabit 
olan 


kabir hallerine inanmayanlar ve Kur'an'ın mahlük olduğunu söyleyenler de 
tekfir edilir (eş-Şerh, s. 184-187, 200-201, 265; el-İbâne, Il, 669-683, 864- 
865). 


İbn Batta, Selef âlimlerinin görüşlerine uyulmasını tavsiye etmesine ve 
itikadi esasların naslardan hareketle belirlenmesi gerektiğini söylemesine 


rağmen Allah'a sınırlılık izâfe edilebileceğini ve Hz. Peygamber'in Allah'la 
birlikte arşta oturacağını iddia etmesi gibi hususlarda Selef”e aykırı görüşler 
ileri sürerek teşbihe düşmüş, yer yer akli istidlâller yaparak eleştirdiği 
kelâmcıların yöntemini kullanmak zorunda kalmış, zarürât-ı diniyye 
arasında yer almayan halku”l-Kur'ân konusunda farklı görüş sahiplerini 
tekfir etmek suretiyle de sert bir tavır ortaya koymuştur. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn Batta, İbtâlü”l-hiyel (nşr. Süleyman b. Abdullah el-Umeyr), Beyrut 
1417/1996, II, 53-54; a.mif., eş-Şerh ve'l-ibâne “alâ uşüli's-sünne ve'd- 
diyâne (nşr. Rızâ b. Na'sân Muti), Mekke 1404/1984, s. 176-209, 213-216, 
227-229, 243-250, 265-267, 276; a.mlf. el-İbâne “an şeri“ ati”1-fırakı”n- 
nâciye (nşr. Rızâ b. Na'sân Mu'ti), Riyad 1409/1988,1, 215, 221-227, 252, 
264-265, 270, 272, 405, 420-424, 470; 11, 531-536, 554-557, 571-572, 626, 
628-631, 651-653, 669-684, 705, 720, 765-772, 781-782, 787-794, 836- 
840, 864-866, 876; İbn Teymiyye, Der?ü te“âruzZi”l-akl ve'n-nakl (nşr. M. 
Reşâd Sâlim), Riyad 1403/1983, 1, 269;1TI,8, 17,35; VIL 109; VTL, 417. 


Yusuf Şevki Yavuz 


İBN BATTAL el-BATALYEVSİ 


(ea salla las çel) 


Ebü Eyyüb Süleymân b. Muhammed b. Battâl el-Batalyevsi (6. 402/101 1- 
12) 


Mâliki fakihi. 


Endülüs şehirlerinden Batalyevs'te (Badajoz) doğdu. Kurtuba'da (Cordoba) 
öğrenim gördükten sonra İlbire'ye (Elvira) yerleşti. Güçlü bir şair olup 
şiirlerinde “Yâ ayn cüdi” hitabını çok kullandığı için Ayn Cüdi ve 
muhtemelen Câhiliye şairi Mütelemmis”'e benzetilmesi sebebiyle de 
Mütelemmis lakaplarıyla tanındı. İbnü”l-Kettâni Kitâbü”t-Teşbihât adlı 
eserinde şiirlerinden çeşitli örnekler vermiştir (bk. bibl.). İbn Ebü Zemenin 
ile arkadaş olan İbn Battâl'in talebeleri arasında İbn Abdülber enNemeri, 
İbnü”l-Hazzâ, İbnü”l-Hassâr ve Hakem b. Muhammed b. Ebü Rebi' el- 
Eyseri gibi âlimler vardır. İbn Battâl İlbire'de vefat etti. 


Kaynaklarda, İbn Battâl'in, müftü ve kadılar için önemli bir müracaat 
kaynağı olduğu belirtilen el-Mukni* fi uşülü”l-ahkâm ile Âdâbü”ş-şavm, el- 
Mükiz (zühdle ilgilidir), Edebü'l-hümüm (Edebü”l-mehmüm), ed-Delil ilâ 
tâ“ati”l-celil adlı eserlerinin bulunduğu kaydedilir. Makkari, hadisçi İbn 
Battâl el-Kurtubi'nin Şerhu”l-Câmi“i”ş-şahih'ini yanlışlıkla İbn Battâl el- 
Batalyevsi”'ye nisbet etmiştir (Nefhu't-tib, (1, 451). 


BİBLİYOGRAFYA 


İbnü”l-Kettâni, et-Teşbihât min eş“ âri ehli”l-Endelüs (nşr. İhsan Abbas), 
Beyrut 1401/1981, s. 38-39, 48, 59, 91-92, 113, 123-125, 126, 164,227- 
229, 231,233, 255-256, 263; Humeydi, Cezvetü”l-muktebis (nşr. İbrâhim 
el-Ebyâri), Kahire 1410/1989, 1, 344; Kâdi İyâz, Tertibü'l-medârik, Il, 748; 


İbn Hayr, Fehrese (nşr. İbrâhim el-Ebyâri), Kahire 1410/1989, 1, 309; İbn 
Beşküvâl, eş-Şıla (nşr. İbrâhim el-Ebyâri), Kahire 1410/1989, 1, 313; Dabbi, 
Buğyetü”l-mültemis (Ebyâri), II, 379; İbn Ferhün, ed-Dibâcü”l-müzheb, I, 
376-377; Makkari, Nefhu't-tib, 11, 292, 450-451; Mahlüf, Şeceretü'n-nür, I, 
102; İzâhu”l-meknün, 1, 51, 478; TL, 548; Hediyyetü”l-“ârıfin, 1, 396-397; 
Zırikli, el-A“lâm, (MI, 195; Kehhâle, Mu'cemü”l-mü/”ellifin, IV, 273; Sezgin, 
GAS,II, 691-692. 


Cengiz Kallek 


İBN BATTAL el-KURTUBİ 


(çi all daş el) 


Ebü'l-Hasen Ali b. Halef b. Abdilmelik b. Battâl el-Bekri el-Kurtubi (6. 
449/1057) 


Buhâri şârihi. 


Aslen Kurtubalı (Cordoba) olup İbnü”l-Leccâm (bazı kaynaklarda Lahhâm) 
diye de anılır. Ailesinin iç karışıklıklar yüzünden taşındığı Belensiye”de 
(Valencia) tahsilini tamamladıktan sonra Lürka (Lorca) Kalesi'ne kadı tayin 
edildi ve bir müddet burada görev yaptı. Ebü Ömer et-Talemenki, Ebü 
Ömer İbn Afif, Ebü”l-Mutarrif el-Kanâzii el-Kurtubi, Yünus b. Abdullah b. 
Mugis el-Kurtubi, Kadı Mühelleb b. Ebü Sufre, E£bü Muhammed İbn 
Bennüş, Kâdılkudât Ebü”l-Velid İbnü's-Saffâr ve İbnü”l-Faradi gibi 
âlimlerden ders aldı. Talebeleri arasında Ebü Dâvüd el-Mukri ve 
Abdurrahman b. Beşeri gibi şahsiyetler bulunmaktadır. Muhaddis olması 
yanında Mâliki fıkhını da bilen İbn Battâl itikadda Eşari mezhebini 
benimsemişti; zekâsı, güçlü hâfızası ve güzel yazısıyla tanınırdı. 29 Safer 
449'da (7 Mayıs 1057) Belensiye'de vefat etti. Vefat tarihi bazı kaynaklarda 
444 (1052) olarak da zikredilmektedir. 


İbn Battâl'in Şerhu”1-Câmi' ”ş-şahih'i (Şerhu İbn Battâl “alâ Şahihi”1- 
Buhâri) Şahih-i Buhâri'nin ilk şerhlerinden olup aynı eser için daha sonra 
yazılan şerhlerin vazgeçilmez kaynağı olmuştur. İbn Hacer Fethu”l-bâri”de, 
Ayni “Umdetü'I-kâri'de bu eserden faydalanmış, Ayni onun metodunu 
kendi şerhine esas almıştır. Eserde önce şerhedilecek hadisin râvileri 
hakkında bilgi verilmiş, hadisin izahı yapıldıktan sonra Mâliki fıkhı esas 
olmak üzere hadisten elde edilen fıkhi hükümler kaydedilmiştir. Eserin I, HI 
ve IV. ciltleri Mektebetü”l-Ezher'de (Şeyh Muhammed el-Emir, nr. 3837 
(53105), TI. cildinin 776'da (1374) istinsah edilen bir nüshası Fas 
Karaviyyin (eski nr. 423, 245 varak (bk. M. Âbid el-Fâsi, 1, 141) ve 
Princeton Üniversitesi (nr. 1349), V. cildi Dublin'de Chester Beatty (nr. 
4785) kütüphanelerindedir (Zirikli, IV, 285; M. Âbid el-Fâsi, 1, 141-142). 


Ayrıca Mağrib neshiyle tahminen VT. (XIV.) yüzyılda yazılmış baş tarafı 
noksan |. cildi Medine'de el-Mektebetü”l-Mahmüdiyye?'de (nr. 38) ve 
Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde (Medine, nr. 230, 261 varak), ilk 
iki cildi Manisa İl Halk Kütüphanesi'nde (nr. 211/1, 293 varak, 211/2, 292 
varak), dört ciltten oluşan bir nüshası Kahire'de Dârü'l-kütübi”|1- 
Mısriyye'de (Tal'at, Hadis, nr. 856) bulunmaktadır. 


Fuat Sezgin'in Merakeş İbn Yüsuf Kütüphanesi”nde (nr. 485) olduğunu 
haber verdiği yazma ise (GAS, I, 118) bu kütüphanenin yeni katalogunda 
görülmemektedir. İbn Battâl'in bunun dışında ez-Zühd ve'r-rekâ”ik ve el- 
İtişâm fi”l-hadis adlı iki eserinden söz edilmekteyse de bunların günümüze 
ulaşıp ulaşmadığı bilinmemektedir. 
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Talat Sakallı 


İBN BATTÜTA 


(âla slas del) 


Ebü Abdıllâh Şemsüddin (Bedrüddin) Muhammed b. Abdillâh b. 
Muhammed b. İbrâhim el-Levâti et-Tanci (6. 770/1368-69) 


Ortaçağ'ın en büyük müslüman seyyahı. 


17 Receb 703'te (24 Şubat 1304) Fas'ın Tanca şehrinde doğdu. Ailesi 
Berberi Levâte kabilesine mensup olup Berka”dan buraya göç etmiş ve 
onun seyahatnâmesinde yer alan “Kazâ ve meşihat benim ve atalarımın 
mesleğidir” (er-Rihle, Il, 233) cümlesinden anlaşıldığına göre birçok kadı 
yetiştirmiştir. Nitekim kendisi de çeşitli yerlerde kadılık yapmış ve 
Tâmesnâ kadısı iken ölmüştür (İbn Hacer, VI, 100; Gibb, Selections from 
Ibn Battuta, s. 2). 


İbn Battüta”dan bahseden en eski müellifler Lisânüddin İbnü”l-Hatib, İbn 
Hacer el-Askalâni ve İbn Haldün”dur, Makkari ve Abdülhay el-Haseni de 
er-Rihle'den alıntı yapmışlardır. Mağrib'de Sa“diler tarafından İstanbul'a 
sefir olarak gönderilen Ebü'l-Hasan et-Temgrüti eserinde bazı şehirleri 
anlatırken İbn Battüta'ya atıfta bulunmuş, Zebidi de ondan bahsederken 
Muhammed b. Fethullah el-Beylüni'nin (6. 1085/1674) yaptığı muhtasara 
temas etmiştir (aş. bk.). İbnü”l-Hatib, Abdülhâdi et-Tâzi tarafından 
yayımlanan bir mektubundan da anlaşıldığı üzere (er-Rihle, neşredenin 
girişi, I, 82) aslında İbn Battüta'yı çok iyi tanımaktadır; ancak muhtemelen 
mesleki kıskançlıktan dolayı eserinde ona pek yer ayırmamış, birkaç 
cümleden ibaret mâlumatı da hocası Ebü”l-Berekât İbnü”l-Hâc el- 
Billifiki'den (BelefikT) naklen vermiştir (el-İhâta, II, 273). Aynı şekilde İbn 
Hacer el-Askalâni de el-İhâta”yı kaynak göstererek onu bir iki cümleyle 
geçiştirmiş (ed-Dürerü”l-kâmine, II, 480-481), İbn Haldün ise ancak Vezir 
İbn Vüdrâr el-Haşemi'nin bir uyarısı münasebetiyle adını anmıştır 
(Mukaddime, Il, 564-566). İbn Battüta”nın hayatı ve şahsiyeti hakkındaki 
bilgilerin ana kaynağı kendi seyahatnâmesidir. 


Türkler'in, Moğollar'ın, Maldivliler'in hükümdarlarıyla tanışan İbn Battüta 
birçok ülkede kadılık makamına getirilmiş, Farsça ve Türkçe bilmesi ve 
yolculuklarında çeşitli siyasi tecrübeler kazanması dolayısıyla kendisine 
bazı diplomatik görevler verilmiştir. Derviş gibi giyinmesi ve dervişçe 
davranması sebebiyle de halk ve ulemâ tarafından seviliyordu (İbnü”l- 
Hatib, Il, 274). İbn Battüta, süfilere ve zâhidlere duyduğu yakınlık 
dolayısıyla onların sözlerini ezberlemiştir. er-Rihle bu yönüyle o dönemin 
tasavvuf hayatı hakkında da değerli bilgiler verir. Sıradan biri gibi 
görünmesine rağmen üslübunda olağan üstü renklilik ve sarsıcılık hâkimdir. 
Zaman zaman bazı sözlere inanmadığını belirtse de itimat ettiği birinden 
gelen rivayeti asla reddetmez. İbn Battüta bazan küffara karşı cihada 
katılmış, bazan da kendini nimetlerden uzak tutarak bir zâhid gibi 
yaşamıştır. Bütün malını elden çıkarıp Şeyh Kemâleddin Abdullah el- 
Gâri'nin tekkesine girmiş, fakat kendi ifadesiyle hayat onu tekrar 
maceraların kucağına atmıştır (er-Rihle, III, 97, 115, 248). 


Seyahatnâmeden öğrenildiğine göre İbn Battüta, Mağrib Sultanı Ebü Said 
el-Merini döneminde 2 Receb 725'te (14 Haziran 1325) Tanca'dan hac 
niyetiyle yola çıktığında henüz yirmi iki yaşındaydı. Kuzey Afrika 
sahillerini takip ederek | Cemâziyelevvel 726'da (5 Nisan 1326) 
İskenderiye'ye vardı. Burada Şeyh Burhâneddin el-A'rec'in telkiniyle 
kendisinde Hint, Sind ve Çin gibi doğu memleketlerini görme hevesi 
uyandı. İskenderiye”den Kahire'ye, oradan Yukarı Mısır'a (Said) gitti ve 
Şeyh Ebü'l-Hasan eş-Şâzeli'nin Humeyserâ”daki kabrini ziyaret etti; 
eserinde tam metin halinde verdiği (1, 189-190) Hizbü”l-bahr virdi tasavvuf 
tarihi bakımından önemli bir belgedir. Yukarı Mısır'dan deniz yoluyla 
Cidde'ye geçmek için Kızıldeniz kıyısındaki Ayzâb Limanı'na indiyse de 
bölgedeki siyasi karışıklıktan ötürü Kahire'ye dönmek zorunda kaldı. 
Burada dikkat çeken hususların biri Ayzâb Limanı'nın milletlerarası statüye 
sahip olduğunu tesbit etmesi, bir diğeri Mısır Memlükleri'ni “Etrâk” diye 
anması ve Memlük hâkimiyet alanını Anadolu gibi “Türk ülkesi” tabiriyle 
tanıtmasıdır (1, 231). Kahire'de fazla kalmayan İbn Battüta 15 Şâban'da (17 
Temmuz) Suriye'ye doğru yola çıktı ve Kudüs, Aclün, Akkâ, Sür, Sayda, 
Taberiye ve Antakya gibi şehirleri dolaştıktan sonra 9 Ramazan'da (9 
Ağustos) Dımaşk'a varıp ramazanı burada geçirdi. Başta Şehâbeddin 
İbnü”ş-Şıhne olmak üzere aralarında iki de kadın muhaddisin bulunduğu on 
dört âlimden umumi icâzet aldı. Memlük Sultanı el-Melikü'n-Nâsır'ın 


Karasungur'u öldürmek için İsmâili fedailerden oluşan özel timler 
gönderdiğini söylemesi bölgeyle ilgili olarak verdiği ayrıntılardan biridir. 
Seyahatnâmenin bu kısımları savaş tarihi ve gerilla taktikleri hususunda da 
iyi bir kaynaktır. 


İbn Battüta şevval ayında (eylül) Dımaşk”tan hareket eden kafileyle Hicaz'a 
gitti ve ilk haccını ifa etti. 20 Zilhicce'de (17 Kasım) Mekke'den Irak'a 
yönelerek Kâdisiye, Necef, Bağdat, Basra, Übülle, Abadan, Şüster (Tüster) 
yoluyla İsfahan'a vardı. Şeyh Kutbeddin Hüseyin b. Şemseddin 
Muhammed er-Recâ'nın elinden tarikat tacı giydikten sonra Şiraz'a geçti ve 
orada Şeyh Mecdüddin İsmâil b. Muhammed'in derslerine devam etti. Şeyh 
Mecdüddin'in İlhanlı Hükümdarı Muhammed Hudâbende'yi (Olcaytu Han 
1314-1316) etkilemesi ve onun Şiilik'ten Sünniliğe geçmesine vesile 
olmasıyla ilgili anekdotları (11, 37-39), bu bölgenin evvelce çok yoğun bir 
Sünni nüfusu barındırmaktayken zamanla Şiileşmesi hususunda bilgi 
vermesi açısından İran tarihi için son derece önemlidir. Yine bu bölümde 
verdiği, Emir Çoban'ın siyasi ihtirasları uğruna girdiği macera, dönemin üç 
süper gücü olan Altın Orda, İlhanlılar ve Memlükler arasında cereyan eden 
diplomatik ilişkiler ve Ebü Said Bahadır Han'ın ölümünden sonra İlhanlı 
topraklarının paylaşılmasıyla ilgili bilgiler de çok değerlidir. İran'dan 
Bağdat'a ve arkasından Kuzey Irak'a yönelerek Sâmerrâ ve Tikrit üzerinden 
Cezire-i İbn Ömer'i, ardından Nusaybin, Sincar ve Mardin'i gezdi. Bu 
arada Artukoğulları'ndan 


Gâzi el-Melikü's-Sâlıh'ten övgüyle bahseder ve sultanın Mardin'de 
medrese, zâviye ve aşhâneler açtırarak halkının hoşnutluğunu kazandığını 
bildirir. Daha sonra tekrar Bağdat'a döndü ve 727-730 (1327-1330) yılları 
arasında üç defa hacca gitti. 


730(1330) yılında Cidde'den Kızıldeniz'e açılan seyyah, fırtınalı bir 
yolculuktan sonra Yemen'in Zebid şehrine ulaştı. Cebele, Taiz, San'a ve 
Aden'i dolaşarak Resüli Hükümdarı Nüreddin Alı b. Dâvüd ile görüştü ve 
Aden Limanı'ndan hareket edip Doğu Afrika sahillerini kapsayan gezilerine 
başladı. Evvelâ Zeyla' ve Makdışu'ya (Somali), ardından Mombasa 
(Kenya) ve Kilve (Tanzanya) limanlarına uzanıp deniz yoluyla Yemen'in 
Zafâr Limanı'na döndü ve bugünkü Uman sınırları içinde kalan Nezve'ye 
geçerek Sultan Ebü Muhammed b. Nebhân'ı ziyaret etti. Bu bölümde, Hint 


Okyanusu'na bakan Kalhat gibi Yemen ve Uman şehirlerinin ve Doğu 
Afrika sahilindeki Kilve ile Makdişu”'nun milletlerarası deniz ticaretinde 
çok ileri bir seviyede olduğunu söyler. Uman'dan sonra Hürmüz Limanı'na 
geçerek Sirâf gibi Basra körfezinin İran kıyısındaki bölgeleri gezip tekrar 
Arabistan'a döndü ve 732 (1332) yılında beşinci haccını ifa etti. 


Haccını eda ettikten sonra Hindistan'a gitmek niyetiyle Cidde Limanı'ndan 
denize açılan İbn Battüta, Kızıldeniz”de yakalandığı fırtına sebebiyle Ayzâb 
yakınlarındaki Re'süddevâir burnunda karaya çıktı ve Nil boyunca 
ilerleyerek Kahire'ye vardı; oradan Gazze'ye giderek Kudüs, Remle, Akkâ 
yoluyla Lazkiye'ye ulaştı ve bir Ceneviz gemisine binip “Türkiye”ye doğru 
hareket etti. Alâiye'ye (Alanya) vardıktan sonra Anadolu'yu gezmeye 
başladı. Antalya, Isparta, Eğridir, Denizli, Tavas, Muğla, Milas ve Barçın'a 
uzandı, ardından Konya-Erzurum seyahati yaptı. Barçın'dan sonra 
Konya'ya geçmesi bazı araştırmacıları hayrete düşürmüş, bu güzergâhta hiç 
dolaşmadığı, hatta sadece işittiklerini anlattığı tarzında bir te'vil yapılmıştır 
(bk. Wittek, s. 65). Ancak bu karışıklık, yani Erzurum'dan ansızın tekrar 
batıya Birgi'ye gelmesi adı geçen bölgelerde seyahat edilmediği şeklinde 
yorumlanamaz; bu belki de kâtip Ebü Abdullah İbn Cüzey el-Kelbi'nin 
tasnifinden kaynaklanan bir hatadır. Eretnaoğulları”na bağlı alanları 
gezerken Kayseri”de, İlhanlı hükümdarının vekili olarak hareket ettiğini 
söylediği Alâeddin Eretna'nın hanımıyla görüştü (II, 179-184). Konya'ya 
uğraması münasebetiyle de Mevlânâ'dan “şair şeyh” olarak bahseder. 
Birgi?'den çıkarak Ayasuluk, İzmir, Manisa, Bursa üzerinden İznik'e gider 
ve Umur Bey'in Haçlılar'la yaptığı savaşa temas ettikten sonra 
Osmanlılar'ın komşu beylikler arasındaki saygın konumunu anlatır. 
Anadolu'nun o günkü siyasi durumu, ticari kapasitesi, Ahilik müessesesi, 
Hanefiliğin yaygın ve hâkim mezhep oluşuna dair geniş bilgi verir. Daha 
sonra Mekece üzerinden Sakarya vadisini geçerek, Geyve, Göynük, Bolu, 
Kastamonu yoluyla vardığı Sinop'tan denize açılarak Kırım'ın Kerç 
Limanı'na çıkar. 


Karadeniz'in kuzeyinde Deştikıpçak'ı gezerek Sultan Muhammed Özbek 
Han ile görüşen İbn Battüta, bugünkü Kazan şehri civarında bulunan eski 
Bulgar şehrine varmış, “Arzızulumât”a (karanlıklar ülkesi, Sibirya) 
ulaşamadığını belirterek orası hakkında duyduklarını nakletmekle 
yetinmiştir. 10 Şevval 732'de (5 Temmuz 1332) Bizans imparatorunun kızı 


ve Özbek Han'ın üçüncü hatunu olan Beylün'un kafilesine katılarak Ükek, 
Südak (Suğdak), Baba Saltuk (Dobruca ?) üzerinden yaklaşık bir ayda 
İstanbul'a gelen seyyah İmparator II. Andronikos Palaiologos ile görüşür; 
fakat herhalde adını unutmuş olacak ki ondan “Tekfür b. Circis” şeklinde 
bahseder. İstanbul”dan tekrar Deştikıpçak'a dönerek Özbek Han'ın ülkesini 
Çin'e bağlayan ticaret yoluyla Ural nehrinin Hazar'a kavuştuğu yerdeki 
Saraycuk şehrine varır; sonra da kırk gün süren bir yolculukla Türkler'in en 
güzel şehri diye nitelendirdiği Hârizm'e (Ürgenç) ulaşır (11, 10-14). Burada 
Emir Kutlu Demür ile görüşür ve eşi Türâbek Hatundan hediyeler alır. 
Ardından Ceyhun'un kuzeydoğusundan geçerek Kât (Kâs) ve Vâbkent 
üzerinden gıttığı Buhara'da Hanefi fakıhi Sadrüşşeria ile tanışıp Buhâri ve 
Şeyh Seyfeddin el-Bâharzi'nin kabirlerini ziyaret eder. Buradan Nahşeb 
yoluyla Semerkant'a geçen İbn Battüta bu seyahati sırasında Çağatay Hanı 
Tarmaşirin”le de konuşur; eserinde Tarmaşirin'in diğer Moğol asilzadeleri 
karşısındaki durumu vb. konular ayrıntılı bir şekilde işlenmektedir (III, 27- 
32). Daha sonra Horasan'ın en büyük şehri olan Herat'a ve arkasından 
Câm, Tüs, Serahs, Bistâm şehirlerini dolaşıp doğuya dönerek Hindukuş 
dağlarına uzanır; oradan da Gazne-Kâbil yoluyla I Muharrem 734'te (12 
Eylül 1333) İndus vadisine gider. Buradan Delhi Türk Sultanlığı 
topraklarına girer ve 17 Safer 743 (22 Temmuz 1342) tarihine kadar Sultan 
Muhammed b. Tuğluk'un himayesiyle Delhi”de kalarak onun arzusu 
üzerine yedi yıldan fazla kadılık hizmetinde bulunur. er-Rihle'de Delhi 
Sultanlığı'nın siyasi tarihi, mali vaziyeti, istıhbarat servisi, ulak sistemi gibi 
konularda etraflıca bilgi vermiştir (111, 105-193). 


Delhi?den ayrıldıktan sonra güneye uzanan İbn Battüta Barcelure, 
Mangalore, Dehfetten gibi güneybatı sahil şehirlerinden geçerek Kaliküt'e 
varır. Aslında sultan onu Çin'e sefir olarak göndermiş, fakat İbn Battüta 
savaşlardan, fırtınalardan ve gezme tutkusundan başını kaldıramamıştır. 
Malabar sahillerindeki müslümanların ticari hayatlarının son derece faal 
olduğunu belirten seyyah buradan halkının dindar, halim selim insanlar 
olduğunu, ancak kadınlarının gereğince örtünmediklerini söylediği Maldiv 
adalarına geçer; âdetlerine ve ticari geleneklerine ilişkin dikkat çekici 
bilgiler verir. Maldiv'de bir buçuk yıl kalır ve yine kadılık yapar. Daha 
sonra Seylan adasına gidip Serendib dağına çıkarak Hz. Âdem'e ait olduğu 
söylenen ayak izini görür; eserinde gerek Hint dinlerine, gerekse semavi 
dinlere mensup insanların kutsal saydığı bu ziyaretgâh üzerine dinler tarihi 


bakımından ilgi çekici açıklamalar yapar. Buradan ayrıldığında Bengladeş 
kıyılarına geçer, ülkenin tarihi ve komşu bölgelerle münasebeti hakkında 
bilgi verir (IV, 103-104). Daha sonra Berehnegar ülkesine geldiğini, başka 
toplumlarda görülmeyen garip âdetlerin bu kavimde bulunduğunu anlatır. 
İlk zamanlarda bazı araştırmacılar tarafından uydurmacılıkla suçlanmışsa da 
sonraki çalışmalarda bu ülkenin Andaman olabileceği söylenmiştir. 
Buradan Cava'ya, arkasından Sumatra'ya geçer ve Malaka Boğazı'ndan 
dönerek Kakula (Malezya; Kuala Terenganu) Limanı'na ulaşır. Tekrar 
denize açıldığında bir aydan uzun bir süre karaya çıkamaz ve nihayet 
bazılarınca efsanevi sayılan Tavâlisi ülkesine varır (buranın Borneo”daki 
Şampa kıyıları, Kamboçya veya Tongking olduğu yolundakı tartışmalar için 
bk. Beckingham, IV, 884; Yamamoto, sy. 8 (1936), s. 93-115). Türkçe 
konuşan bir prenses tarafından yönetildiğini söylediği Tavâlisi ülkesinden 
Çin'e açılır ve on yedi günde Zeytün (Tsiatung) Limanı'na varır; resmi 
görevli olması münasebetiyle el üstünde tutularak Hanbalık'a (Pekin) 
götürülür. Çin'de hâkimiyet kuran Moğol hânedanının müslüman tâcirlere 
iyi davrandığını söyler; kâğıt paradan ve Çin bürokrasisinden, ayrıca 
Çinliler'in resim ve seramikteki ustalıkları ile ipek ticaretinden bahseder 
(IV, 123-147). 


Çin'den ayrılıp tekrar Sumatra'ya ve oradan Cava'ya geçen İbn Battüta, 


Malabar kıyılarına yöneldikten sonra Basra körfezine gelir; Bağdat-Suriye 
yoluyla Mısır'a varır ve oradan da Hicaz'a geçerek altıncı haccını ifa 
ettikten sonra (749/1349) tekrar Mısır'a döner ve İskenderiye?den gemiyle 
750 yılının Safer ayında (Mayıs 1349) Tunus'a gider; oradan Sardunya 
adasına geçer ve sonra geldiği Cagliari Limanı'ndan Cezayir'e doğru tekrar 
denize açılarak Tenes'te karaya çıkar. 750 Şâbanının sonunda (Kasım 1349) 
Fas'a varan ve Sultan Ebü İnân el-Merini tarafından kabul edilen İbn 
Battüta böylece seyahatinin birinci kısmını bitirir. Seyahatnâmenin bu 
kısmında Merini Devleti ve Sultan Ebü İnân biraz abartılı şekilde 
övülmekle birlikte ülkede yapılan sosyal hizmetlerin ve imar faaliyetlerinin 
gerçekten çok yüksek bir seviyede olduğu bilinmektedir. 


Doğudan döndükten sonra Fas”ta bir süre kalan İbn Battüta Endülüs'e geçip 
Marbella, Mâleka (Malaga), Hamma yoluyla Gırnata'ya (Granada) varır ve 
aynı yoldan geri dönerek Merakeş'e geçer. Bu seyahatle ilgili yazdıklarında 


dikkatı çeken husus Meriniler'in Endülüs'e olan yoğun ilgileridir; girdikleri 
savaşlar, inşa yahut tamir ettikleri kaleler vb. uzun uzun anlatılmaktadır (IV, 
196-229). Tekrar seyahat arzusuyla yollara düşen seyyah Mali'ye yönelir ve 
Büyük Sahrâ'yı kuzeybatıdan güneydoğuya doğru geçerek Nijer'e gidip 
Mense Süleyman ile görüşür; ancak daha içerilere girmeden Merini 
sultanından gelen bir emirle 754 Zilkadesinde (Aralık 1353) Fas'a dönmek 
zorunda kalır. Yolculuğunun bu son kısmında İç Batı Afrika hakkında çok 
önemli bilgiler vermektedir (IV, 239-280). 


İbn Battüta yurduna döndüğünde gezdiği uzak ülkelerden, gördüğü garip 
olaylardan bahsedince sözleri alayla karşılanmış ve pek çok şeyi uydurduğu 
sanılmıştır. Gırnata”da görüştüğü Ebü”l-Berekât el-Bıllifiki de onun asılsız 
haberler naklettiğini ileri sürmüştür (İbnü”1-Hatib, II, 273). Seyyahın yola 
çıkarken derin bir kültüre sahip olmadığı ileri sürülse de gerek seyahat 
sırasında aldığı icâzetler ve her sahada öğrendiği yeni bilgiler, gerekse 
önceki müelliflerin verdiği bilgileri güncelleştirme çabası onu tecrübeli bir 
âlim haline getirmiş ve yurduna döndüğünde seçkin bir danışman olarak 
sultanın meclisinde yer almasını sağlamıştır (1, neşredenin girişi, 83-86). 
İbn Süde, İbn Battüta'nın er-Rihle*den başka el-Vasit fi ahbâri men halle 
medinete Timentit adlı bir kitabının daha olduğunu söyler (Delilü 
mü/”errihi'l-Mağribi”l-akşâ, 1, 69). 


Fas Devleti 1996-1997 yılını İbn Battüta yılı olarak ilân etmiş, bu 
münasebetle gerçekleştirilen etkinlikler çerçevesinde Islâm Eğitim Bilim ve 
Kültür Teşkilâtı ISESCO) Tanca”da İbn Battüta adına bir müze kurmuştur. 


İbn Battüta, Marko Polo ile birlikte Ortaçağ'ın en büyük iki seyyahından 
biridir ve hatta çok daha geniş bir alanı gezmesi, üç kıtada en önemli kültür 
merkezlerine ulaşması sebebiyle onu geride bırakmıştır (Krachkovsky, s. 
417). Ayrıca İbn Battüta gezdiği birçok ülkede sosyal hayata karışmış, 
evlilikler yapmış ve hâtıralarını hiçbir şüpheye yer bırakmadan güvenilir 
birine yazdırmıştır (aş. bk.). Halbuki Marko Polo'nun seyahatnâmesine 
birçok hayali hikâye katıldığı bilinen bir husustur. Ayrıntıları asla ihmal 
etmeyen İbn Battüta eserinde insan unsuruna en fazla yer veren seyyahtır. 
Çeşitli milletlerin giyim kuşamı, âdetleri ve inançları hususunda ayrıntılara 
inmesi bazı araştırmacılar tarafından ilk antropologlardan (Abdullah 
Abdülgani Gânim, I, 116-171), bazılarınca da ilk etnologlardan sayılmasına 


yol açmıştır (Chelhod, sy. 25 (1978), s. 5-24). İbn Battüta, gezdiği ülkelerin 
coğrafyası ve ekonomisi hakkında da ayrıntılı bilgiler verir. Fakat klasik bir 
coğrafyacı olmadığı için mesafeleri belirtmemiş, sadece yolculuğunun kaç 
gün tuttuğunu kaydetmiştir. İncelediği ana unsur insan olduğundan pek çok 
şehri “binaları sağlam, mescidi küçük” yahut “köhne bir kapısı var, kalenin 
iç kısmı boş” tarzında klişe cümlelerle geçiştirmiştir. 


Seyahatnâmenin Özellikleri. Müellif tarafından Tuhfetü”n-nüzzâr fi 

garâ 'ibi'l-emşâr ve “acâ”ıbi”l-esfâr diye adlandırılan ve literatürde Rihletü 
İbn Battüta adıyla bilinen eser, seyyahın kısa aralıklarla yirmi sekiz küsur 
yıl süren gezilerini kâtip İbn Cüzey el-Kelbi'ye ham metin olarak aktarması 
ve onun da bazan ihtisar edip bazan küçük ilâvelerde bulunmasıyla 
meydana gelmiştir. İbn Cüzeyy'in esere pek fazla müdahale etmediği onun 
şu ifadesinden anlaşılmaktadır: “Üstat İbn Battüta'nın sözlerini naklederken 
onun maksadını anlatan kelimeleri kullandım ve çok defa da nasıl 
söylediyse “köküne, dalına dokunmadan? öylece bıraktım; bahsettiği 
şeylerin aslı nedir diye araştırmadım. Çünkü üstadımız aktardıklarını 
değerlendirme sırasında en iyi yolu tutmuş, aslı astarı olmayan haberler için 
güvensizliğini bildiren sözler söylemiştir. Ben yer ve kişi adlarından 
problemli olanları halletmek ve harekeleri belirtmek suretiyle kitabı daha 
verimli hale getirmeye çalıştım” (1, 152). Eserin mukaddimesi İbn Cüzey 
el-Kelbi tarafından yazılmıştır. Abdülhâdi et-Tâzi, er-Rihle'yi neşre 
hazırlarken otuz nüshaya baktığını ve bazı özel nüshalarda mukaddimenin 
“İbn Cüzey der ki” diye başladığını kaydeder (1, 149). Kitabın sonunda 
verilen iki ayrı tarihten, İbn Battüta”nın hâtıralarını yazıya geçirişinin 3 
Zilhicce 756'da (9 Aralık 1355) son bulduğu ve İbn Cüzeyy'in de metin 
üzerindeki çalışmalarını 757 yılının Safer ayında (Şubat 1356) tamamladığı 
anlaşılmaktadır (IV, 280). 


Kitabın dili genelde sadedir; ancak üç farklı anlatım tarzından bahsetmek 
mümkündür. 1. Esere canlılık veren kısa cümleler ve yalın tasvirler İbn 
Battüta”nın kaleminden çıkmış olmalıdır. İbn Battüta, bazı araştırmacılara 
göre klasik tedrisattan geçmesine rağmen halktan biridir ve zaman zaman 
kaba sayılabilecek tasvirlerde bulunur; olayları sadece meraklı bir kişi gibi 
anlatır. Aslında pek çok seyyaha göre objektif sayılabilir; Afrika 
zencileriyle ilgili değerlendirmeleri bunun delilidir. Dikkatli bir 
gözlemcidir. 2. İbn Cüzeyy''in etkisi. Kâtibin arada bir yaptığı açıklamalar 


ya manzumdur ya ilgili beldenin hatırlattığı bir anekdottur ya da İbn 
Battüta'nın verdiği bilgileri düzeltir mahiyettedir. İbn Cüzeyy'in üslübu, 
gerek mukaddimeden gerekse metin içindeki açıklamalarından anlaşıldığı 
üzere biraz külfetlidir. İbn Cüzey üslübunda dönemin diğer vak“anüvisleri, 
saray kâtipleri olan İbn Fazlullah el-Ömeri ve Kalkaşendi gibi garip 
benzetmelere yer verir. 3. Alıntı yapılan kaynakların etkisi. Seyahatnâme 
içinde genel akışa uymayan, çok ayrıntılı bina tasvirlerinin geçtiği bölümler 
vardır. Meselâ Dımaşk Emevi Camii'nin ve Kâbe'nin tasvirleri müellifin 
kendi anlatımından değildir. Bu gibi bölümlerde onun İbn Cübeyr ve Ebü 
Ubeyd el-Bekri gibi daha eski müelliflerden alıntı yaptığı, ayrıca İbn 
Cübeyr'in üslübundan da etkilendiği görülür. Bu konu üzerinde duran 
araştırmacılar, İbn Battüta'nın özet şeklinde ve bazan da aynen İbn 
Cübeyr'in rihlesinden alıntı yaptığına işaret etmişler, özellikle Mekke'de 
gerek hac günlerinde gerekse diğer zamanlarda yapılan ibadetlerin 
tasvirinde ve Akkâ, Medine, Sür, Dımaşk, Humus, Halep, Hama, Küfe, 
Musul, Bağdat, Nusaybin ve Mardin'in tanıtımında ondan faydalandığını 
söylemişlerdir (Mattock, XXI, 36, 38-39). Esasen kendisi de bu tip alıntıları 
belirtir ve isim verir (1, 272-273); dolayısıyla eseri intihal olarak görmek 


doğru değildir. Kitabın dikkat çekici bir yönü de çeşitli beldeler hakkında 
azımsanmayacak sayıda beyit ihtiva etmesidir (1, 274-275). Seyahatnâme, 
bazı devlet ve müesseselerin karanlık kalan yönlerini aydınlatma hususunda 
önem taşımakla beraber tarih açısından bütünüyle güvenilir bir kaynak 
değildir. Meselâ müellif Hârizmşah Muhammed ile oğlu Celâleddin”i 
karıştırmakta ve ilk seyahatine ait bazı bilgileri ikinci seyahatinde görmüş 
gibi anlatmaktadır (Elr., VIL, 5). 


Avrupa hariç neredeyse eski dünyanın tamamını gezen İbn Battüta'nın 
dönemi, dolaştığı ülkelerin çoğunda Türkler'in ve Moğollar'ın hâkim 
olması sebebiyle bir Türk-Moğol asrı sayılabilir. Dünyanın yedi büyük 
hükümdarı arasında ilk sıraya koyduğu Ebü İnân el-Merini hariç diğerleri 
Türk veya Moğol asıllıdır; dolayısıyla verdiği bilgiler bu milletlerin tarihi 
açısından çok önemlidir. er-Rihle*de Anadolu'nun o günkü durumu 
hakkında ayrıntılı bilgi vardır ve eser beyliklerin iç ihtilâfları, Umur Bey'e 
karşı düzenlenen Haçlı saldırısı, Alanya'nın milletlerarası bir liman oluşu, 
Germiyanoğulları”na karşı duyulan güvensizlik, Eretna Devleti'nin refah 
seviyesi, Sinop'un stratejik değeri, Erzurum ve Erzincan'da birbirleriyle 


çarpışan Türkmen kabileleri, Anadolu genelinde Hanefi mezhebinin yaygın 
oluşu, İlhanlılar'ın Anadolu siyaseti, Çobanoğulları, Ahiliğin yükselişi vb. 
hakkında birinci el kaynaklardandır. İbn Fazlullah el-Ömeri ve Kalkaşendi 
gibi Arap kaynaklarında da Anadolu'ya dair kayda değer bilgiler yer alır, 
fakat bunlar İbn Battüta kadar zengin değildir. Eserde kullanılan Türkçe 
kelimeler ise henüz incelenmemiştir. George Alfred Leon Sarton'un da 
temas ettiği gibi (Introduction, 111/2, s. 1614) kitapta Türkçe'nin tarihi 
gelişimine az da olsa ışık tutacak bir hayli kelime bulunmaktadır. 


Sosyal hayat, âdetler, inançlar ve töreler hakkında çok zengin malzeme 
ıhtiva eden er-Rihle antropoloji açısından da değerli bir kaynaktır. Çünkü 
eserde yemek tariflerinden bayram ve matem giysilerine, siyasetten 
tasavvufa kadar o dönemin insanıyla ilgili her konuda bilgi verilmiştir. 
Gerek A. L. Sarton gibi bilim tarihçileri (a.g.e., s. 1614) gerekseH. A.R. 
Gibb gibi mütercimaraştırmacılar er-Rihle'nin bu ansiklopedik yönüne 
dikkat çekmişlerdir. Abdullah Abdülgani Gânim ise İbn Battüta'yı ilk 
antropologlardan saymaktadır (er-Ruvvâdü'l-müslimün, I, 121). Ganim'in 
de belirttiği gibi er-Rihle'nin verileri âdetler, ekonomi ve hukuki 
uygulamalar bakımından ele alındığında ortaya ayrıntılı ve çok renkli bir 
dünya tablosu çıkmaktadır. Meselâ Hindistan'la ilgili kısımda ölü yakma 
merasimine yer verilmiş, İran'ın Firüzân şehrinde cenaze törenlerinin düğün 
havasında cereyan ettiği belirtilmiş, İzec?de cenaze münasebetiyle cemaatin 
perçemlerini keserek çığlık attığı anlatılmış, Anadolu'nun Mudurnu 
yöresinde mezarların üstüne -uzaktan bakınca evi andıracak şekilde-ahşap 
çatılar kondurulduğuna temas edilmiş, Sinop'ta cenaze kaldıranların 
başlarını açtıkları ve giysilerini ters çevirdikleri kaydedilmiş, Moğol 
kökenli Çin kağanlarının cenazesinde hizmetçi ve câriye tayfasından bir 
grup insanın diri diri gömülmekte olduğu, Maldiv adalarında katil bulunup 
öldürülmeden maktulün cenazesinin kaldırılmadığı anlatılmıştır. 


İbn Battüta sosyal statüyle ilgili sembollere de temas etmiştir. Çin'de 
tâcirler kazandıkları altını özel boyutlarda eriterek evlerinin kapısına 
asmakta, beş kalıp altını olan tâcir parmağına tek yüzük, on kalıp altını olan 
ise iki yüzük takmaktadır. Maldiv kadınlarının giyim kuşamı, evlilik 
âdetleri ayrıntı biçimde anlatılır. Onu en çok şaşırtan hususlardan biri de 
Türk kadınlarının statüsüdür. Anadolu'da kadınlar tıpkı bir akıncı gibi at 
koşturmakta, pazar ticaretinde ön sıraları tutmaktadır. Özbek Han'ın 


ülkesinde asilzade hanımları sosyal etkinliklerde kocalarından aşağı 
kalmamaktadır. Onun antropolojik mülâhazalarının en önemlisi anaerkil 
düzene işaret ettiği yerlerdir. İç Batı Afrika”daki müslüman zencilerin bazı 
bölgelerde kurdukları düzen tamamen anaerkil esaslara dayanmaktadır. 
Nesep ve miras işlerinde anne ve annenin ailesi belirleyici konumdadır ve 
orada erkekler babalarına değil anneleriyle dayılarına nisbet edilmektedir. 


er-Rihle'de ticaret kültürüyle ilgili olarak ahi birliklerine temas edilmiş, 
bunların Kırım'dan Konya'ya, Alanya'dan Sivas'a uzanan siyasi ve ticari 
etkinliğine dair ayrıntılı bilgiler verilmiştir. Ona göre Ahilik Mısır”daki 
fütüvvet sistemine benzemektedir. Bu düzenin bir benzeri de İsfahan'da 
mevcuttur. Ahi kelimesinin Arapça “ah”tan geldiğini ve “ahi” tarzında 
okunması gerektiğini savunanlar İbn Battüta”yı şahit göstermişlerse de 
eserde buna dair hiçbir işaret yoktur. İbn Battüta, söz konusu kelimeyi 
Arapça “ahi”ye anlam bakımından değil şekil açısından benzeterek izaha 


çalışmıştır (11, 163). 


Çin'de bütün iktisadi faaliyetlerin kâğıda bağlandığını, para hükmündeki 
kâğıt parçalarının yıpranması veya yırtılması durumunda büyük darphâneye 
getirilerek değiştirildiğini anlatır. Maldivliler'in ve Koko'daki Afrikalılar'ın 
mübâdele aracı “veda'” denilen deniz kabuklarıdır. Bu adalarda büyük 
memurlara maaş olarak pirinç ödenmektedir. er-Rihle'yi ilginç kılan 
hususlardan biri de seyyahın gezdiği ülkelerdeki dinar ve dirhemleri Mağrib 
ve Mısır dinar ve dirhemleriyle mukayese etmesidir. Böylece çeşitli 
ülkelerin para birimlerinin gerçek alım gücünü karşılaştırmalı biçimde verir. 


Eserle İlgili Kuşkular ve Cevaplar. er-Rihle?nin bazı bölümlerinde tarihi 
kopukluklar olduğu herkesçe kabul edilen bir husustur. Birtakım olayların 
tasvirindeki abartısı, bazı şehirleri anlatırken pek çok seyyahın temas ettiği 
hususlara yer vermemesi vb. durumlar, İbn Battüta şârihleri ve 
mütercimlerinin çoğu tarafından tabii karşılanmış, hatta son araştırmalarda 
İbn Battüta'nın başka seyyahlara göre daha gerçekçi olduğu ve sağlam bir 
hâfızaya sahip bulunduğu vurgulanmıştır. Ancak eserin bazı bölümlerine 
çok daha ciddi itirazlar yöneltilmiştir. Şarkiyatçı Stephen Janicsek, er- 
Rihle'nin Arzızulumât ve Bulgar şehrine dair anekdotlarını uydurma, hatta 
kötü bir kopya gibi telakki etmiş (“Tbn Battuta's Journey to Bulghâr: Is ita 
fabricatlon?”, JRAS (1929), s. 791-800), Çin'le ilgili bölümlerin, o 


dönemdeki Moğol kökenli Yuan hanının Kurtay adını taşımaması gibi 
hususlar dikkate alınarak hayal mahsulü olduğu söylenmiş (Henry Yule, 
Cathay and the Way Thither, London 1913, IV, 136-145), Pasifik 
denizindeki seyahatin bir kısmı, Tavâlisi ülkesi, Berehnegar cemaati, gerek 
ımparatorun ismi gerekse güzergâhtaki müphemlik sebebiyle Kostantiniye 
seyahati yine hayali addedilmiş, seyyahın efsanevi kuş Roh'tan bahsetmesi 
ise tenkitleri büsbütün arttırmış ve onun Sindbad masallarından fazla 
etkilendiği ileri sürülmüştür (Henry Yule, Tbn Batuta's Travels in Bengal 
and China (Cathay), London 1916, s. 2-166). Fakat zamanla Krachkovsky 
(İstoriya Arabskoy, s. 421, 423), Gibb (Selections from Ibn Battuta, s. 13- 
14), Yamamato (Memoires of the Research, sy. 8 (1936), s. 103), Âgâ 
Mehdi Hüseyin (“Tbn Battuta and His Rıhla in New Light”, Sind University 
Research Journal, sy. 6 (Hyderabad 1967), s. 25-36), S. M. İmâmüddin 
(“Tbn Battutah's Visit to China”, Journal of Central Asia, sy. 12 (İslamabad 
1989), s. 89-96), 


Norris (“Ibn Battuta's Journey in The North-FEastern Balkans”, Journal of 
Islamic Studies, sy. 5/2 (1994), s. 209-220) ve Beckingham (The Travels of 
Ibn Battuta, IV, London 1994, s. 874) gibi şârih, mütercim ve araştırmacılar, 
bu müphem kısımların çoğunu delillendirerek tasdik etmiş, bir bölümünü de 
uygun şekillerde yorumlamışlardır. İbn Battüta'nın Filistin'i zikzaklar 
çizerek dolaşması ise bu bölgeyle ilgili bilgilerin bir kısmını daha eski bir 
müslüman seyyah olan Ebü Muhammed el-Abderi'den çaldığı şeklinde 
yorumlanmıştır (Amikam Elad, “The Description of the Travels of Ibn 
Battuta in Palestine; Is It Original?”, JRAS, sy. 2 (1987), s. 256-272). 
Şüphesiz yolun bu kadar dolambaçlı işlenmesi ve Abderi'nin güzergâhıyla 
benzerlik arzetmesi Elad'ın iddiasının yabana atılır cinsten olmadığını 
göstermektedir. Ancak bu tür iddiaların sahiplerinin de bileceği üzere İbn 
Battüta zaman zaman seyahat rehberi türü kitaplardan faydalandığını bizzat 
söylemiş, bu arada Ebü Ubeyd el-Bekri'nin el-Mesâlik'inden bahsetmiş (1, 
179) ve İbn Cübeyr'den alıntı yaptığını belirtmiştir (1, 272, 273, 297, 299); 
dolayısıyla Abderi”den de istifade etmiş olabilir. Belli bir kitaptan 
faydalanmış olması ise orayı gezmediği anlamına gelmez; aksine kendi 
sunduğu bilgileri daha derli toplu hale getirme gayreti taşıdığını gösterir. 
Esasen İbn Battüta, alıntı yaptığı kaynakta bulunmayan yeni bilgiler 
vermeyi asla ihmal etmemiştir. İbn Battüta”ya yöneltilen ciddi itirazlara 
cevap veren ve er-Rihle'nin orijinalitesini savunan araştırmacıların 


cevapları N. Muhammed A. İsmâil tarafından üç madde halinde 
özetlenmiştir (Mevsü' atü”l-Hadâreti”l-İslâmiyye (1993), s. 181-183). İbn 
Battüta'nın fıkıh bilgisi ve itimada şayan olup olmadığı gibi hususlar da 
Arap âleminde tartışılmıştır (Ca'fer el-Halili, “İbn Battüta fi mevâzini İbn 
Haldün ve mekâyisih”, el-Bahsü”1-“ilmi, sy. 27 (Rabat 1977), s. 241-261). 


Literatür. Eser üzerine yapılan ilk çalışma Muhammed b. Fethullah el- 
Beylüni'nin hazırladığı muhtasardır. Zebidi'nin de temas ettiği (Tâcü”1- 
“arüs, “btt” md.) bu özetin Brockelmann tarafından bildirilen nüshaları 
dışında (GAL, Il, 353) bir nüsha İzmir Milli Kütüphanesi'nde (nr. 1753), bir 
nüsha da Medine'de Ârif Hikmet Kütüphanesi”nde (Tarih, nr. 231) 
bulunmaktadır. Ancak bu eser Avrupa'da tanınıp er-Rihle'nin müjdecisi 
olarak telakki edildikten sonra İslâm dünyasında basılmıştır; İstanbul 
Üniversitesi Kütüphanesi”nde de (nr. 5081) meçhul bir müellif tarafından 
yapılmış bir Türkçe çevirisi mevcuttur. Bu çevirinin sayfa kenarlarına 
sonradan Arapça ve Farsça notlar düşülmüş, Merâşıdü”l-ıttılâ* gibi 
kaynaklara atıf yapılmıştır. 


Krachkovsky'nin de belirttiği gibi er-Rihle'nin bu muhtasarını Avrupa'da 
ilk keşfedenler ilim adamları değil seyyahlardır. Seetzen ve Burckhardt bu 
muhtasarı Gotha ve Cambridge'e getirdiler (1808). Böylece ilim 
çevrelerinde eser üzerine ılk incelemeler yapıldı (Krachkovsky, s. 429). er- 
Rihle'yi etraflı şekilde ele alan ilk şarkiyatçılar Alman asıllı M. Kosegarten 
ile öğrencisi H. Apetz”dir. Kosegarten İran, Maldiv adaları ve Afrika ile 
ilgili kısımları (Iter Persicum, Iter Maldivicum, Iter Afrıcanum, Paris 1818), 
Apetz ise Malabar sahiliyle ilgili kısmı tahlıl etmiştir (Descriptio terrae 
Malabar ex arabico Ebn Batutae Itinerario, Paris 1819). Nihayet Samuel 
Lee, Beylüni'nin ihtisar ettiği metni İngilizce'ye çevirdi (The Travels of Ibn 
Battuta, London 1829). Daha sonra Fas'ta 1797?de bulunan bir el 
yazmasına dayanan J. de Santo Antonio Moura, er-Rihle'yi bu eksik 
nüshadan Portekizce'ye tercüme etti (Viagens extensas e dilatades do 
celebre Arabe Abu-Abdallah Ben-Batuta, Lizbon 1840-1855). Avrupalılar'ı 
erken bir dönemde bir seyahatnâmeyi etraflı şekilde incelemeye ve kendi 
dillerine çevirmeye iten asıl sebep sömürgecilikle ilgilidir. Nitekim 
öncelikle ele aldıkları bölgeler Hindistan, Seylan ve İç Afrika gibi iştah 
kabartan yerler ve en fazla inceledikleri fasıllar da zenginlik ve altın 
kelimelerinin geçtiği kısımlardır. 


Fransa'nın Cezayir'i işgal etmesiyle Kuzey Afrika kütüphaneleri sömürge 
yönetiminin eline geçti ve er-Rihle'nin beş özel nüshası Bibliothögue 
Nationale'e getirildi; bunlardan ikisi kâtip İbn Cüzey el-Kelbinin elinden 
çıkmıştı. C. Defremery ile B. R. Sanguinetti, uzun süren bir çalışma 
yürüterek eserin Arapça tam metnini Voyages d'Ibn Batoutah adıyla 
Fransızca'ya çevirip dipnotlarla zenginleştirerek dört cilt halinde 
yayımladılar (Paris 1853-1858, 1893-1895, 1969, 1979; Frankfurt 1994). 
Girişte Ernest Renan'ın İbn Battüta ve üslübuna dair övgü dolu bir yazısının 
da yer aldığı bu tercüme o tarihten bugüne kadar İbn Battüta üzerine 
yapılan inceleme, karşılaştırma ve tenkitlerde daima esas alınmıştır (a.g.e., 
a.y.). Bu yayından sonra kitabın çeşitli bölümleri yahut tamamı hakkında 
epeyce çalışma yapılmıştır. Ernest Meyer eseri botanik tarihi bakımından 
incelemiş (Geschichte der Botanik Studien, Königsberg 1856, 11, 309-325), 
Oscar Peschel ondan hareketle Hindistan tarihini (bk. bibil.), Henry Yule 
Hindistan, Bengladeş ve Çın (“The geography of Ibn Batuta's travels in 
India”, The Indian Antiguary, 11 (1874), s. 114-117, 209-212, 242-244. 
a.mif., Ibn Batuta's Travels in Bengal and China, London 1916), R. 
Malcolm Haig Sind (“Ibn Batuta in Sindh”, JRAS, XIX (1887), s. 393-412) 
ve L. Fletcher Güney Hindistan (“Tbn Batutah in Southern India”, The 
Madras Journal of Literature and Science, 1 (1888-1889), s. 37-59) 
coğrafyalarını ele almışlar, August Fischer araştırmasında Battüta 
kelimesindeki “tı”nın niçin şeddeli olması gerektiğini izah etmiş (“Battüta 
nich Batüta”, ZDMG, sy. 72|(1918), s. 289) ve Hans von Mzık'in kısmi 
çevirisinin ardından (Die Reise des Arabers Ibn Batuta durch Indien und 
China, Hamburg 1911) H. A.R. Gibb zengin notlarla bezeli Selections from 
Tbn Battuta başlıklı kitabını yayımlamıştır (London 1929). Batı dillerindeki 
ilk çalışmalarda esere karşı duyulan güven üzerine zamanla Yule gibi bazı 
araştırmacılar yüzünden gölge düşmüşse de Hans von Mzıik ve Gibb'in 
eserleri kitabın güvenilirliğiyle ilgili temel kanaati güçlendirmiştir. Daha 
sonra Âgâ Mehdi Hüseyin'in Delhi Sultanlığı (Le gouvernement du saltanat 
de Delhi: Etude critigue d'Ibn Battuta, Paris 1936), Yamamoto'nun Tavâlisi 
(yk. bk.), Narayana R. Seletore'nin Kral Haryab (“Haryab of Ibn Battuta 
and Harihara Nrpala”, The Ouarterly Journal of the Mythic Society, XXXI 
(1940-1941), s. 384-406), Abdülmecid Han'ın Firüz Şah (“The Historicity 
of Ibn Battuta re. Shamsuddin Firuz Shah”, The Indian Historical Ouarterly, 
XV/2(1941), s. 65-70), Stephan Conermann'ın Muhammed b. Tuğluk (Die 


Beschreileung Indiens in der Rihla des Ibn Battuta. Aspekte einer 
herrschaftssozlologischen Einordnung des Dehli-Sultanates unter 
Muhammad Ibn Tuğlug, Berlin 1993) ve Richard Hennig'in Nijerya (Ibn 
Battuta's Weltreise, II, Leiden 1953, s. 205-216) ile ilgili kısımlar üzerine 
yaptıkları incelemelar İbn Battüta'yı iyice değerlendirmiştir. Zaman zaman 
Amikam Elad gibi (yk. bk.) menfi tesbitlerde bulunan araştırmacılara 
rastlansa da yeni çalışmalar çoğunlukla İbn Battüta'yı tasdik ve ikmal ile 
sonuçlanmaktadır. 


XX. yüzyılın ikinci yarısında er-Rihle üzerine yapılan en zengin şerhçeviri 
Gibb'e aittir (The Travels of Ibn Battuta, I-III, Cambridge 1958-1971). 
Ancak onun 


HARİTA : İbn Batüta'nın seyahat güzergâhı. 


ömrü büyük emek verdiği eserin son cildini çıkarmaya yetmemiş ve bunu 
halefi Beckingham yayımlayarak neredeyse bütün paragrafları işlenip 
notlandırılmış olan çeviriye son şeklini vermiştir (London 1994). Şu anda 
eserin en kaliteli ve ayrıntılı şerh-çevirisi budur. Gibb'in başarısı, İbn 
Battüta'ya yakın zamanlarda yaşayan İbn Dokmak ve İbn Hacer gibi 
biyografi ve tarih yazarlarına başvurarak kitaptaki isimleri tahkik 
etmesinden ve Anadolu, Orta Asya ve Hindistan'la ilgili başka eserleri de 
incelemesinden kaynaklanmaktadır. Yine 1950'li yıllardan sonra Çek asıllı 
araştırmacı Ivan Hrbek'in çalışması (“The Chronology of Ibn Battuta 
Travels”, Archiv Orientalni, XXX (19621) çok önemlidir. er-Rihle”deki 
olayların tam olarak ne zaman ve nerede gerçekleştiğini ve mesafelerin 
nasıl hesaplanması gerektiğini diğer kaynaklarla karşılaştırarak ele alan bu 
çalışma hayranlık uyandıran bir sabrın ve dikkatin ürünüdür. Çok zengin bir 
literatür sunan Ross E. Dunn'ın eseri de (The Adventures of Ibn Battuta, 
London 1986; California 1989) eserin hangi bölümlerinin hangi kitaplara ve 
araştırmalara başvurularak değerlendirilebileceğini göstermesi bakımından 
kıymetlidir. Kitap F. Gabrielli tarafından Viaggiotori Arabi. Viaggi Ibn 
Battuta adıyla İtalyanca'ya (Cagliari 1961), Serafin Fanjul ve Federico 
Arbös tarafından da A traves del Islam adıyla İspanyolca”ya (Madrid 1987) 
çevrilmiştir. 


Stephane Yerasimos, Defremery-Sanguinetti çevirisini gözden geçirerek 


yeni giriş bölümü ve yeni notlarla daha zengin hale getirmiştir (Tbn Battuta, 
Voyages, traduction de |arabe de C. Defremery et B. R. Sanguinetti, 
introduction et notes de Stephane Yerasimos, I-III, Paris 1990). Notların 
düzenlenmesinde Gibb'den faydalanılmakla beraber Anadolu, Balkanlar ve 
Kırım gibi bölümlerde orijinal açıklamalarda bulunulduğu görülmektedir. 
Paule Charles-Dominigue er-Rihle'nin önce geniş bir özetini yayımlamış 
(Voyages et pröriplesc Choisis, Paris 1992), daha sonra İbn Fadlan, İbn 
Cübeyr ve İbn Battüta'nın eserleriyle müellifi meçhul bir seyahatnâmeyi 
Fransızca'ya çevirmiştir (Voyageurs arabes: Ibn Fadlân, Ibn Jubayr, Ibn 
Battüta et un auteur anonyme, Paris 1995). Thomas J. Abercrombie de 
ilginç bir metotla National göographic'in maddi yardımıyla yola koyulup 
İbn Battüta'nın gezdiği yerleri dolaşmış ve temel intibalarını, fevkalâde 
güzel fotoğraflarla beraber bu dergide neşretmiştir (Aralık 1991, s. 2-50). 


Arap dünyasında en son gerçekleştirilen Abdülhâdi et-Tâzi neşri (1-V, Rabat 
1417/1997) ve birkaç ciddi araştırma hariç tutulursa er-Rihle konusunda 
ayrıntılı bilgi ve mukayeseye dayalı orijinal çalışma yok gibidir. Eser 
Defremery-Sanguinetti neşrinden uzun bir süre sonra Kahire'de basılmıştır 
(1288/1871, 1322/1904); ancak bu baskılarda ciddi hatalar vardır ve ayrıca 
Fransızca çeviride bulunan dipnot ve açıklamaların hiçbirine yer 
verilmemiştir. Fuâd Efrâm el-Bustâni bazı bölümleri okul çocukları için bir 
dizi haline getirmiştir (Beyrut 1927). Mısır Maarıf Vekâleti'nin isteği 
üzerine eser Ahmed el-Avâmiri ve Muhammed Câdelmevlâ'nın gayretiyle 
Mühezzebü Rihleti İbn Battüta adıyla iki cilt halinde tekrar basılmışsa da 
(Kahire 1934; Beyrut 1985) coğrafyacı M. Fahreddin'in bir iki kıymetli 
harıtası dışında ciddi bir şey ortaya konulamamış, birçok yabancı kelime 
açıklanmadan olduğu gibi bırakılmış ve herhangi bir karşılaştırma da 
yapılmamıştır. Bunları ilmi olmayan diğer bazı baskılar takip etmiştir 
(Kahire 1358/1938; Beyrut 1379/1960, 1388/1968; nşr. Alı Müntasır el- 
Kettâni, 1-11, Beyrut 1392/1972). Daha sonra Mahmüd Şerkâvi'nin (Rihletü 
İbn Battüta, Kahire 1968), Şâkir Hasbâk''in (İbn Battüta ve rihletühü, Necef 
1971), Hüseyin Münis'in (İbn Battüta ve rahalâtühü, Kahire 1980) 
çalışmaları yayımlanmışsa da er-Rihle'yi kültür ve tarih bakımından ele 
alan bu eserler ya seyahatlerin yeni bir tasnifi veya tekrarı ya da 
şarkiyatçıların bazı açıklamalarının tercümesi olmaktan öteye gidememiştir. 
Arap dünyasında eserdeki yabancı kelimeler ve bazı bölgeler üzerine 
yapılmış ayrıntılı araştırmalar da bulunmaktadır (meselâ İbrâhim Sâmerrâi, 


“el-Elfâzü”d-dahile fi Rihleti İbn Battüta”, el-Bahsü”1-“ilmi, XXVI (Rabat 
1976); A. Halef, Mu“cemü elfâzı İbn Battüta (Kahire 19941; M. Yüsuf Ö. 
Âbid, Bilâdü”ş-Şâm fi Rihle (Mekke 1986)). 


Abdülhâdi et-Tâzi'nin hazırladığı tahkiıklı neşirde dipnotların birçoğu Gibb- 
Beckingham neşrinden alınmışsa da nâşirin orjınal katkıları asla 
azımsanamaz. Tâzi otuza yakın el yazmasına bakmış, zaman zaman 
Defremery-Sanguinetti nüshasında bulunmayan farklı ibarelere ulaşmış 
(meselâ mukaddime kısmı), girişte çok zengin bir malzeme sunmuş ve IV. 
cildin sonundaki ilâvede eserle ilgili bazı belgelerden ve diplomatik 
kaynaklardan bahsetmiştir (IV, 263-328). Bu neşri önemli kılan bir husus da 
V. cildin şahıs isimleri, coğrafi isimler, siyasi-kültürel kavramlar, giyim 
kuşamla alâkalı tesbitler, yemek ve hayvan isimleri gibi alanlarda otuz dört 
ayrı fihrist ihtiva etmesidir. 


Türkiye'de Rus şarkiyatçısı Krachkovsky'nin de belirttiği gibi (İstoriya, s. 
428) daha 1860'lı yıllarda bu esere karşı bir ilgi uyanmış, kötü ve eksik bir 
nüshadan da olsa yapılan ilk çeviriler Takvim-i Vekâyı' gazetesinde 
neşredilmiştir (Mayıs 1862). Meçhul bir mütercimin yaptığı Terceme-i 
Seyahatnâme-i İbn Battüta 1290'da Süleyman Efendi Matbaası'nda ilk 
çeviri kitap olarak basılmıştır. Muhammed Mahmüd es-Sayyâd da takdirkâr 
bir ifadeyle Türkler'in Araplar?dan erken davrandığını belirtir (Tİ, HI, 116). 


Mehmed Şerif Paşa, er-Rihle'nin Defremery-Sanguinetti nüshasını 
Seyahatnâme-i İbn Battüta adıyla üç cilt olarak (üçüncüsü genel fihrist) 
Türkçe'ye çevirmiştir (İstanbul 1315-1319). Eser ayrıca 1917 yılında 
Maarif Vekâleti tarafından görevlendirilen bir heyete Defr&mery- 
Sanguinetti neşrinden tercüme ettirilmiştir. Bu çalışma, yirmi altı sayfalık 
bir mukaddime ve ayrıntılı bir fihristle (V. cilt) birlikte beş cilttir. EI 
yazması İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi”nde bulunan (nr. 4904) bu 
çevirinin zayıf tarafı fihrist kısmındaki bazı isimlerin yanlış imlâ ile 
verilmiş olmasıdır; herhalde Fransızca neşrin fihristindeki isimler İslâm 
coğrafya literatürü gözden geçirilmeden olduğu gibi nakledilmiştir. M. 
Cevdet, er-Rihle'nin Ahilik”le ilgili kısmına Zeyl “alâ faşli”l-ahiyyeti”1- 
fityânı't-Türkiyye fi Kitâbı'r-Rihle li”bn Battüta adıyla Arapça bir zeyil 
hazırlamış, Ahilik müessesesini Araplar?daki fityân ile karşılaştırmış, tarihi 
gelişimini, eğitim ve merasimlerini, askeri, tasavvufi yönlerini ve çeşitli 


sanayi kollarındaki hizmetlerini belge ve rakamlarla açıklamıştır (İstanbul 
1351/1932). Mehmed İzzeddin'in er-Rihle”de anlatıldığı şekliyle Bizans 
topografyasını ele alan çalışması Fransızca olarak basılmıştır (“Tbn Battuta 
et la topographie byzantine”, Actes du VI. congrgs internationale des &tudes 
byzantines, Paris 1951, 11, 191-196). İbrahim Kafesoğlu”nun İslâm 
Ansiklopedisi?'ne yazdığı İbn Battüta maddesi de oldukça muhtevalıdır. 


Türkçe'de bu çalışmalardan sonra ciddi bir incelemeye rastlanmamaktadır. 
Mümin Çevik tarafından Mehmed Şerif çevirisinin sadeleştirilip “tam 
metin” olduğu belirtilerek gerçekleştirilen baskısında (İbn Batuta 
Seyahatnamesi, İstanbul 1983) birçok kelime yanlış okunmuş, sayfalar 
dolusu şiir ve açıklama atlanmış, ayrıca yer yer fâhiş hatalar yapılmıştır. 


İsmet Parmaksızoğlu, Kültür Bakanlığı'nın 1000 Temel Eser serisi için 
hazırladığı bir kitapçıkta Türkler'le ilgili birkaç bölümü yayımlamış, ancak 
onda da Mehmed Şerif çevirisinin sadeleştirmesiyle kalınmıştır (İbn Battuta 
Seyahatnamesinden Seçmeler, İstanbul 1971). Mehmet Şeker tarafından 
kitabın Anadolu, özellikle Denizli ve ahilerle ilgili kısmı üzerine yapılan 
çalışma Osmanlıca çevirinin bazı bölümlerinin yeniden tasnif ve 
tekrarından ibaret kalmıştır (İbn Batuta”ya Göre Anadolu'nun Sosyal- 
Kültürel ve İktisadi Hayatı ile Ahilik, Ankara 1993). Nurettin Bürol İbn 
Battüta'ya Göre Deşt-i Kıpçak ve Türkistan başlıklı bir yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır (AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara 1991). Son yıllarda 
esere tekrar ilgi duyulmuş ve Sait Aykut tarafından Abdülhâdi et-Tâzi'nin 
beş ciltlik neşri esas alınarak Gibb ve Beckingham'ın İngilizce, 
Yerasımos'un Fransızca tercümeleri ve Dunn'ın çalışması gibi diğer önemli 
literatürden faydalanmak suretiyle açıklamalı bir çevirisi yapılmıştır; 
çalışma yakında Yapı Kredi Yayınları arasında neşredilecektir. 


er-Rihle M. Hüseyin tarafından Urduca'ya (Lahor 1898), Muhammed Ali 


Muvahhid tarafından Farsça'ya (Tahran 1337 hş. / 1958, 1348 hş. / 1969, 
1370 hş. / 1991) çevrilmiştir. 
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A. Sait Aykut 


İBN BEDRÂN 


(bk. ABDÜLKADİR BEDRÂN). 


İBN BERBER 


(4401) 
el-Abbâs b. el-Fazl b. Ya'küb b. Fezâre (6. 247/861) 
Ağlebiler'in Sicilya valisi. 


İbn Berber lakabını niçin aldığı bilinmemektedir. Sicilya Valisi Ebü”l-Ağleb 
İbrâhim b. Abdullah b. Ağleb'in 10 Receb 236 (17 Ocak 851) tarihinde 
vefatı üzerine ada ileri gelenleri tarafından vali olarak seçildi. Bu görevi 
Ağlebi Emiri Muhammed b. Ağleb tarafından da onaylandı. İbn Berber, 
amcası Rebâh b. Ya'kub'u Mâdüni (Madonie) dağlarının eteklerinde 
bulunan Kal'atüebüsevr (Caltavuturo) üzerine sefere gönderdi (237/851). 
Rebâh kaleyi fethedemedi, ancak pek çok esir ve ganimet elde ederek geri 
döndü. Esirler İbn Berber'in emriyle öldürüldü (Muhammed Tâlibi, s. 522; 
Amarı, 11, 457). 


Ağlebi ordusunun Sicilya'ya çıkmasıyla birlikte akınlardan bunalan Bizans 
ıdaresi, adanın yönetim merkezini doğu sahilindeki Saraküsa'dan (Siracusa) 
orta kısımda bulunan Kasryâne'ye (Castrogiovanni, Enna) taşımıştı. Bunun 
üzerine müslümanların stratejisi Kasryâne'nin ele geçirilmesi üzerine 
yoğunlaştı. İbn Berber, Kasryâne'yi fethetmek için önce çevreyle irtibatını 
kesmeye ve şehrin lojistik imkânlarını ele geçirmeye çalıştı. Ancak 
Kasryâne Kalesi çok geniş ve sarp bir kayalık arazi üzerine kurulduğundan 
zaptedilmesi oldukça zordu. Daha önce yapılan akınlar kalenin bu coğrafi 
konumu sebebiyle sonuçsuz kalmıştı. 


İbn Berber kuvvetleri, 238 (852) baharında Kasryâne civarında baskınlar 
yaparak buğday üretimi açısından zengin olan şehri ekonomik ve lojistik 
bakımdan zor durumda bıraktı. Ayrıca Katâniye (Catania), Saraküsa, Nütus 
(Noto) ve Ragusa şehirleri üzerine akınlar düzenlenerek tarım alanları 
büyük zarara uğratıldı ve pek çok esir alındı. Aynı yıl beş ay süren bir 
kuşatmadan sonra Besira (Butera) fethedildi. Alınan esirler Mâzer 
bölgesindeki çiftliklerde çalıştırıldı. 239'da (853) Sebrine (Santa Severina) 


ele geçirildi. Daha sonraki yıllarda da akınlara devam eden İbn Berber bazı 
kalelerin yöneticileriyle antlaşmalar yaptı. 


İbn Berber, Kasryâne'nin fethi için gerekli çalışmaları yapmak üzere 
Kasrülhadid şehrini (Castel del Ferro / Kasrülcedid — Castelnovo, Gagliano) 
kuşattı. İki ay süren kuşatmadan sonra kaledekilerden 200 kişinin serbest 
bırakılması şartıyla kale kendisine teslim edildi (243/857). Kalede bulunan 
diğer insanlar Palermo'ya götürülüp köle olarak satıldı, kale ise tamamen 
yıktırıldı. Aynı yıl Ceflüzi'yi (Cefalu) kuşatan İbn Berber kalenin terkedilip 
yıkılması şartıyla halkı serbest bıraktı. 


Adada kara savaşlarında başarılı olan İbn Berber deniz seferlerini de ihmal 
etmedi. Donanmanın başına getirdiği kardeşi Ali denizde akınlar düzenledi 
ve ganimetler elde etti. Ali, Adriyatik denizinde Bizans'ın kırk savaş 
gemisinden onunu askerleriyle birlikte ele geçirdi (244/858-59). Fakat 
toparlanıp tekrar saldırıya geçen Bizans donanması karşısında yirmi 
gemisini kaybetti. İbn Berber'in bizzat kendisinin deniz seferleri 
düzenlediği, İtalya'daki Kıllevriye (Calabria) ve Ankeberde'ye (Puglia) 
akınlar yapıp buraya müslüman nüfus yerleştirdiği kaydedilmektedir. 


İbn Berber 244 (859) yılı kışında Kasryâne üzerine asker gönderdi. Şehir 
civarında baskınlar düzenleyen askerler ganimet ve esirlerle geri döndü. 
Esirler arasında bulunan şehrin ileri gelenlerinden biri Kasryâne'ye gizlice 
girebilecek bir yol bulunduğunu bildirdi. Bunun üzerine İbn Berber amcası 
Rebâh'ı 2000 askerle birlikte öncü birlik olarak gönderdi. Esirin gösterdiği 
yerden içeri giren askerler kalenin kapılarını açınca İbn Berber âni bir 
hücumla şehri fethetti (15 Şevval 244/24 Ocak 859). Bizans, adadaki çok 
önemli bir üssünü kaybettiği gibi siyasi açıdan da darbe yemiş oldu. Alınan 
ganimetlerden İfrikıye”deki Ağlebi Emiri Ebü İbrâhim Ahmed b. 
Muhammed'e, oradan da Abbâsi Halifesi Mütevekkil-Alellah'a hediyeler 
gönderildi. 


Kasryâne'nin kaybı Bizans'ta şok etkisi yaptı. İmparator III. Mikhail 300 
gemilik bir donanmayı Sicilya üzerine gönderdi. İbn Berber kuvvetleri 
karşısında yenilgiye uğrayan Bizans donanması 100 gemisini kaybetti. 
Bizans donanmasının gelişinden cesaret alan Eblâ (Avola), Eblanto 
(Platanı), Kal'atülbellüt (Caltabellota) ve Kal'atüebüsevr şehirleri 


antlaşmaları bozarak birleşik bir ordu kurdular. İbn Berber bu orduyu 
Ceflüzi yakınlarında mağlüp etti. 


İbn Berber, Sicilya'nın önemli şehirlerinden Saraküsa üzerine yapacağı 
akınlarda üst olarak kullanmayı düşündüğü Kasryâne'yi imar etti, 
savunmasını güçlendirdi ve kaledeki asker sayısını arttırdı. Saraküsa'ya 
akın düzenledikten sonra Girân Karkanne'ye (Caltagirone) ulaştı. Fakat 
aynı gün rahatsızlandı ve üç gün sonra da vefat etti (3 Cemâziyelâhir 
247/14 Ağustos 861). Öldüğü yerde defnedilen İbn Berber'in naaşının 
hıristiyanlar tarafından çıkarılarak yakıldığı nakledilir (İbnü”l-Esir, VII, 64; 
Moscato, s. 16; Amari, Il, 473). İbn Berber'in yerine amcası Ahmed b. 
Ya'küb getirildi. 
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Hüsni Abdülvehhab, “Contributlon â Vhistoire de | Afrigue du nord et la 
Sicile, extralte du 'A'mal al-A'lam d'Ibn al-Hatib”, Centenario Della 
Nascıita Di Michele Amarı, 11, Palermo 1910, s. 427-482; U. Rizzitano, 
“Kaşryânnih”, ER (İng.), IV, 733. 


İbrahim Atlan 


İBN BERDİS 
(3 ol) 


Ebl-Fidâ İmâdüddin İsmâil b. Muhammed b. Berdis el-Ba'lebekki el- 
Hanbeli (6. 7/86/1384) 


Hadis hâfızı. 


Cemâziyelâhir 720'de (Temmuz 1320) Ba'lebek'te dünyaya geldi. 725 
Cemâziyelâhirinde (Mayıs-Haziran 1325) doğduğunun söylenmesi (DMBİ, 
TI, 100) bir zühül eseri olmalıdır. Tahsıl hayatında faydalandığı âlimlerden 
biri Ebü”l-Feth el-Yünini”dir. İbnü”1-İmâd bu zatı İbn Berdis'in babası 
olarak gösterirse de (Şezerât, VI, 287) kaynaklarda bunu doğrulayacak bir 
kayıt bulunmamaktadır. Öğrenim amacıyla gittiği Dımaşk'ta Kâsım b. 
Asâkir, İbnü”ş-Şıhne, Muhammed b. Habbâz gibi âlimlerin öğrencisi oldu 
ve onlardan icâzet aldı. Bu arada hadis ilmine duyduğu ilgi arttı; Halep'e 
geçerek İbrâhim b. Şihâb ile Süleyman b. Mutavvi'den hadis dinledi. 
Ardından Dımaşk'a döndü ve muhaddis Mizzi”den ders aldı. Ömrünün 
sonlarına doğru Ba'lebek'e giderek burada çok sayıda öğrenciye hadis 
okutmaya başladı. Hanbeli mezhebine mensup olan İbn Berdis'in önemli 
talebeleri arasında oğlu Tâceddin ile Muhammed b. Ni'me el-Hatib de 
bulunmaktadır. İbn Berdis Şevval 786”da (Kasım-Aralık 1384) Ba'lebek”te 
vefat etti. 785 (1383) olarak da verilen bu tarih Keşfü'z-zunün'da bir 
yanlışlık eseri olarak 764 (1363) şeklinde zikredilmiş (11, 1500), 
Hediyyetü'l-“ârıfin”de de aynı hata tekrarlanmıştır (1, 214). 


Eserleri. 1. el-İ“lâm fi vefeyâti'l-a'lâm. Zehebi'nin Tezkiretü”l-huffâz”ı esas 
alınarak hazırlanan manzum bir eserdir. Muhaddislerin vefat tarihini 
göstermek için rakam yerine ebced harfleri kullanılmıştır. Bilinen yazma 
nüshalarından biri, Nazmü Tabakâtı'I-huffâz adıyla 759 (1358) yılında 
Ba'lebek'te Ahmed b. Abdülmü'min tarafından istinsah edilmiş olup 
Köprülü Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 243, 54 
varak). el-İ'lâm adıyla 779'da (1377) istinsah edilen diğer bir nüsha 
Süleymaniye Kütüphanesi'ndedir (Ayasofya, nr. 2961, 47 varak; diğer 


nüshaları için bk. Selahaddin el-Müneccid, s. 214). 2. el-İntihâb fi'htişâri 
Keşfi'n-nikâb. Buhâri ve Müslim'in kendilerinden rivayette bulunduğu 
şeyhler hakkında Alâi'nin kaleme aldığı Keşfü'n-nikâb “ammâ reve'ş- 
şeyhân li”l-aşhâb (Brockelmann, GAL Suppil., II, 68; Sezgin, I, 142) adlı 
eserin muhtasarı olup yeni bir tertiple yazılmıştır. Kitapta muhaddisler 
1000”den fazla rivayeti olanlar, 1000-100 arasında hadis rivayet edenler, 
100-10 hadis rivayet edenler ve 


10”dan daha az rivayette bulunanlar olmak üzere dört gruba ayrılmıştır. 
Eserin bir nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Ayasofya, nr. 
2961, vr. 93-113). 3. Nazmü”l-kanâ'a fi men revâ li-(le-hü) ehli”I-cemâ'a. 
Kütüb-i Sitte”'de rivayeti bulunan muhaddislerle ilgili manzum bir eser olup 
bir nüshası İrlanda”da Chester Beatty Library?de bulunmaktadır (nr. 3458). 
4. el-Kifâye fi'htişâri (fi nazmi)'n-Nihâye. Müellifin, İbnü”l-Esir'in en- 
Nıhâye fi garibi”l-hadis'ini kısaltarak nazma çevirdiği iki ciltlik bir 
çalışmasıdır (Brockelmann, GAL, 1, 439). İbn Berdis'in bunlardan başka 
Buğyetü”l-erib fi htişârı”t-Tehzib ile (Mizzi'nin Tehzibü”l-Kemâl'inin 
muhtasarı) Vesiletü'I-mütelaffız ılâ Kıfâyeti'I-mütehaffız (Kâdi Şehâbeddin 
Ebü Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Hüyi'nin Kifâyetü'l-mütehaffız 
fvl-luğa adlı eserinin manzum şekli) adlı eserleri kaynaklarda 
zikredilmektedir. 
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Abdülkadir Şenel 


İBN BERHÂN 

(Ga del) 

Ebü”l-Feth Ahmed b. Ali b. Muhammed el-Bağdâdi (6. 518/1124) 
Şafii fakihi. 


Şevval 479”da (Ocak 1087) Bağdat'ta doğdu. Babasının dedesi Berhân'a 
nisbetle İbn Berhân, babasının mesleğine nisbetle İbnü”l-Hammâmi diye 
tanındı. Önce Ebü”l-Vefâ İbn Akil”den Hanbeli fıkhı tahsil etmeye başladı. 
Ancak nasların te'vil edilebileceği görüşünü benimsemesi, istinbat 
hususunda esnek davranıp nasların zâhirine fazla bağlı kalmaması, sempati 
duyduğu bazı Mu'tezile âlimlerinin meclislerine katılması gibi hususlar 
sebebiyle hocasına diğer Hanbeli âlimleri tarafından yöneltilen şiddetli 
eleştirilere tahammül edemeyerek Şâfii mezhebine geçti. Mezhep 
değiştirdiği için daha sonra Hanbeli hukukçusu İbnü”l-Cevzi kendisine İbn 
Terkân (dönek) lakabını taktı. İbn Berhân Bağdat'ta Gazzâli, Kaffâl eş-Şâşi, 
Kiyâ el-Herrâsi gibi Şâfti âlimlerinden fıkıh; Ebü Abdullah Hüseyin b. 
Ahmed en-Niâli, Ebü”l-Hattâb İbnü”l-Batır, Ebü Tâhir Ahmed b. Hüseyin 
el-Kerhi ve Ali b. Hüseyin el-Bezzâz'dan hadis dersi aldı. Ebü Tâlib 
Hüseyın b. Muhammed ez-Zeynebi'den Şahih-i Buhâri'yı ve Şahih-i 
Müslim”i okudu. 


Şâfüi âlimlerinden büyük itibar gören İbn Berhân Nizâmiye Medresesi'ne 
müderris tayın edildi. Bir ay sonra azledildiği bu göreve ikinci tayini de 
sadece bir gün sürdü. Bağdat'ta büyük bir talebe grubuna çeşitli alanlarda 
ders verdi. Yetiştirdiği talebeler arasında İbn Ebü Asrün, İbn Ebü's-Seri ve 
Ebü'l-Hasan Sâinüddin İbn Asâkir gibi âlimler bulunmaktadır. İbn Berhân 
18 Cemâziyelevvel 518 (3 Temmuz 1124) tarihinde Bağdat'ta vefat etti. 
Kabri Bâbü İbriz”dedir. 


Mezhep taassubuna düşmeyen İbn Berhân bazı konularda Şâfiiler'in 
görüşlerinden ayrılmış (meselâ bk. Ibnü'n-Neccâr el-Fütühi, 11, 461, 462; 
IM, 532, 571), hatta avamın dahi belli bir mezhebi bütünüyle taklit 


etmesinin gerekli olmadığını savunmuştur. Ayrıca hocası İbn Akil'in 
görüşlerinin tesirinden de kurtulamamıştır. Bağdat'taki Mu'tezile âlimlerine 
yakınlığı, onların görüşleriyle ilgili olarak sonraki ulemânın faydalanacağı 
güvenilir nakillerde bulunmasını sağlamıştır. 


Güçlü bir hâfıza ve keskin bir zekâya sahip olduğu belirtilen İbn Berhân 
özellikle fıkıh, fıkıh usulü ve hilâfiyat konularında ilim sahibiydi. Bununla 
beraber muhtemelen fıkıh usulü çalışmalarının ağırlık kazandığı bir 
dönemde yetiştiği için bilinen eserlerinin hepsini bu alanda vermiştir. 
Süyüti'nin Arap diline dair el-Müzhir fi “ulümi'l-luğa ve envâ'ıh adlı 
eserinde zaman zaman görüşlerine atıfta bulunması İbn Berhân'ın Arap 
diline hâkimiyetini göstermektedir. 


Eserleri. 1. el-Vüşül ile'l-uşül. Günümüze ulaştığı bilinen tek eseri olup 
Abdülhamid Ali Ebü Züneyd tarafından tenkitli neşri yapılmıştır (1-TI, 
Riyad 1403/1983). Kâtib Çelebi, muhtemelen bu eserin yine İbn Berhân'a 
ait el-Veciz'in bir muhtasarı olduğunu söylemektedir (Keşfü'z-zunün, ll, 
2014). Ancak İbn Berhân, el-Vüşül'ün başında eserinin fıkıh usulü 
sahasında yaptığı muhtasar bir çalışma olduğunu belirtmektedir. Bu 
ifadeden el- Vüşül'ün başka bir kitabın muhtasarı değil müstakil bir eser 
olduğu anlaşılmaktadır. Müellif bu eserinde Ebü İshak el-İsferâyini, 
İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni ve Bâkıllâni gibi usulcülerin bazı 
görüşlerini eleştirirken (meselâ bk. I, 78, 94-95, 135-136) Şâfii 
usulcülerinin çeşitli konularda ileri sürdükleri delilleri de isabetsiz ve 
yetersiz bulmuş, bunların yerine daha güçlü deliller ortaya koymaya 
çalışmıştır. 2. el- Veciz. Daha sonraki usulcüler tarafından çokça iktibasta 
bulunulmasından hareketle (meselâ bk. İsnevi, Nihâyetü's-sül, L 40, 314; TI, 
47,91, 102, 184, 239, 245; İbnü'n-Neccâr el-Fütühi, Il, 175, 276; Şevkâni, 
s.81,87, 145,175, 182, 186,209,242,271, 275) en meşhur eserinin bu 
kitap olduğu söylenebilir. 3. el-Evsat. Bu eser de kendisinden yapılan 
nakillerin çokluğu bakımından el- Veciz kadar önemli görünmektedir. 
Şehâbeddin el-Karâfi, İbn Berhân'ın Hz. Peygamber döneminde de icmâın 
gerçekleşebileceği görüşünde olduğunu bu eserinden naklen söylemektedir 
(Şerhu Tenkihi”l-fuşül, s. 315; eserden yapılan diğer alıntılar için bk. İsnevi, 
Nihâyetü”s-sül, Il, 245; İbnü”n-Neccâr el-Fütühi, IL, 175; IV, 567; Şevkâni, 
s.87, 130, 135, 136, 165, 188, 190, 195, 246). 4. et-Ta“ciz. Kaynaklarda adı 
geçmemekle birlikte İsnevi'nin Nihâyetü's-sül”de yaptığı alıntıdan (1, 430) 


müellifin bu isimde bir eseri olduğu anlaşılmaktadır. Ayrıca el-Basit ve el- 
Vasit adlı eserlerinden söz edilmektedir. 
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H. Yunus Apaydın 


İBN BERRECÂN 


(Gy ol) 


Ebü'l-Hakem Abdüsselâm b. Abdirrahmân b. Ebi'r-Ricâl Muhammed el- 
Lahmi (6. 536/1142) 


Endülüslü âlim ve mutasavvıf. 


Bazı kaynaklarda Kuzey Afrika'da doğduğu kaydedilmektedir. Ancak 
hakkında ilk sağlıklı bilgileri veren İbnü”l-Ebbâr ile İbn Abdülmelik ve 
İbnü?z-Zübeyr onu Endülüs'e dışarıdan gelen yabancılar arasında 
göstermemişlerdir. Bu durum İbn Berrecân'ın Endülüs'te dünyaya gelmiş 
olabileceğini düşündürmektedir. Bir görüşe göre dedesi Muhammed'in 
künyesi olan Ebü'r-Ricâl'in mahalli ağızla Berrecân biçiminde söylenmesi 
dolayısıyla İbn Berrecân diye meşhur olmuştur. Ebü Abdullah b. Ahmed b. 
Manzür'dan Şahih-i Buhâri'yi okuyan İbn Berrecân astronomi ve 
matematiğe de ilgi duymakla birlikte daha çok tasavvufla meşgul olmuş, 
özellikle harflerin sırları konusundaki bilgisiyle tanınmıştır. İbn 
Meserre'nin temsil ettiği Endülüs tasavvuf geleneğinden çok Gazzâli'nin 
etkisinde kalmış, onun tasavvuf anlayışını benimsemiştir. 


Tasavvufi düşüncelerini İşbiliye'de (Sevilla) yaymaya başlayan İbn 
Berrecân bir süre sonra halk üzerinde etkili bir mutasavvıf haline geldi. 
Dostu İbnü”l-Arif”le birlikte Muvahhidler?i destekleyerek Murâbıtlar?'a 
karşı yürütülen harekete yardımcı oldu. Tasavvufla ilgili fikirlerinden 
hoşlanmayan fakihler, onu Murâbıtlar Devleti'nin ikinci hükümdarı Ali b. 
Yüsuf b. Tâşfin'e şikâyet ettiler. Bunun üzerine Kurtuba'dan (Cordoba) 
Merakeş'e getirilerek mahkeme huzuruna çıkarıldı. Eleştiri konusu yapılan 
görüşlerini başarıyla savunduysa da mahkeme üyelerini ikna edemedi. Halk 
üzerindeki etkisinin artmasından ve İbn Tümert gibi bir isyan hareketi 
başlatmasından çekinen hükümdar onun hapsedilmesini emretti. Hapiste 
iken hastalandı ve bir süre sonra öldü. 


İbnü”l-Ebbâr onun kıraat, hadis, kelâm ve lisan ilimlerine vakıf bir 


mutasavvıf olduğunu söyler ve Endülüs'ün Gazzâli'si olarak tanıtır (et- 
Tekmile, 11, 645). İbnü”l-Harrât diye tanınan Abdülhak b. Abdurrahman el- 
İşbili ve Ebü Abdullah Muhammed b. Halil el-Kaysi gibi âlimler ondan 
hadis rivayet etmişlerdir. Bunlardan başka Ebü”l-Kâsım İbn Kasi, Ebül- 
Velid İbnü”1-Münzir, Ebü Muhammed b. Yüsuf b. Ebbâr ve Abdülmelik b. 
Ayyâş onun öğrencileri arasında zikredilebilir. 


İbn Berrecân tefsir, hadis ve kelâm gibi dini ilimlere derin vukufu olmakla 
birlikte tasavvufa ağırlık vermiş, diğer sahalara dair çalışmalarında 
tasavvufi bakış açısını esas almıştır. Oluşturduğu tasavvufi çevre sağlığında 
giderek genişlemiş, vefatından sonra Berrecâniyye adıyla varlığını 
sürdürmüştür (Zebidi, s. 82). 


İbn Berrecân, eserlerinin birçok yerinde yaratıcı ile yaratılmışlar arasında 
farklılık bulunduğunu kesin bir dille ifade etmesine, hulül ve ittihad 
anlayışını reddetmesine rağmen bazı çevrelerin tenkidine uğramaktan 
kurtulamamıştır. İbn Haldün'un kendisini, İbnü”l-Arabi ve İbn Seb'in gibi 
tecelli ve mezâhiri esas alan vahdeti vücüdcu ve bid'atçı bir mutasavvıf 
olarak göstermesi yanlıştır (Şifâ 'ü”s-sâ?il, s. 58, 110). Çünkü İbnü”l- 
Arabi”den bir asır önce yaşamış olan İbn Berrecân'ın İbnü”l-Arabi 
bağlamında vahdeti vücüd fikrine sahip olması mümkün değildir. İsimlerin 
ve harflerin havas ve sırlarına önem vermesi, İbn Haldün'un onu vahdeti 
vücüd ehliyle aynı sıraya koymasına sebep teşkil etmiştir. Münâvi İbn 
Berrecân'ı dindar, zâhid ve samimi bir mutasavvıf olarak tanıtır (el- 
Kevâkib, Il, 91). Gazzâli”den ve bilhassa İhyâ dan etkilenen İbn Berrecân 
tasavvuf konusunda müstakil bir eser yazmamış, konuyla ilgili görüşlerini 
diğer eserleri içinde dile getirmiştir. Esmâ-i ilâhiyyenin ihtiva ettiği 
mânalarla bütünleşme, mârifet, murâkabe, fenâ, velâyet, kerâmet konuları 
üzerinde durmuş, hâlik ile mahlükun ayrı ayrı varlıklar olduğunu 
vurgulamış, hulül ve ittihadı reddetmiş, mükellefiyeti ortadan kaldıran 
görüşlere itibar etmemiştir. 


Tefsir ilmine süfi kimliğiyle yaklaşan İbn Berrecân âyetleri daha çok 
tasavvufi anlayış çerçevesinde yorumlamıştır. Güçlü dil tahlillerinin yanı 
sıra âyetlerin Mekki ve Medeni oluşlarına, sebeb-i nüzüllerine ve 
nâsihmensuh yönlerine de temas etmiş, bunun yanında Kur'an'ın hadisle 
tefsir edilmesine önem vermiş, ilgili âyetin zâhirine ve işâri-bâtıni anlamına 


uygun düşen hadisler nakletmek suretiyle bir bakıma yeni bir yol takip 
etmiştir (Şevki Ali Ömer, s. 166). Onun Kur'an'ı açıklamak için kullandığı 
işâri tefsir usulü daha sonra İbnü”l-Arabi tarafından genişletilerek devam 
ettirilmiştir (İbnü”l-Arabi, 1, 268, 502). 


İbn Berrecân tefsirinde ve Şerhu”l-esmâ '”I-hüsnâ adlı eserinde kelâmi 
görüşlerini açıklar. Âlemin yaratılışında Allah'ın tek sebep olduğunu, 
O'nun önceliğinin kevn ve mekâna sebkat ettiğini söyler. İbn Berrecân, 
ısbât-ı vâcib konusunda felsefi delillere başvurmayı gereksiz görür. Çünkü 
ona göre Allah'ı tanımak insan aklında bulunan fıtri bir melekedir. Allah'ın 
ısım ve sıfatları konusunda teşbih ve ta'tile varmayan orta bir yol takip eden 
İbn Berrecân Allah'ın kendisinin bildirmediği isimlerle 
vasıflandırılamayacağını ve bildirdiği isimlerin hiçbirinin 
terkedilemeyeceğini söyler. Sıfât-ı meâniyi kabul etmekle beraber Kur'an'a 
uymak için isimleri sıfât-ı ma'nevi şeklinde kullanır. Haberi sıfatları 
Allah'a nisbet ederken ulühiyet makamına yakışan te'villerde bulunur. 


Eserleri. 1. Şerhu”l-esmâ ”1”I-hüsnâ. Allah'ın Kur'an ve hadiste geçen 130 
ismini içeren eserde her ismin sözlük ve terim anlamı verilmiş, bağlı 
bulunduğu sıfat grubu, taalluku, özellikleri açıklanmış, nasıl tecelli ettiği, 
gereğiyle nasıl kulluk edileceği açıklanmıştır. Eserin çeşitli kütüphanelerde 
yazma nüshaları bulunmaktadır (meselâ bk. Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 
766; Lâleli, nr. 1551; Ayasofya, nr. 1869). 2. Tefsirü'l-Kur'ânı”lI-azim. 
Eserin adını Kâtib Çelebi el-İrşâd fi tefsiri”1-Kur?'ân (Keşfü'z-zunün, 1, 69- 
70), Brockelmann Tenbihü”l-efhâm ılâ tedebbüriI-kitâb ve ta'arrufı'l-âyât 
ve'n-nebe '1'I-“azim (GAL, I, 559) şeklinde vermişse de Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde bulunan yedi nüshasında da (Şehid Alı Paşa, nr. 73; 
Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 30; Cârullah Efendi, nr. 53; Damad 
İbrâhim Paşa, nr. 25, 26, 27; Dârülmesnevi, nr. 42) ismi Tefsirü”l-Kur'âni”l- 
“azim olarak kaydedilmiştir. Eserde Kur'an'ın Kur'an ve hadisle 
açıklanmasına önem verilmekte, ayrıca harflerin havas ve esrarı üzerinde 
durulmakta, bazı âyetlerin ileride meydana gelecek olaylara işaret ettiği ileri 
sürülmektedir (İbn Hallikân, IV, 229-230). Süleymaniye Kütüphanesi'nde 
(Mahmud Paşa, nr. 3, 4) bulunan İzâhu”l-hikme bi-ahkâmi”l-“ ibre adlı iki 
ciltlik eserin İbn Berrecân'”'ın tefsiri olduğu kaydedilmişse de yapılan 
incelemede eserin ona ait olmadığı anlaşılmıştır. 3. Kitâbü “ Aynı”I-yakin. 
Sâlih b. Mehdi el-Makbili, İbn Haldün'un tasavvuf konusundaki fetvasını 


zikrederken bu eseri İbn Berrecân'a nisbet etmiştir (el-“ Alemü”ş-şâmih, s. 
324). 4. Tercümânü lisânı”I-hak el-mebsüs f1l-emr ve”I-halk (Brockelmann, 
GAL,I1, 559). 
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Osman Karadeniz 


İBN BERRİ 
(Görde) 


Ebü Muhammed Abdullâh b. Berri b. Abdilcebbâr b. Berri el-Makdisi el- 
Mısri (6. 582/1187) 


Lugat ve nahiv âlimi. 


5 Receb 499 (13 Mart 1106) tarihinde Kahire'de doğdu. Aslen Kudüslü 
olduğu için Makdisi, Mısır'da doğup büyüdüğü için Mısri, temayüz ettiği 
ilmi sahalar dolayısıyla da Lugavi ve Nahvi nisbeleriyle anılır. İbn Berri 
küçük yaşta Kur'an'ı ezberledi. Ailenin adını yaşatacak büyük bir âlim 
olmasını isteyen babası gördüğü bir rüya üzerine (Safedi, XVTI, 63-84) onu 
nahiv tahsiline yönlendirdi. Mısır ve Suriye (Dımaşk) ulemâsı ile 
Endülüs'ten Mısır'a göç eden âlimlerden başta lugat ve nahiv olmak üzere 
edebiyat, şiir, ahbâr, hadis, tefsir ve fıkıh okuyan İbn Berri, Divân-ı İnşâ'da 
görev yapabilecek seviyede ilmi ve edebi kültüre sahip oldu. İbnü”l-Kattâ* 
es-Sıkılli ve Muhammed b. Abdülmelik eş-Şenterini”den nahiv, lugat ve 
edebiyat öğrenimi gördü. et-Tenbih ve”1-1Zâh adlı eserinde İbnü”l-Kattâ'ın 
etkisi açıkça görülür. Nahiv, lugat ve edebiyat âlimi Muhammed b. Berekât 
es-Saidi ile nahiv ve edebiyat âlimi Abdülcebbâr b. Muhammed el-Meğfiri 
de hocaları arasında yer alır. Ebü Sâdık el-Medini, Ebü Abdullah 
Muhammed b. Ahmed er-Râzi, Ali b. Abdurrahman el-Hadrami, İbnü”l- 
Mufaddal el-Makdisi gibi âlimlerden hadis dinleyen İbn Berri (İbn 
Hallikân, HI, 108; Zehebi, s. 140), ayrıca kitapçı olan babasının 
dükkânından aldığı kitapları okuyarak kendini yetiştirdi. Hocası 
Muhammed b. Berekât es-Saidi'nin ölümü üzerine yirmi bir yaşlarında iken 
Divân-ı İnşâ'ya başkâtip ve “mutasaffıh” olarak tayin edildi. Burada diğer 
kâtipler tarafından hazırlanan her türlü resmi yazı ve mektuptaki yazım 
hatalarını düzelten İbn Berri”nin (İbn Hallikân, HI, 108; İbnü”l-Kıfti, 1, 
110-111) bu görevinin ne kadar sürdüğü konusunda kaynaklarda bilgi 
yoktur. Bir süre Kahire'de Amr b. Âs Camii'nde lugat, nahiv, kıraat ve 
hadis dersleri veren, Fustat'taki el-Câmiu”l-atik'te hadis hocalığı da yapan 
İbn Berri 27 Şevval 582 (10 Ocak 1187) tarihinde Kahire'de vefat etti. 


İbn Berri özellikle lugat ve nahiv sahalarında, hataların tesbit ve tashihinde 
yoğunlaşan eleştiri ağırlıklı hâşiye, ta'lık ve şerhler kaleme almıştır. Şerh ve 
hâşiye ile tenkidi birleştirmek onun üslübunun temel özelliğidir. Nahiv 
alanında Sibeveyhi'ye özel sevgisi ve Basra mektebine temayülü 
bulunmakla birlikte kendine has görüşleri de mevcuttur. Eleştirilerinde 
gerçek bir âlime yakışır tarzda nazik davranmış, kendisinden önceki 
âlimlere saygıda kusur etmemiştir. Onun edep, terbiye ve tevazuuna hayran 
olan Tâcü'l-arüs müellifi Zebidi, Firüzâbâdi'nin Cevheri'nin eş-Şıhâh'ını 
eleştirirken kullandığı, “Cevheri hata etti” ifadesindeki kabalığa dikkat 
çekerek İbn Berri'nin Cevheri”nin hatalarını açıklarken kullandığı, “Durum 
zikredildiği gibi değildir” sözündeki nezaketi övmektedir. 


İbn Berri'nin en ünlü öğrencisi nahiv âlimi İsâ b. Abdülaziz el-Cezüli'dir. 
Cezülü'nin el-Kânün (el-Mukaddimetü”l-Cezüliyye) adıyla tanınan nahiv 
muhtasarı İbn Berri'nin derslerinde tuttuğu notlardan meydana gelmiştir 
(İbn Hallikân, II, 108). Cezüli'nin öğrencisi İbn Mu*ti”de İbn Berri'nin 
tesiri görülür. Kıraat ve nahiv âlimi Ebü Tâhir İsmâil b. Zâfir el-Ukayli, 
Ebü”l-Hüseyın (Seltü”l-Fil) en-Nahvi, nahiv, lugat ve edebiyat âlimi 
Süleyman b. Benin b. Halef ed-Dakiki, hadis hâfızı Abdülgani el-Cemâili, 
nahiv âlimi Abdülmün'im b. Sâlih et-Teymi, nahiv âlimi Mühezzebüddin 
Mühelleb b. Hasan el-Mühellebi, muhaddis Ebü Ömer Muhammed b. 
Ahmed b. Kudâme, fıkıh ve hadis âlimi İbn Şâs da İbn Berri'nin seçkin 
öğrencileri arasında yer alır. Selâhaddin-i Eyyübi, el-Melikü'l-Kâmil ve el- 
Melikü”l-Aziz İmâdüddin gibi Eyyübi melik ve emirlerinin birçoğu ve 
Mısır'ın ileri gelen devlet ricâli onun ders halkalarına katılmış ve 
aralarından kendisinden icâzet alanlar da olmuştur (İbnü”1-Kıfti, 11, 110; İbn 
Tağriberdi, VI, 127, 227-228). İbn Hallikân da Mısır'da İbn Berri'nin 
öğrencilerinden okuyup icâzet aldığını kaydeder (Vefeyâtü”l-a' yân, LL, 
109). 


Eserlerinden keskin bir zekâya sahip titiz bir araştırmacı olduğu anlaşılan 
İbn Berri'nin son derece saf ve temiz kalpli olması gafil ve dalgın olduğuna 
dair bir hikâyenin (Yâküt, XIL, 56-57; İbnü”l-İmâd, VI, 449) uydurulmasına 
yol açmış olmalıdır. Eserlerinde dalgınlık izi göremeyenler bu hikâyeyi 
günlük hayatında dalgın olduğu şeklinde yorumlamışlardır. Divân-ı İnşâ 
gibi son derece dikkat isteyen bir görevde bulunması, derslerini melik ve 


emirlerin ilgiyle takip etmiş olması ve eserlerinde gaflet ve dalgınlık izi 
bulunmaması bu fıkranın uydurma olduğunu göstermektedir. 


Eserleri. 1. et-Tenbih ve'l-izâh (ıfşâh) “ammâ vaka'a (mine'l-vehm) fi 
(Kitâbi)”ş-Şıhâh. Cevheri'nin eş-Şıhâh'ı üzerine kaleme alınmış en 
mükemmel hâşiye ve eleştiridir. İbn Berri, 576'da (1180) yazmaya başladığı 
eserde eş-Şıhâh'taki eksik kelimeleri tamamlamış, nahiv ve sarfla ilgili 
bilgileri değerlendirmiş, kökü yanlış veya ihtilâflı kelimelerin köklerini 
tesbit etmiş, anlam ve yorum hatalarını düzeltmiş, örnek eksikliğini 
gidermiştir. Eser Lisânü'l-“ Arab'ın beş temel kaynağından biri olup özeti 
Emâli İbn Berri adıyla Lisânü”l-“ Arab?da nakledilmiştir. İbnü”l-Kıfti, İbn 
Berri'nin eş-Şıhâh üzerine düştüğü notların başkaları tarafından 
düzenlenerek buna et-Tenbih ve'1-izâh adının verildiğini kaydeder 
(İnbâhü'r-ruvât, II, 110). Safedi ise eserin ilk iki cildini İbn Berri'nin 
yazdığını, onun vefatı üzerine Abdullah b. Muhammed el-Endelüsi 
tarafından tamamlandığını ve toplam sekiz cilt olduğunu söyler (el-Vâfi, 
XV, 82). Diğer bir rivayete göre de İbn Berri, eserini hocası İbnü”l- 
Kattâ'ın yazmaya başladığı 


hâşiye üzerine kurmuştur (Keşfü'z-zunün, Il, 1072). Ancak eserdeki üslüp 
birliği bu rivayetin doğru olmadığını göstermektedir. İbnü'l-Kattâ'ın da eş- 
Şıhâh üzerine bir hâşiyesi bulunması böyle bir karışıklığa yol açmış olabilir. 
Ayrıca Lisânü”l-“ Arab'da eserden yapılan nakillerin son maddelere kadar 
gelmiş olması eserin tamamının İbn Berri tarafından yazıldığını ortaya 
koymaktadır. et-Tenbih ve'l-izâh'ın Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Fâtih, 
nr. 5234) tam bir nüshasının bulunduğu (Şeşen, I , 40), Konya Yusuf Ağa 
Kütüphanesi'nde ise (nr. 214 veya 6813) üçüncü cüzünün mevcut olduğu 
(Sezgin, 1, 29) şeklindeki tesbitler de bu durumu teyit etmektedir. Öte 
yandan Kâtib Çelebi et-Tenbih ile el-İzâh'ı iki ayrı eser olarak gösterir 
(Keşfü'z-zunün, 1, 214;11, 1072). el-İzâh'ın İbn Berri”ye ait olması, et- 
Tenbih'in İbnü”l-Kattâ“, İbn Berri ve Besti'nin hâşiyelerinden meydana 
gelmiş olması da mümkündür. Eserin “vkş” maddesine kadar olan iki cildi 
yayımlanmıştır (1, nşr. Mustafa Hicâzi, Kahire 1980; II, nşr. Abdülâlim et- 
Tahâvi, Kahire 1981). 2. Fevâ'id mültekata muhtâre min Kitâbi Havâşı”ş- 
Şıhâh. Önceki eserden yapılmış seçmeler olup yirmi üç varaklık bir nüshası 
Köprülü Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1521). 3. 
Hâşiye (Havâsin) “alâ Dürreti'l-gavvâş. Hariri'nin, âlimlerle edip ve 


yazarların dıl hatalarına dair Dürretü”l-gavvâş fi evhâmı'l-havâş adlı eserine 
hâşiye olarak yazılmıştır. Eseri Ahmed Tâhâ Hasânin Sultân, İbn Zafer'in 
hâşiyesiyle birlikte Havâşi İbn Berri ve'bn Zafer “alâ Dürreti”l-gavvâş fi 
evhâmı”l-havâş li”I-Hariri (Kahire 1411/1990), Abdülhafiz Fergali Alı el- 
Karani de asıl Dürretü'l-gavvâş'ın metniyle birlikte Dürretü'l-gavvâş ve 
şerhuhâ ve havâşihâ ve tekmiletühâ adıyla neşretmişlerdir (Beyrut 
1417/1996). 4. Hâşiye “ale'I-Mu“arreb li”bni”1-Cevâliki. İbnü”l-Cevâliki 
diye de anılan Mevhüb el-Cevâlikr”nin Arapça'ya başka dillerden girmiş 
(muarreb) kelimelere dair eserine yapılmış bir hâşiyedir. Eleştiri ağırlıklı 
olan eserde ilgili kelimeler alfabetik olarak dizilmiş, kök, iştikak ve anlam 
hataları düzeltilmiş, eksik olan muarreb kelimeler tamamlanmıştır. Eser 
Arapçalaştırma, yabancı kelimeleri Arapça kalıplara uydurma usulüne dair 
bir mukaddime ile başladığından Fi't-Ta“rib ve'I-mu'arreb adıyla 
yayımlanmıştır (nşr. İbrâhim es-Sâmerrâi, Beyrut 1405/1985). Hâtim Sâlih 
ed-Dâmin, Mülâhazât “alâ Kitâbi Hâşiyeti İbn Berri “alâ Kitâbi”1-Mu“arreb 
adıyla eseri değerlendiren bir çalışma yapmıştır (Küveyt 1986). 5. Hâşiye 
“alâ Tekmileti”1-Cevâliki. Ta“ kibâtü İbn Berri adıyla da anılan eser 
(Brockelmann, GAL Suppl., I, 492), Harir”nin Dürretü'l-gavvâş'ına 
Cevâliki tarafından yazılan tekmilenin hâşiyesidir. Çeşitli yazmalarda et- 
Tekmile (fimâ yelhamü fihi”1-'âmme), Tekmile ve zeyl (“alâ Dürreti”1- 
gavvâş), (Tekmiletü) Işlâhı mâ tağletu fihi”1-“âmme, Hata'ü'l-avâm 
adlarıyla anılan eser (Brockelmann, GAL, 1, 332; Suppl., 1, 488, 492), 
halkın yaptığı dil yanlışlarına dair olup âlimlerin dil hatalarıyla ilgili 
Dürretü'l-gavvâş'ın zeylidir. Tekmile”deki hataların tashihi, eksiklerin 
tamamlanması ile eserin tenkidinde yoğunlaşan İbn Berri'nin hâşiyesi, 
İzzeddin et-Tenühi tarafından Havâşi “alâ Tekmileti ışlâhı mâ tağletu fihi”l- 
“âmme adıyla yayımlanmıştır (Dımaşk 1355/1936). 6. el-Lübâb fi'r-red “alâ 
İbni'l-Haşşâb. İbnü”l-Haşşâb'ın Hariri'nin el-Makâmât'ı üzerine yazdığı 
eleştiriye reddiyedir. Bu eleştiri ve karşı eleştiri yazma nüshalarda değişik 
adlarla ve birlikte geçmektedir (a.g.e., 1, 493-494). İbnü”l-Haşşâb'ın 
reddiyesi müstakil olarak yayımlanmış (Kahire 1326), daha sonra her iki 
reddiye birlikte (İstanbul 1328/1910) el-Makâmât'ın zeyli olarak (Kahire 
1329) ve Şerhu Makâmâti Hariri içinde (Beyrut 1388/1968) basılmıştır. 
Ayrıca Hâkim Mâlik, İbn Berri'nin reddiyesini doktora çalışması olarak 
tahkik edip neşretmiştir (Bağdad 1981). Eserin, İbnü”l-Haşşâb tarafından 
yazılan Dürretü'l-gavvâş (lı”I-Hariri) adlı reddiyeye cevap olduğuna dair 
bilgi ise yanlıştır (krş. Süyüti, Buğyetü'l-vu'ât, 11, 34). Abdüllatif el- 


Bağdâdi, İbnü”l-Haşşâb ve İbn Berri'nin reddiyelerini değerlendiren el- 
İntişâf beyne İbn Berri ve İbni”l-Haşşâb fi kelâmihimâ “ale*I-Makâmât (el- 
Hâşiyetü”l-Latife) adıyla bir eser yazmıştır. 7. Galatü (Ağlâtü)'d-du'afâ” 
mine”l-fukahâ? (min ehli”1-fıkh). Fukaha tarafından yanlış olarak kullanılan 
100 kadar kelimeyle ilgili olan eser ilk defa Ch. C. Torrey tarafından 
Orlentalische Studien'de (Th. Nöldeke gewidmet 1 (1906), s. 211-224) 
yayımlanmış, daha sonra Nâsır b. Sa'd er-Reşid (Mecelletü'l-Bahsi”l-ilmi 
ve”t-türâsi”l-İslâmi, HI (Mekke 1980), s. 353-365), Hâtim Sâlih ed-Dâmin 
(MMİlr., XXXVW3 (Bağdad 19651, s. 168-206) ve İyd Mustafa Derviş 
(Âlemü”l-kütüb, XIII (Riyad 1412)) tarafından neşredilmiştir. Eser ayrıca 
Erba atü kütüb fi't-taşhihi'l-luğavi içinde de yayımlanmıştır (Beyrut 
1407/1987, s. 96-142). 8. Cevâbü'l-mesâıli”I- aşr el-müt'ıbe li (1le)”I-haşr. 
Melikü”'n-nühât lakabıyla tanınan Ebü Nizâr Hasan b. Sâfi el-Bağdâdi'nin 
bazı âyet, hadis, şiir ve sözlerdeki gramer ve i'rab meselelerinde eski nahiv 
âlimlerine, özellikle Sibeveyhi?ye muhalefet ettiği on meseleye İbn Berri 
tarafından 


verilmiş cevaplardan oluşur. Alemüddin es-Sehâvi Sifrü's-sa'âde'sinde (LI, 
779-846) on meseleyi ve cevaplarını, cevap verenin adını belirtmeden 
zikretmiş, Süyüti ise bu eserden yaptığı nakilde cevap verenin İbn Berri 
olduğunu açıklamıştır (el-Eşbâh, III, 381-386). Bu on meseleyi ve 
cevaplarını Tezkiretü'n-nühât'ında kısmen nakleden (s. 164-171, 596-599) 
Ebü Hayyân el-Endelüsi cevap sahibinin Ahmed b. Muhammed İbnü”|- 
Cebbâb el-Celis (6. 648/1250) olduğunu söylemiştir. İbn Berri'nin öğrencisi 
olan bu zatın muhtemelen eserin râvisi olması Ebü Hayyân'ı yanıltmış 
olmalıdır. Eser Muhammed Ahmed ed-Dâli tarafından neşredilmiştir 
(Dımaşk 1418/1997). 9. Şerhu şevâhidi”l-İzâh. Konulara göre düzenlenen 
eser, Ebü Ali el-Fârisi'nin Arap gramerine dair el-İzâh ile et-Tekmile adlı 
eserlerinde geçen şiir örneklerinin şerhi olup İyd Mustafa Derviş tarafından 
yayımlanmıştır (Kahire 1985). 10. Mesâ il mensüre fi't-tefsir ve”|- 
“Arabiyye ve'l-me'âni. Bazı âyet ve şiirlerdeki anlam ve gramer 
meselelerinin izahına dair olan eseri Hâtim Sâlih ed-Dâmin neşretmiştir 
(MMİlr., XLWU/1I (Bağdad 1990), s. 1-36). 11. el-Emsâlü”l-“ Arabiyye 
(Dımaşk 1988). 12. en-Naşiha fi'l-ed'iyeti”ş-şahiha. Hz. Peygamber'den 
nakledilen dua niteliğindeki sahih hadisleri toplayan bir kitaptır (Beyrut 
1985). 


Muhammed Ahmed ed-Dâli, İbn Berri'nin Risâle fi “lev” li”1-imtinâ“, 
Faşlun fi şurüti'l-hâl ve ahkâmihâ ve aksâmihâ, Mesâ”ıl sü'ile “anhâ adlı 
risâlelerini tahkik ettiğini, ancak henüz neşredemediğini söyler (Cevâbü”|- 
mesâ 'ıli”I-“aşr, neşredenin giriş, s. 29-30). Süleymaniye Kütüphanesi”'ndeki 
bir mecmuada (Şehid Ali Paşa, nr. 2740), İbn Berri'nin çeşitli gramer 
meseleleriyle bazı müşkil âyetlerin nahiv ve 1'rab bakımından 
açıklanmasına dair birkaç risâlesi yer almaktadır. Bu risâlelerin bir kısmı 
Sehâvi'nin Sifrü”s-sa' âde'siyle (11, 747-752) Süyütü'nin el-Eşbâh'ında da 
(1V,217-227) nakledilmiştir. Müellifin ayrıca Tâcü'l-“arüs'ta kendisinden 
nakillerin yer aldığı el-Furük ile el-İhtiyâr (el-İhbâr) fi”htilâfi e *immeti”l- 
emşâr (İzâhu”l-meknün, 1, 49; Hediyyetü”l-ârifin, 1, 457), Şerhu Edebi”|1- 
kâtib (li”bn Kuteybe) ve Hâşiye “ale”1-Mü'telif ve'1-muhtelif (1i*1-* Âmidi) 
adlı eserlerinin bulunduğu kaydedilmektedir. 


Hartwig Derenbourg ile Carl Brockelmann, Muhammed İbnü?s-Sakkât'a 
(VL./XII. yüzyıl) ait İhtişârü”l-“arüz (el-Gumüz min mesâili”1-“arüZ) adlı 
eser üzerine yazılmış şerhi İbn Berri”ye nisbet etmişlerse de bu şerh İbn 
Berri er-Ribâti et-Tâzi'ye (6. 730/1330) aittir (krş. İbnü”d-Demâmini, s. 
231). Yine kendisinden iki beyit dışında (İbn Tağriberdi, VI, 104) şiir 
nakledilmediği halde Lisânü'I-“ Arab'da “hâl” ve “hâl” kelimelerinin çeşitli 
anlamlarını açıklayan iki didaktik kasidenin İbn Berri”ye izâfe edilmesi de 
yanlış olmalıdır. Nitekim Ebü Hilâl el-Askeri “hâl” ile ilgili kasideyi 
Sa'leb'e nisbet etmiştir (Kitâbü'ş-Şınâ' ateyn, s. 475-476). 
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İsmail Durmuş 


İBN BESSÂM el-BAĞDÂDİ 


Ebü'l-Hasen Ali b. Muhammed b. Nasr b. Mansür b. Bessâm el-Bağdâdi (6. 
302/914 (77) 


Siyasi hicivleriyle tanınan şair ve edip. 


230 (845) yılı civarında Bağdat'ta dünyaya geldi. Bağdat ile Vâsıt arasında 
Nehrevan yakınında bir köy olan Abertâ'da doğduğu da rivayet edilir. 
Zengin, kültürlü ve tanınmış bir aileye mensuptur. Aileye adını veren 
üçüncü kuşaktan dedesi Bessâm'a nisbetle Bessâmi nisbesi veya İbn 
Bessâm lakabıyla tanınır. Ayrıca Bağdat'ta doğup büyüdüğü ve orada 
yaşadığı için Bağdâdi nisbesiyle de anılır. 


İbn Bessâm'ın babasının dedesi Mansür ile kardeşi Hasan, Hârünürreşid 
devrinin itibarlı kimselerindendi (Cehşiyâri, s. 264-265). Halife Me'mün'un 
nedimlerinden olan (Zemahşeri, Il, 440) dedesi Nasr, Mu'tasım-Billâh 
döneminde Divânü'l-hâtem, Divânü'n-nafakât ve Divânü'l-ezimme'de 
görev yapmış başarılı ve nüfuzlu bir kâtıptı (Yâkut, XIV, 140). Babası 
Muhammed de zengin ve itibarlı bir kimse idi. İbnü'r-Rümi, hakkında 
yazdığı mersiyede onu fazilet sahibi, cömert ve dindar bir kimse olduğunu 
söyleyerek över (Şerişi, HI, 226; Divân, s. 1961-1964), Buhtüri ise bir 
şiirinde ondan cimri bir kimse olarak söz eder. Annesi Ümâme (Ümeyme), 
Şii Hamdüni ailesinden fazilet sahibi bir kadındır. Anne tarafından dedesi 
Hamdün b. İsmâil ile oğulları Ahmed ve Muhammed, Mu“tasım-Billâh, 
Vâsık-Bıllâh, Mütevekkil-Alellah, Mu'tazıd-Bıllâh gibi bazı Abbâsi 
halifelerine nedimlik yapmış itibarlı kimselerdi. 


Eserlerinden, Arap dili ve edebiyatı ile şiir ve ahbâra dair geniş bir kültüre 
sahip olduğu anlaşılan İbn Bessâm'ın öğrenim hayatı ve hocaları hakkında 
yeterli bilgi bulunmamaktadır. Ancak kaynaklarda, babası tarafından özel 
olarak tutulan Fazl b. Muhammed el-Yezidi'den diğer kardeşleriyle birlikte 
edebiyat ve şiir sanatı üzerine ders aldığı kaydedilmektedir. Ayrıca Ahbâru 


“Ömer b. Ebi Rebi“a adlı eserinde Muhammed b. Habib, Zübeyr b. Bekkâr, 
İbn Şebbe gibi ahbâr, ensâb âlimleri ve şiir râvileriyle Mâliki fakihi ve 
muhaddis Hammâd b. İshak'tan rivayette bulunması (Yâküt, XIV, 141) bu 
âlimlerden istifade ettiğini göstermektedir. Anne tarafından dedesi Hamdün 
ıle dayısı 


Ahmed'in de onun üzerinde etkisi olmuştur. Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, İbn 
Bessâm'ın dedesinden yaptığı Me'mün, Vâsik-Bıllâh ve bazı halifelerle 
ilgili müsikiye dair bazı nakillere (ahbâr) yer vermiştir (el-Eğâni, VIII, 366; 
IX,297; X, 120; XIX, 245). Yâküt el-Hamevi de Mütevekkil-Alellah ile 
oğulları Mu'tez-Bıllâh ve Müntasır-Bıillâh?'a, şair Hüseyin b. Dahhâk'a ve 
bazı şiirlerine dair İbn Bessâm'ın dayısından yaptığı nakilleri 
kaydetmektedir (el-Mu' cemü”l-üdebâ?, X, 13-14). Onun Ahbâru “Ömer b. 
Ebi Rebia adlı eserinde de dayısından bazı nakiller yaptığı görülmektedir 
(a.g.e., XIV, 141). İbn Bessâm'dan Ebü”l-Ferec el-İsfahâni'nin dayısı, Ebü 
Bekir es-Süli, Zenci el-Kâtib, Ebü Sehl b. Ziyâd ve diğer bazıları çeşitli 
haberler rivayet etmiştir. 


Gençlik yıllarını özellikle Şii Hamdüni ailesi gençleriyle birlikte içki ve 
eğlence meclislerinde geçiren İbn Bessâm (a.g.e., XIV, 149-150; Ebü İshak 
el-Husri, s. 689; Râgıb el-İsfahâni, II, 676; İbn Hallikân, II, 364), 
muhtemelen bu sebeple babasından ümit ettiği maddi yardımı alamadığı 
gibi devlet ricâlinden de beklediği ilgiyi göremedi. Bu durum onun hiciv 
türü şiire yönelmesine sebep oldu. Şiirlerinde başta babası ve aile fertleri 
olmak üzere zamanın halife, vezir ve emirleriyle diğer devlet adamlarına 
ağır yergiler yönelten İbn Bessâm'ın geçimsiz bir tabiata ve isyankâr bir 
ruha sahip olmasını, Abbâsi yönetimine karşı isyan halinde bulunan Şia'ya 
sempati duymasına ve Şii Hamdüniler içinde yetişmesine bağlayanlar da 
vardır (Şevki Dayf, IV, 439). Ayrıca bu tavrının altında, her şeye karşı 
çıkarak meşhur olma ve varlığını kanıtlama hırsı ile hiciv dışındaki 
şiirlerinde zamanın büyük şairleriyle boy ölçüşememe hissi gibi psikolojik 
sebepler bulunduğu da ileri sürülmüştür. İbn Bessâm'ın yergilerinden bıkan 
Halife Mu'tazıd-Bıllâh, veziri Kasım b. Ubeydullah'a dilinin ihsanlarla 
kesilmesini emretmiş, bunun üzerine Kınnesrin ve Avâsım (bir rivayete 
göre Saymere) bölgesi berid hizmetine tayin edilmiştir. İbn Bessâm''ın elli 
yaşına doğru getirildiği bu göreve İbnü”l-Furât'ın ilk vezirlik yıllarına (909- 
912) kadar devam ettiği anlaşılmaktadır (Mes'üdi, IV, 213; Yâküt, XIV, 


152; İbn Hallikân, II, 364). 


İbn Bessâm?ın 306 (918), hatta 315 (927) yılında hayatta olduğuna dair 
rivayetler de bulunmakla birlikte (Mes'üdi, IV, 206; Yâküt, V, 319) onun 
302'de (914) Bağdat'ta vefat ettiği şeklindeki rivayet daha kuvvetli 
görünmektedir (Merzübâni, s. 154; Hatib, XII, 63; İbn Hallikân, II, 363). 
Ayrıca 301 (913) veya 303 (915) yılında öldüğü de kaydedilmektedir 
(Mes'üdi, IV, 206; İbn Hallikân, II, 363). 


Başta babası olmak üzere onunla arasının açılmasına sebep olduğu 
anlaşılan, ağır bir dille hicvettiği üvey annesi, büyük kardeşi Ca'fer (es- 
Sele), amcası Ca'fer ile oğlu Muhammed b. Ca'fer aile fertleri içinde 
yergilerine hedef olmuş kimselerdir (Mes'üdi, IV, 211; Hatib, IV, 313; 
Zemahşeri, 1, 145). Şiirlerinde özellikle vezirleri hicveden İbn Bessâm 
birçok liyakatsiz kimsenin rüşvetle vezir yapıldığını, bunların 
zulmettiklerini, rüşvetsiz iş yapmadıklarını, bazılarının cinsi sapık 
olduğunu, devlet hazinesinden çaldıkları servetlerle inşa ettikleri saray ve 
kâşanelerde sefahat ve eğlenceye daldıklarını anlatmıştır. Abbas b. Hasan, 
Ali b. İsâ b. Dâvüd, Ubeydullah b. Süleyman ve oğlu Kâsım, İbnü”l-Furât, 
Ahmed b. Furât, İsmâil b. Bülbül, Ebü Abdullah İbnü”l-Cerrâh ve İbn 
Mukle yergilerine konu olmuş vezirlerdir. Mütevekkil-Alellah, Mu'tazıd- 
Billâh, Mu'temid-Alellah, Muvaffak-Billâh, İshak b. İmrân ve bazı halife, 
emir ve valilerle İbnü”1-Mu'tez, Cahza el-Bermeki, Niftaveyh, Esed b. 
Cehver, İbnü”l-Merzübân el-Muhavveli ve bazı şair, edip ve yazarlar 
yerdikleri ünlüler arasında yer alır. 


İbn Bessâm hicivlerinde kinaye ve telmihlerin arkasına gizlenmemiş, 
yerdiklerinin isimlerini vermekten de çekinmemiştir. Sadece bir gün 
halifelik yaptıktan sonra öldürülen Abdullah İbnü”I-Mu“tez hakkında 
herkesin söz söylemekten çekindiği bir zamanda mersiye kaleme alması 
onun cesur bir kimse olduğunu göstermektedir. Bununla birlikte devlet 
adamları hakkında yazdığı bazı şiirlerini kimliğini gizlemek için Buhtüri, 
İbnü'r-Rümi, Cahza el-Bermeki, Küşâcim, Dikülcin ve diğer bazı şairlere 
nisbet ettiği de kaydedilmektedir (Yâküt, XIV, 140). Bu durum bazı 
şiirlerinin bu şairlerinkiyle karışmasına yol açmıştır. 


Halife Mu'tazıd-Bıllâh'ın 60.000 dinara yaptırdığı sarayını şairin bununla 


ilgili hicviyesini duyunca yıktırması (Mes'üdi, IV, 207-208) şiirlerinin 
hâkim olması, genelde fasih ve beliğ olmakla birlikte yer yer halk 
tabirlerine yer vermesi, bunları iktibas, tazmin ve telmihlerle süslemesi 
şiirlerinin etki alanının genişlemesine sebep olmuştur. İbn Bessâm'ın 
hicviyelerinin yanı sıra Cahza el-Bermeki, İbnü”l-Mu*tez ve İbnü”ş-Şıhhir 
es-Sayrafi ile atışmaları (münâkazât), gençliğinde yazdığı gazel ve 
hamriyyâtı, bazı tarihi hadiselere dair şiirleri, şikâyetnâme türü 
manzumeleri, Vezir İbn Mukle ve İbnü”l-Furât (Ali ve Ahmed) hakkında 
abartısız övgüleri, hayat tecrübelerini dile getirdiği âdâb, zühd ve 
hikemiyyâta dair bazı parçaları da mevcuttur. 


İbnü'n-Nedim şairin 100 yapraklık (4000 beyit) bir divanı olduğunu 
kaydeder. Ancak edebiyat, tarih ve biyografi kitaplarında yer alan, çoğu 
kısa yergi parçalarından (mukattaât) ibaret şiirlerinin toplamı 450 beyit 
kadardır. Ehl-i beyt hakkındaki manzumeleri günümüze ulaşmamıştır. 


İbn Bessâm'ın şuarâ ahbârına dair Ahbâru “Ömer b. Ebi Rebi'a, Ahbârü”!- 
Ahvaş, Münâkazâtü'ş-şu'arâ?, Kıtâbü'z-Zenciyyin, Divânü'r-resâ”ıl, 
Ahbâru İshâk b. İbrâhim en-Nedim (el-Mevşıli) adlı eserleri zamanımıza 
ulaşmamıştır. Son eserden el-Eğâni'de (VI, 169-170; XIV, 211-213) ismi 
belirtilmeden iki anekdot nakledilmiştir (İbnü”n-Nedim, s. 220; Yâküt, XIV, 
141; Keşfü'z-zunün, 1, 25). Kâtib Çelebi, İbn Bessâm eş-Şenterini'nin ez- 
Zahire fi mehâsini ehli”1-Cezire adlı eserini İbn Bessâm el-Bağdâdi'ye 
nisbet etmiştir (Keşfü”'z-zunün, I, 825). 
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İsmail Durmuş 


İBN BESSÂM eş-ŞENTERİNİ 


Çep ll al öd) 
Ebü'l-Hasen Ali b. Bessâm eş-Şenterini (6. 542/1147) 
Endülüslü edebiyat tarihçisi. 


Endülüs'ün batısında bulunan Batalyevs (Badajoz) civarındaki Şenterin”de 
(Santarem) doğdu ve hayatının büyük bir kısmını burada geçirdi. Bazı 
edebiyat tarihçileri Şentemeriye ile (Santa Marla) Şenterin'i birbirine 
karıştırdıkları için İbn Bessâm'ı Şentemeriyeli olarak göstermişlerdir. 


İbn Bessâm?ın doğduğu yıllarda Endülüs'ün batı taraflarına Eftasiler 
hâkimdi. İlme ve âlimlere büyük değer veren Eftasi Emiri Muhammed el- 
Muzaffer ile oğlu Ömer el-Mütevekkil dönemlerinde ilmi açıdan oldukça 
zengin bir ortamda yetişen İbn Bessâm küçük yaşlarda Kur'an'ı ezberledi. 
Yirmı yaşlarında İşbiliye* ye (Sevilla) giderek matematik, tarih ve edebiyat 
öğrenimi gördü. Üstün zekâsı ve gayretiyle kendini gösteren İbn Bessâm, 
bu sırada Şenterin'i ziyaret eden Eftasi Veziri İbn Abdün el-Fihri ile tanıştı. 
Vezir ona büyük değer vererek kendisiyle sohbette bulundu. Bu yıllarda 
dönemin meşhur şairleri İbn Hafâce ile Yahyâ b. Atıyye ez-Zukâk gibi 
şahsiyetlerin meclislerine katıldı. Onlarla ilmi ve edebi tartışmalar yaptı. Bu 
durum, onun İşbiliye'ye gittiğinde belli bir ilmi olgunluğa erişmiş olduğunu 
göstermektedir. 


Daha sonra Şenterin'den Üşbüne'ye (Lizbon) giden İbn Bessâm'ın burada 
ne kadar kaldığı bilinmemektedir. İbn Bessâm Liyün (Leon), Üşbüne ve 
Şenterin'in Kastılya Kralı VI. Alfonso tarafından işgal edildiği 486 (1093) 
yılında bölgeyi terkederek İşbiliye'ye gitti. Ancak buradaki hayatı da 
sıkıntılar içinde geçti ve 494”te (1101) Kurtuba'ya (Cordoba) yerleşti. 
50'ye (1109) kadar bu şehirde kaldıktan sonra İşbiliye'ye döndü. 
Tercümeler yaparak ve ileri gelenlere methiyeler yazarak durumunu 
düzeltmeye çalıştı. Bu dönemde giderek şöhreti artan İbn Bessâm vezirlerle 
dostluk kurdu. Hayatının en verimli yıllarını İşbiliye'de geçirdiği için bazı 


edebiyat tarihçileri onun İşbiliyeli olduğunu yazmıştır (M. Rıdvân ed-Dâye, 
s.371-372). Son zamanlarını Murâbıtlar döneminde geçiren İbn Bessâm bu 
devletin yıkıldığı 542 (1147) yılında Işbiliye”de vefat etti. 


İbn Bessâm Endülüs'te yetişen en büyük edebiyat eleştirmenlerindendir. ez- 
Zahire adlı eserinde yer alan manzum ve mensur metinler üstün bir edebi 
zevke sahip olduğunu göstermektedir. Yapıcı ve yol gösterici bir eleştirmen 
olmaya dikkat eden İbn Bessâm şairlere onur kırıcı hiciv söylememelerini 
tavsiye etmiştir. Kendisinin de hiciv şiirleri yazdığı kaydedilmekteyse de 
bunlar zamanımıza ulaşmamıştır. Çağdaşlarından Feth b. Hâkân el-Kaysi 
Kalâ'idü'l-ikyân adlı biyografik eserinde sevdiklerini övmek, 
sevmediklerini yermek suretiyle taraflı bir tutum sergilerken ez- 
Zahire'sinde tarafsızlığını koruyan İbn Bessâm ciddi ve titiz bir ilim adamı 
olarak tanınmıştır. 


Eserleri. İbn Bessâm'ın günümüze ulaşan tek eseri ez-Zahire fi mehâsini 
ehli”I-Cezire adını taşımaktadır. V. (XI.) yüzyıl Endülüs edebiyatına dair 
ansiklopedik bir eser olan ez-Zahire edebi ve tarıhi açıdan önemli bir 
kaynaktır. Özellikle mülükü”t-tavâif dönemindeki (1031-1090) edebi 
faaliyetler hakkında bilgi vermesi, ayrıca Ebü Mervân İbn Hayyân''ın (6. 
469/1076) altmış defter hacminde olduğu kaydedilen, zamanımıza intikal 
etmemiş el-Metin adlı tarih kitabındaki birçok bilgiyi ihtiva etmesi eserin 
önemini arttırmaktadır. Müellif el-Metin'den yaptığı nakillerde karmaşık 
meseleleri almadığı gibi uzun olanları da özetlemiş, fakat râvi isimlerini 
zikretmeyişi yaptığı nakillerin tarihi vesika olma değerini azaltmıştır. Öte 
yandan İbn Hazm'ın Naktü”l-“arüs adlı tarihinden ve İbn Kuteybe”den de 
bazı nakillerde bulunmuştur. Kendi dönemiyle mülükü”t-tavâifin son ve 
Muröâbıtlar'ın ilk devirlerinde yaşayan şair, edip ve siyaset adamlarının 
biyografileriyle şiir ve nesirlerinden örneklere yer vermiş, bir ölçüde 
onların edebi kişiliklerinin kritiğini yapmıştır. 


İbn Bessâm eserini, tesiri altında kaldığı Ebü Mansür es-Seâlibi'nin 
Yetimetü”'d-dehr'inde yaptığı gibi dört ana bölüme ayırmıştır. Birinci bölüm 
Kurtuba ve civarında yaşayan otuz dört şair, edip, siyaset adamı ve tarihçiye 
tahsis edilmiştir. Bu bölüm, Levi-Provençal'ın elinde bulunan nüshaya 
dayanılarak iki cilt halinde yayımlanmıştır (Kahire 1939, 1942). İkinci 
bölüm Batı Endülüs, İşbiliye ve civarında yaşayan kırk altı kişinin 


biyografisine, üçüncü bölüm Doğu Endülüs'e, dördüncü bölüm ise Doğu 
İslâm ülkelerinden Endülüs'e gelen otuz iki edip ve şairin hayatına ve 
eserlerinin tanıtımına ayrılmıştır. Bu son bölümün |. cildi Levi-Provençal 
nüshası esas alınarak neşredilmiş (Kahire 1945), eserin tamamı ise İhsan 
Abbas tarafından sekiz cilt halinde yayımlanmıştır (Beyrut 1975-1979). 
Muhammed Rıdvân ed-Dâye, ez-Zahire'den yaptığı seçmeleri Mine'z- 
Zahire fi mehâsini ehli”l-Cezire adıyla neşretmiştir (Dımaşk 1978). Eser, 
Es'ad b. Memmâti tarafından Letâ 'ifü”z-Zahire ve tarâ 'ifü”l-Cezire adıyla 
kısaltılmıştır. Kâtib Çelebi ez-Zahire'nin müellifi olarak Ebü'l-Hasan İbn 
Bessâm el-Bağdâdi'yı (6. 302/914) göstermiş (Keşfü'z-zunün, I, 825), 
eserin 1939'da yayımlanan birinci bölümü de bu şahsa nisbet edilmiştir. 


Müellifin ez-Zahire”de aynı tarzda kaleme aldığını söylediği el-İ“timâd “alâ 
mâ şahha min şi“ri”I-Mu“temid (b. “ Abbâd), el-İklilü”1-müştemil “alâ şi“ ri 
“Abdi”1-Celil (b. Vehbün), Silkü”l-cevâhir min tersili İbni”t-Tâhir 
(Muhammed b. Ahmed b. İshâk) ve Nuhbetü”l-İhtiyâr min eş*âri Zi”l- 
vizâreteyn İbn “Ammâr adlı eserleri günümüze ulaşmamıştır. 


İbn Bessâm''ın hayatı ve ez-Zahire'siyle ilgili olarak yayımlanmış çeşitli 
makalelerin yanında Hüseyin Yüsuf H. Haryüş, İbn Bessâm ve Kitâbühü'z- 
Zahire (Amman 1984), Ali b. Muhammed de İbn Bessâm el-Endelüsi ve 
Kıtâbü'z-Zahire (Cezâir 1989) adıyla müstakıl eser kaleme almışlardır. 
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Hüseyin Yazıcı 


İBN BEŞKÜVÂAL 


(İN Süz cal) 


Ebü'l-Kâsım Halef b. Abdilmelik b. Mes'üd b. Müsâ b. Beşküvâl el- 
Hazreci el-Ensâri el-Endelüsi (6. 578/1183) 


Endülüslü tarıhçı, fakih ve muhaddis. 


3 Zilhicce 494'te (29 Eylül 1101) Kurtuba”'da (Cordoba) doğdu. Ailesi aslen 
Belensiye (Valencia) civarındaki Şüriyyün (Sorrion) şehrindendir. 
Endülüs'te Mâliki mezhebinin önde gelen şahsiyetlerinden biri olan babası 
Abdülmelik aynı zamanda devrinin hadis ve kıraat âlimlerindendi. İbn 
Beşküvâl ilk tahsiline Kurtuba'da babasının yanında başladı. Daha sonra 
İşbiliye'ye (Sevilla) gidip Kadı Ebü Bekir İbnü”l-Arabi”den fıkıh dersleri 
aldı; ardından ona bağlı bazı bölgelerde kadı nâibi olarak görev yaptı. 


İbn Beşküvâl'in hocaları arasında Kadı Ebü Bekir İbnü”l-Arabi”den başka 
Ebü Muhammed İbn Attâb, Ebü Bahr İbnü”l-Esedi, İbn Mugis, İbn Rüşd el- 
Ced, Ebü'l-Hasan Şüreyh b. Muhammed, Ebü Bekir İbn Atıyye, Ebü”l- 
Velid İbnü”d-Debbâğ, Ebü”l-Kâsım İbn Baki, Ebü Muzaffer eş-Şeybâni ve 
Ebü Muhammed İbn Yerbü' eş-Şenterini sayılabilir. Endülüs'ün dışına 
çıkmayan İbn Beşküvâl ayrıca Ebü Ali es-Sadefi, Ebü”l-Kâsım İbn Manzir, 
Ebü”l-Hasan İbn Vâcib ve Hibetullah b. Ahmed eş-Şibli gibi devrin önde 
gelen âlimlerinden bazı eserlerin icâzetini almıştır. Öğrencilerinin en 
ünlüleri İbn Hayr el-İşbili, Ebü”l-Kâsım el-Kantari, Ebü”l-Hasan ed- 
Dahhâk, Muhammed b. Abdullah es-Saffâr, İbn At, Müsâ b. Abdurrahman 
el-Gırnâti ve Ebü”l-Hattâb İbn Dihye el-Kelbi”dir. 


Kurtubalı büyük hadis âlimlerinin sonuncusu sayılan İbn Beşküvâl hadis 
yanında Mâliki fıkhına ve tarihe (özellikle Endülüs tarıhı) vukufuyla 
tanınmıştır. Başta babası olmak üzere pek çok kişiden rivayette bulunmuş, 
devrindeki ve daha sonraki âlimlerce çok fazla nakil yapması sebebiyle 
eleştirilmiştir. Ancak buna rağmen daha çok Endülüslü ve Mağrıibli 
muhaddislerce sika sayılmıştır. 8 Ramazan 578'de (5 Ocak 1183) 


Kurtuba'da ölen İbn Beşküvâl'in, hocalarından çok sayıda eserin icâzetini 
aldığı ve Islâmi ilimlerin çeşitli dallarına dair yaklaşık elli eser yazdığı 
rivayet edilmektedir. 


Eserleri. 1. Kitâbü”ş-Şıla fi târihi e immeti'l-Endelüs. Müellifin en önemli 
çalışmasıdır. Endülüs tarihçilerinden İbnü”l-Faradi'nin (6. 403/1013) Târihu 
“ulemâ ”1I-Endelüs'üne zeyıl olarak kaleme alınan kitapta başta hadis ve 
fıkıh olmak üzere Endülüs'te çeşitli ilim dallarında tanınmış 1541 kişinin 
biyografisi yer almakta ve bu kişilerin hayatları anlatılırken sırasıyla 
isimleri, doğup büyüdükleri şehirler, lakapları, künyeleri, hocaları, 
öğrencileri, hadisçi iseler rivayette bulundukları kişiler ve kendilerinden 
hadis rivayet edenler, gittikleri şehirler, doğum ve ölüm yerleriyle tarihleri 
verilmektedir. Alfabetik sıra esas alınarak yazılan eser Endülüs'ün siyasal, 
kültürel ve sosyal tarihi açısından baş vurulması gereken bir kaynaktır; 
ayrıca Kurtuba'nın coğrafyası ve topografik yapısı açısından da önem taşır. 
İbn Beşküvâl çalışmasını 3 Cemâziyelevvel 534”te (26 Aralık 1139) 
tamamlamış, ancak daha sonraki yıllarda gözden geçirerek bazı ilâveler 
yapmıştır. Onun istifade ettiği kaynaklar arasında Ebü İshak İbn Şinzir el- 
Ümevi'nin Kitâbü” ie Ebü Ömer Ahmed b. Afif el-Kurtubi'nin 
Ahbâru kudât ve fukahâ? bi-Kurtuba, Abdullah b. İsmâil b. Muhammed'in 
Şüyühu İbn Hazrec ve Ebü Ca'fer Ahmed b. Abdurrahman el-Ensâri'nin 
Târihu Fukahâ”ı Tuleytula adlı eserleri başta gelir (diğer eserler için bk. 
Nâtık Sâlih Matlüb, XV/39, s. 143 vd.). Kitâbü”ş-Şıla ilk defa İspanyol 
şarkiyatçısı Francisco Codera y Zaidin tarafından iki cilt (Madrid 1882- 
1883), daha sonra İzzet el-Attâr el-Hüseyni (Kahire 1374/1955) ve İbrâhim 
el-Ebyâri (Kahire-Beyrut 1410/1989) tarafından üç cilt halinde 
neşredilmiştir. Kitaba yazılan bazı zeyiller ise şunlardır: İbnü”l-Ebbâr (6. 
658/1260), Kitâbü”t-Tekmile li-Kitâbi?ş-Şıla, İbn Abdülmelik el-Merrâküşi 
(6. 703/1303), ez-Zeyl ve”t-Tekmile li-Kitâbeyi”1-Mevşül ve'ş-Şıla, İbnü”z- 
Zübeyr es-Sekafi el-Gırnâti (6. 708/1308), Şılatü”ş-Şıla. 2. Kitâbü 
Gavâmizi”l-esmâ ?i"1-mübheme el-vâkı' a fi mütüni”l-ehâdisi'1-müsnede. 
Hatib el-Bağdâdi'nin el-Esmâ ?'ü'l-mübheme fi'l-enbâ 1”I-muhkeme'sine 
benzeyen eser, hadis metinlerinde ismi belirtilmemiş veya meşhur olmayan 
bir künye yahut lakapla anılmış kişilerin tesbitini konu almaktadır. Kitapta 
bu tür 324 müphem nokta tesbit edilmiştir ve bunlardan 120 kadarı 
Hatib'inkilerle aynıdır. Mahmüd Magrâvi'nin iki cilt (Mekke 1406) ve 
İzzeddin Ali es-Seyyid ile Muhammed Kemâleddin İzzeddin'in yine iki cilt 


(13 cüz) halinde (Beyrut 1407/1987) neşrettikleri eser ayrıca 1415'te (1994) 
Cidde'de basılmıştır. Millet Kütüphanesi'nde kayıtlı (Feyzullah Efendi, nr. 
496) Sıbt İbnü”l-A cemi tarafından yapılmış bir de ihtisarı mevcuttur. 3. 
Kitâbü'l-Müsteğisin billâhi teâlâ “inde'I-mühimmât ve'l-hâcât. Savaş 
durumunda ve kıtlık, kuraklık gibi tabii afetler karşısında Allah'tan nasıl 
yardım isteneceğine dair, başta Hz. Peygamber olmak üzere sahâbe, tâbiin 
ve daha sonraki din büyüklerinin başlarından geçen olaylar anlatılmış ve bu 
hususta yaptıkları dualar açıklanmıştır. 154 ayrı rivayeti ihtiva eden eser, 
Manuela Marin tarafından yazarın hayatı ve çalışması hakkında kaleme 
alınmış İspanyolca bir mukaddimeyle birlikte (Madrid 1991), daha sonra da 
Guneym b. Abbas b. Guneym tarafından (Kahire 1414/1994) 
yayımlanmıştır. 4. ez-Zeyl “alâ cüz'i Bakı b. Mahled fı”l-havZi ve”I-kevser. 
Bakı b. Mahled'in kırk dört rivayetten oluşan risâlesine yazdığı otuz değişik 
rivayeti içeren zeyildir. Eser Abdülkâdir b. Muhammed Atâ Süfi tarafından 
Merviyyâtü”ş-şahâbe fi'l-havzi ve'l-kevser adlı çalışma içerisinde (s. 109- 
126) yayımlanmıştır (Medine 1413). 5. Ahbâru İbn Vehb. İbn Vehb'in 
naklettiği rivayetlere dair bu risâle de Marin tarafından İspanyolca 
tercümesiyle birlikte neşredilmiştir (Al-Oantara, X, Madrid 1989, s. 385- 
403). 6. Kitâbü'l-Fevâ”idi'l-müntehabe ve'l-hikâyâtı”I-müstağrebe. Çeşitli 
kütüphanelerde yazma nüshaları olan eser (GAL Suppl., I, 580) esas 
itibariyle hadis rivayeti ve muhaddisler, ikinci derecede de zâhidler ve 
fakihler hakkında bilgi verir; ayrıca Endülüs, Mağrib ve Maşrık'ın ünlü 
simalarından bahseder. 


İbn Beşküvâl'in kaynaklarda adları geçen bazı eserleri de şunlardır: 
Mu'cem, Ahbâru İsmâil el-Kâdi, Ahbârü'l-A“meş, Ahbâru İbni”l- 
Mübârek, Ahbâru İbn “Uyeyne, Ahbâru kudâti Kurtuba, Ahbârü”l- 
Muhâsibi, et-Tenbih ve't-ta' yin li-men dehale”l-Endelüs mine't-tâbı'in, 
Zühhâdü'l-Endelüs ve e immetühâ, Zikru men rave'l-Muvatta? “an Mâlik, 
Turuku hadisi men kezebe “aleyye, Turuku hadisi'l-miğfer, el-Kurbetü 
ılallâh bi”ş-şalâtı “ale'n-nebi, Müselselât (Kıtâbü'ş-Şıla, neşredenin girişi, s. 
11-13; Nâtık Sâlih Matlüb, XV/39, s. 140). 
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Nadir Özkuyumcu 


İBN BEŞŞÂR el-ABDİ 


(bk. BÜNDAR, Muhammed b. Beşşâr). 


İBN BEZİZE 
(8440) 


Ebü Fâris (Ebü Muhammed) Abdülaziz b. İbrâhim b. Ahmed b. Bezize et- 
Teymi et-Tünisi (6. 673/1274) 


Mâliki âlimi. 


Tercih edilen görüşe göre 14 Muharrem 606'da (19 Temmuz 1209) 
Tunus'ta dünyaya geldi. Doğum tarihi 616 (1219) olarak da kaydedilir. 
Öğrenimini doğduğu yerde yaptı. Hocaları arasında, hepsi de VI. (XII) 
yüzyılda Mâlikiler'in büyük müctehidlerinden Muhammed b. Ali el- 
Mâziri'nin tesirinde kalan Ebü Abdullah Muhammed b. Abdülcebbâr er- 
Ruayni es-Süsi, Ebü Muhammed Abdüsselâm b. Alı el-Bürcini, Kadı Ebü”|l- 
Kâsım İbnü”l-Berrâ ve Ebü'l-Hasan Ali b. Ahmed el-Harrâli gibi 
şahsiyetler yer alır. Öğrenimini tamamladıktan sonra Mâlikiler'in 
Tunus'taki önemli âlimlerinden biri oldu. Gençlik dönemini Hafsi Emiri 
Ebü Zekeriyyâ, olgunluk ve yaşlılık dönemini oğlu Müstansır zamanında 
geçirdi. Kelâm, fıkıh, tefsir ve Arap diline ait eserler telif ettiği gibi pek çok 
öğrenci yetiştirdi. İfrikıye Kadısı İbn Zeytün onun meşhur öğrencilerinden 
biridir. İbn Bezize'nin ölümüyle ilgili olarak kaynaklarda farklı tarihler 
kaydedilir. 4 Rebiülevvel 662'de (5 Ocak 1264) veya 663 (1265) yılında 
öldüğüne dair rivayetleri isabetli bulmayan Ahmed Bâbâ et-Tinbükti'ye 
göre 673 (1274) yılında Tunus'ta vefat etti (Neylü”l-ibtihâc, s. 268). 


Eserleri. 1. el-İs*âd fi şerhi'l-İrşâd (el-İs“âd fi tahriri makâşıdi”I-İrşâd, el- 
İsâd “ale”l-İrşâd). İmâmü”i-Haremeyn el-Cüveyni'ye ait eserin şerhidir 
(Tunus, Dârü”l-kütübi”l-vataniyye, nr. 604, 20073). 2. Gâyetü”l-emel fi 
şerhi'l-Cümel. Zeccâci'nin el-Cümel fi'n-nahv adlı eserine yapılmış bir 
şerhtir (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1484). 


İbn Bezize'nin kaynaklarda zikredilen diğer eserleri de şunlardır: 1. 
Şerhu”l-“ Akideti”l-burhâniyye. Ebü Amr Osman b. Abdullah'a ait eser 
üzerine yapılmış bir şerhtir. 2. Şerhu'l-esmâ ?1”I-hüsnâ. 3. el-Menkül min 


mu'cizâtı'r-Resül. 4. et-Tenbih “alâ mevâZı'a min Minhâcı”l-edille. Büyük 
bir ihtimalle İbn Rüşd'e ait el-Keşf “an menâhici”l-edille adlı kitapta hatalı 
bulduğu görüşleri eleştirdiği bir eserdir. 5. el-Beyân ve't-tahşil el-mutlı' 
“alâ “ulümi”t-Tenzil (Tefsirü”1-Kur'âni”l-Kerim). Eserde İbn Atıyye el- 
Endelüsi ile Zemahşeri'nin tefsirlerinden geniş çapta nakiller yapılmış ve 
her iki müellifin yöntemi birleştirilmiştir. 6. Minhâcü'l-avârıf ilâ rühi”|- 
ma' ârif. Müellif tarafından İzâhu”s-sebil ilâ menâhici”t-te'vil adıyla ihtisar 
edilen eserde te'vil yöntemleri üzerinde durulur. 7. el-Envâr fi fazlı”|I- 
Kur'ân ve'd-du'â? ve'l-istiğfâr. 8. Şerhu't-Telkin. Kadı Abdülvehhâb b. Ali 
el-Bağdâdi'ye ait eserin şerhidir. 9. Şerhu”l-Ahkâmi”l-kübrâ. İbnü”|- 
Harrât'ın hadislerden çıkarılan hükümlere dair el-Ahkâmü”l-kübrâ'sına 
yapılmış bir şerhtir. 10. Şerhu”l-Ahkâmi”ş-şuğrâ. Yine İbnü”l-Harrât'ın 
hadislerden çıkarılan hükümlere dair eserinin şerhidir. 11. Şerhu'l-Mufaşşal. 
Zemahşeri'nin nahve dair eserine yapılmış bir şerhtir. 
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Mustafa Öz 


İBN BEZZÂZ 


Gr) 
Tevekküli b. İsmâil b. Hâc Muhammed el-Erdebili (6. 759/1358?den sonra) 


Safeviyye tarikatının kurucusu Safiyyüddin-i Erdebili”nin menâkıbına dair 
Safvetü's-safâ. Adlı eserin müellifi. 


Nisbesinden Safeviyye tarikatının merkezi Erdebil şehrinden olduğu 
anlaşılmaktadır. Muhtemelen burada doğup büyüdü. Babasının kumaş 
tüccarı (bezzâz), kendisinin ise Safiyyüddin-i Erdebili'nin (6. 735/1334) 
oğlu ve halifesi Şeyh Sadreddin-i Erdebili”'nin (6. 794/1392) müridi olması 
dışında ailesi ve hayatı hakkında bilgi yoktur. 


İbn Bezzâz, Şeyh Sadreddin'in babası ve mürşidi Safiyyüddin-i Erdebili 
hakkında verdiği bilgilere dayanarak kaleme aldığı Şafvetü'ş-şafâ? adlı 
eseriyle tanınır. Müellif, asıl adı Mevâhibü's-seniyye fi menâkıbı”ş- 
Şafeviyye olan eseri yazarken Eflâki'nin Menâkıbü”1-“ârifin'ini örnek 
almıştır. Safiyyüddin-i Erdebili'nin vefatından yirmi dört yıl sonra oğlu 
Sadreddin-i Erdebili”nin isteği üzerine kaleme alınan eser 759 (1358) 
yılında tamamlanmıştır (nüshaları için bk. Storey, 1/2, 239-240). Eserde 
Safeviyye tarikatının kurucusu Safiyyüddin İshak'ın soyu, doğumu, 
yetişmesi, tahsili, Şeyh İbrâhim Zâhid-i Geylâni'ye mürid oluşu, onun 
vefatından sonra halifesi sıfatıyla yürüttüğü irşad faaliyetleri, tekkesindeki 
günlük hayatı, kerâmetleri, vefatı, halifeleri, müridleri ve bunların 
kerâmetleri hakkında geniş bilgi verilir. Bu arada yer yer dönemin içtimai 
ve siyasi durumu, âdet ve an'aneleri hakkında bilgiler ihtiva etmesi eseri 
tarih bakımından da önemli kılmaktadır. Genellikle Safevi tarihçileri, bu 
hususta en eski kaynak olması dolayısıyla Safeviler'in soyunu ve Safeviyye 
tarikatını anlatırken bu esere başvurmuşlardır. On iki bölümden meydana 
gelen eser, Şah 1. Tahmasb'ın (6. 984/1576) emriyle Ebü”l-Feth-i Hüseyni 
tarafından yeniden düzenlenmiş, bu arada metne Safeviler'in İmam Müsâ 
el-Kâzım'ın soyundan geldiklerini ifade eden bazı ibareler ilâve edilmiştir. 
Eserin Mirza Ahmed b. Kerim-i Tebrizi hattıyla yapılan taş basımında 


(Bombay 1329/1911) bu nüsha esas alınmıştır. Kitabın müellif nüshasını 
incelediğini söyleyen çağdaş araştırmacılardan Mirza Abbaslı, bu nüsha 
üzerinde de bazı değişiklikler yapıldığı 


görüşündedir. Fars edebiyatı tarihi bakımından da önem taşıyan eser (Safâ, 
112, s. 1293), 949 (1542) yılında Şirazlı M. Kâtib Neşâti tarafından Doğu 
Türkçesi'ne tercüme edilmiştir (Ricu, s. 281). Şafvetü'ş-şafâ'ın bir ilmi 
neşri henüz gerçekleştirilmemiştir. 
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Ethem Cebecioğlu 


İBN BİBİ 
(ul) 


Nâsırüddin Hüseyn b. Muhammed b. Ali el-Ca'feri er-Rugadi el-Münşi (6. 
684/1285'ten sonra) 


Anadolu Selçukluları hakkındaki el-Evâmirü'l-' Alâ 'iyye fi'l-umürt”|- 
“Alâ iyye adlı Farsça eseriyle tanınan Iranlı edip ve tarihçi. 


Hayatı hakkında bilinenler el-Evâmirü”l-“ Alâ 'iyye'de çeşitli vesilelerle 
verdiği bilgilere dayanmaktadır. Künyesini Hüseyin b. Muhammed b. Ali 
el-Ca*feri er-Rugadi el-müştehir bi-İbn Bibi el-Müneccime (bk. tıpkıbasım, 
s. 10) şeklinde kaydeden İbn Bibi'nin Rugadi nisbesinden İran'ın 
Mâzenderan bölgesindeki Rugad şehrine mensup olduğu söylenebilir. 
Annesi Bibi Müneccime, Nişâbur'dakı Şâfiiler'in reisi Kemâleddin 
Simnâni'nin kızı olup anne tarafından Fakıh Muhammed b. Yahyâ'nın 
torunudur. İbn Bibi annesinin ilm-i nücümu iyi bildiğini (a.g.e., s. 442), 
sultan ve emirlerin nezdinde itibar sahibi olduğunu, çok az sayıda kadının 
ilimle uğraştığı bu dönemde kendisine takdir ve hayranlık duygularıyla 
bakıldığını söyler (a.g.e., s. 422). Babası Mecdüddin Muhammed Tercümân 
ise Kür-ı Surh (Küb-ı Surh (71) seyyidlerinden ve Cürcân şehrinin ileri 
gelenlerindendir (a.g.e., s. 443). Hârızmşah Alâeddin Muhammed devrinde 
(1200-1220), ünlü tarihçi ve İlhanlı devlet adamı Alâeddin Atâ Melik 
Cüveyni'nin dedesi müstevfi sâhib-divân Şemsülhak ve'd-din'in 
(Şemseddin Muhammed b. Muhammed b. Ali) yanında iyi bir münşi olarak 
yetiştirilmiştir (a.g.e., s. 10). Hârizmşahlar devrinde uzun süre bu görevini 
sürdürmüş ve sultanın yakınları arasına girmeyi başarmıştır. Anadolu 
Selçuklu Hükümdarı 1. Alâeddin Keykubad'ın, Ahlat'ı kuşatan Celâleddin 
Hârizmşah'a elçi olarak gönderdiği Kemâleddin Kâmyâr bu sırada İbn 
Bibi'nin annesinin babası Bibi Müneccime ile tanışmış ve dönüşünde 
sultana ondan övgüyle bahsetmiştir. Celâleddin Hârizmşah ile I. Alâeddin 
Keykubad arasında cereyan eden ve Celâleddin'in mağlübiyetiyle 
sonuçlanan Yassı Çimen Savaşı'ndan (627/1230) sonra veya Celâleddin 
Hârizmşah'ın 1231'de Diyarbekir önlerinde Moğol kuvvetlerine yenilmesi 


ve ölümü üzerine Eyyübi Hükümdarı el-Melikü”l-Eşref Muzafferüddin 
Müsâ'nın yanına Dımaşk'a gitmişler, Alâeddin Keykubad daha sonra el- 
Melikü”l-Eşref”ten onları Anadolu'ya göndermesini istemiş, bunun üzerine 
Konya'ya gelip 1. Alâeddin Keykubad'ın hizmetine girmişlerdir (a.g.e., s. 
442). Sultan Alâeddin Keykubad devrinde münşi (divan kâtibi) olarak 
görev yapan babasına bazı diplomatik görevler de verilmiştir. Annesi Bibi 
Müneccime, Selçuklular'ın 631 (1233) yılında Harput önlerinde 
Eyyübiler?'le savaştığı sırada Sultan I. Alâeddin Keykubad'ın yanında 
bulunmuş ve Harput Kalesi'nin alınacağını önceden haber vermiş, savaşta 
ve barışta sultanın yanından ayrılmamıştır (a.g.e., s. 442-443; Tevârih-i Âl-i 
Selcük, s. 196-197). Bu bilgilerden hareketle İbn Bibi'nin ebeveyninin 
1231-1233 yılları arasındaki bir tarihte Anadolu'ya geldiği ve 
Selçuklular'ın hizmetine girdiği söylenebilir. Annesi sultana müneccim 
olarak hizmet etmiş, babası Mecdüddin Muhammed Tercümân ise 
firâşhâne-i hâs müşrifliğine (sultanın yatağının hazırlanmasından sorumlu 
kişi) getirilmiş, daha sonra Selçuklu emirleri arasına dahil edilmiş ve münşi 
olarak görevlendirilmiştir. 11. Giyâseddin Keyhusrev zamanında da (123 7- 
1246) tercüman olarak tayın edilmiş ve çeşitli hükümdarlara gönderilen 
elçilik heyetlerinde yer almıştır. Adı, Anadolu Selçuklu Emiri Celâleddin 
Karatay'ın 651 (1253) tarıhlı vakfiyesinde şahitler arasında 
zikredilmektedir (Turan, TTK Belleten, X11/45 (1948), s. 87). 


Babasının Şâban 670'te (Mart 1272) ölümünden sonra onun görevleri İbn 
Bibi'ye verildi. Muhtemelen NI. Gıyâseddin Keyhusrev devrinde (1266- 
1284) Divân-ı İnşâ ve Tuğrâ reisliğine getirilen İbn Bibi, el-Evâmirü”l- 
“Alâ 'iyye'nin meçhul bir müellif tarafından yapılan muhtasarında “Emir 
Nâsırü”l-mille ve*d-din mâlik-i (emir-i) Divân-ı Tuğrâ” olarak (Tevârih-i 
Âl-i Selcük, s. 2, 196) anılmaktadır. 11. Gıyâseddin Mesud zamanında 
(1284-1296, 1302-1310) Moğollar'ın Anadolu'nun idaresine memur ettiği 
sâhib-divân Şemseddin Cüveyni ile tanışmış ve bu sırada İlhanlılar?ın 
Bağdat valisi olan Alâeddin Atâ Melik Cüveyni ile Bağdat'ta görüşmüştür 
(Safâ, 111/2, s. 1215). 


Anadolu Selçuklu Devleti'nin yaklaşık bir asırlık dönemi için en önemli 
kaynaklardan biri olan el-Evâmirü'l- Alâ 'iyye fi'l-umüri”1-“ Alâ 'iyye'nin 
isminde yer alan Alâiyye kelimelerinden birincisi İlhanlılar'ın ünlü devlet 
adamı ve tarihçisi Alâeddin Atâ Melik Cüveyni'ye, ikincisi Anadolu 


Selçuklu Sultanı I. Alâeddin Keykubad'a nisbetle kullanılmıştır 
(tıpkıbasım, s. 11). Alâeddin Atâ Melik Cüveyni ile kardeşi Şemseddin 
Muhammed Cüveyni'nin hizmetine giren ve onların yakın dostu olan İbn 
Bibi, Alâeddin Atâ Melik Cüveyni'nin kendisinden Bilâd-ı Rüm'un 
(Anadolu) fethinden başlamak üzere bir Anadolu Selçuklu tarihi yazmasını 
isteğini söylemektedir (a.g.e., s. 472). İbn Bibi eserin mukaddimesinde 
Cüveyni'nin Irak, Horasan, Fars ve Kirman sahalarındaki hayırlı işlerini 
zikretmiş, daha sonra onun tarih kitapları yazmaya başladığını ve eserinin 
sonuna tam bir Anadolu Selçuklu tarihi ilâve etmek istediğini ve bu işi 
kendisine havale ettiğini, Selcüknâme'yi Alâeddin Cüveyni'nin bu isteği 
üzerine kaleme aldığını ve Sultan Alâeddin Keykubad'ın “makâmât ve 
azemât”ını tam olarak ihtiva ettiği için eseri el-Evâmirü”l-“ Alâ tiyye fi”'1- 
umürül-“Alâiyye diye adlandırdığını söylemektedir (a.g.e., s. 11). 


İbn Bibi, Anadolu Selçukluları'nın ilk dönemlerine ait olaylar hakkında 
sağlıklı bilgi edinemediğini ve konuyla ilgili farklı rivayetler bulunduğunu 
söyledikten sonra esere (a.g.e., a.y.) Sultan II. Kılıcarslan'ın oğlu |. 
Gıyâseddin Keyhusrev'i veliaht tayın etmesi ve kısa bir süre sonra da 
ölümüyle (588/1192) başlamış, 1. İzzeddin Keykâvus dönemi (1211-1220) 
hakkında kısa bilgiler verdikten sonra 1. Alâeddin Keykubad dönemini 
muhtemelen büyük çapta Melikü'ş-şuarâ Bahâeddin Ahmed b. Mahmüd 
Kanii-yı Tüsi'ye dayanarak (Safâ, 111/1, s. 494-498; 111/2, s. 1215) 


diğerlerine göre daha ayrıntılı biçimde anlatmıştır. 


Alâeddin Keykubad'ın ölümünden (1237) sonra meydana gelen siyasi ve 
idari karışıklıklar hakkında bilgi veren İbn Bibi Sultan 1. Alâeddin'i her 
bakımdan idealize ederek tasvir etmiştir. Eser, Il. İzzeddin Keykâvus'un 
oğlu TI. Gıyâseddin Mesud'un 679”da (1280) Kırım'dan Anadolu'ya gelişi, 
İlhanlı Hükümdarı Abaka Han tarafından Harput, Malatya ve Sivas'a hâkim 
olduğunun tasdik edilişine dair bilgiler ve sultana yapılan vaadlerin yerine 
getirilmesi temennileriyle sona ermektedir. İbn Bibi, el-Evâmirü”l- 

“Alâ iyye'yı 679 yılı içerisinde Zilhicce ayından önce (1281) tamamlamış 
(İA, V/2, s. 713) ve kendisinden övgüyle söz ettiği Alâeddin Atâ Melik 
Cüveyni'ye takdim etmiştir (Tevârih-i Âl-i Selcük, s. 742-743). Herbert 
Wilhelm Duda ise eserin 680 yılı başında (1281) tamamlandığını söyler 
(ED fİng.|, IM, 737). 


İbn Bibi eserini bizzat şahit olduğu olaylara, görüp işittiği haberlere ve 
belgelere dayanarak kaleme almış (tıpkıbasım, s. 11) ve herhangi bir yazılı 
kaynak kullanmamıştır. Bu durum, kendi yaşadığı devrin dışındaki olaylar 
hakkında verdiği bilgilerin değerini azaltmaktadır. Ancak bazı bölümlerde 
Kânii-yi Tüsi'nin manzum Selcüknâme'sini kullandığı anlaşılmaktadır 
(Safâ, 111/1, s. 494-503). Olaylar anlatılırken kronolojiye dikkat edilmemiş 
ve birbirleriyle irtibatlandırılmamıştır. I. Gıyâseddin Keyhusrev'in 605 
(1208-1209) yılında Ermeniler'e karşı düzenlediği sefere ise hiç yer 
verilmemiştir. Halk arasında yaygın şifahi rivayetlerden faydalanan İbn Bibi 
zaman zaman inanılması güç hikâyeler de anlatmaktadır. Eserin 1. Alâeddin 
Keykubad devrine ait kısmı, olaylara şahit olan kimselerden aldığı bilgilere 
dayanması sebebiyle Anadolu Selçuklu tarihinin bu dönemi için en önemli 
yerli kaynaktır. Bununla beraber bu kısımda da bazı önemli olaylara hiç yer 
vermemiş veya gerektiği şekilde yansıtmamıştır. Selçuklu hânedanına 
duyduğu minnet ve şükran sebebiyle hânedan aleyhine 
değerlendirilebilecek olaylara hiç temas etmemiştir. 1. Alâeddin 
Keykubad'dan sonraki dönemde Selçuklu hânedanının içine düştüğü 
durumu, devrin siyasi ve idari aksaklıklarını ise gözler önüne sermiştir. İbn 
Bibi, tarihi olayları bütün ayrıntılarıyla ortaya koymak yerine edebi ve 
sanatkârane bir üslüp içinde nakletmeyi tercih ettiği için ediplik yönü 
tarıhçılık yönünden daha ağır basmaktadır. Bu yüzden birçok hadisenin 
tarihini kaydetmemiş, buna karşılık Şark-İslâm edebiyatında asırlardır 
bilinen nasihat ve tavsiyelere yer vermiştir. 


İbn Bibi'nin zaman zaman kronolojik hatalara da düştüğü görülmektedir. 
Meselâ 675'te (1276-77) meydana gelen Hatiroğlu isyanının tarihini 665 
(1267) olarak göstermiştir (tıpkıbasım, s. 666). Bütün bunlara rağmen siyasi 
ve içtimai tarih açısından Anadolu Selçukluları'nın en önemli kaynağı olma 
özelliğine sahip olan eser çok az sayıda tarihçi tarafından kaynak olarak 
kullanılmıştır. Bunların başında ünlü Osmanlı tarihçisi Müneccimbaşı 
gelmektedir. 


el-Evâmirü”l-“ Alâ 'iyye'nin günümüze intikal eden tek nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Ayasofya, nr. 2985). Zahriye 
sayfasındaki ibareden bu nüshanın bizzat müellif tarafından III. Gıyâseddin 
Keyhusrev'e takdim edilmek üzere İbrâhim b. İsmâil b. Ebü Bekir el- 


Kayseri'ye istinsah ettirildiği anlaşılmaktadır (tıpkıbasım, s. 744). Bu 
nüshadan istinsah edilmiş nüshalardan biri Millet Kütüphanesi'nde (or. 
819), diğeri Paris'te Bibliothögue Nationale'dedir (LA, V/2, s. 714). 


İbn Bibi eserinde ağır ve muğlak ifadeleri tercih etmiş, Arapça ibarelere ve 
secili ifadelere yer vermiştir. Kitapta 1400 beyitten fazla şiir vardır. Bu 
bakımdan el-Evâmirü”l-“ Alâ iyye, Farsça yazılmış mensur eserler arasında 
üslübunun ağırlığı ve edebi karakteriyle özel bir yer işgal eder. Nâdir 
kullanılan ve anlaşılmayan deyimlere yer vermesi, sık sık başvurduğu 
mübalağalarla mânadan uzaklaşması, düşüncelerine şahit göstermek veya 
mânaya güzellik katmak için konuya uygun düşmeyen Arapça atasözleri 
veya Arapça, Farsça şiirler nakletmesi okuyucuyu usandırıcı ve anlamı 
zorlaştırıcı niteliktedir. Eserdeki 1400 beyitten Cüveyni ailesi hakkındakiler 
İbn Bibi'ye, diğerleri ise Zâhirüddin Ebü”l-Fazl Tâhir b. Muhammed 
Firyâbi, Nizâmeddin Ahmed Erzincâni, Kânii-yı Tüsi gibi şairlerle 
isimlerini zikretmediği diğer şairlere aittir. Zebihullah Safâ 1. Gıyâseddin 
Keyhusrev, 1. İzzeddin Keykâvus ve 1. Alâeddin Keykubad devrine ait 
bölümlerin tamamının Kâanii-yı Tüsi'ye ait olduğunu söyler (Edebiyyât, 
IM2, s. 1214). 


Müellifin Selçuklu hânedanına karşı şükran duyguları beslemesi ve olayları 
anlatırken bunların etkisinde kalması sebebiyle verdiği bilgiler diğer 
kaynaklarla mukayese edilerek kullanılmalıdır. İbn Bibi, devlete karşı 
gelerek zaman zaman karışıklıklar çıkaran Türkmenler, fityân, rünüd 
zümreleri hakkında olumsuz düşüncelere sahiptir. Eserini Moğol hâkimiyeti 
döneminde yazıp bir İlhanlı devlet adamına sunmuş olduğundan 
kanaatlerini açıkça ifade edememekle birlikte Moğollar'ın Selçuklu 
Devleti'ne karşı güttükleri şiddet politikasını ve Anadolu'da yaptıkları 
maddi ve mânevi tahribatı çeşitli vesilelerle dolaylı olarak anlatmaktan 
çekinmemiştir. İranlılar?a karşı sempati duymakla beraber devlet işlerindeki 
hatalarından dolayı onları mâzur görmemiştir. Meselâ Rum asıllı Celâleddin 
Karatay'ı olumlu icraatı sebebiyle överken Sâhib Şemseddin İsfahâni ve 
Sâhib Şemseddin Tuğrâi'yi devlet aleyhine zararlı faaliyetlerinden dolayı 
tenkit etmiştir. 


İbn Bibi sultanların siyasi faaliyetlerini edebi bir üslüpla anlatmış, toprak 


ıdaresiyle bilhassa iktâ, mülk ve hibe türü toprakların varlığına dair ilk 
bilgilere yer 


vermiştir. Eserde şehirler hakkında kaydedilen bilgiler yetersizdir. 
Toplumun daha çok üst tabakalarıyla ilgili bilgiler vermiş, etnik ve dini 
kimliklerden ziyade âyan, iğdişler ve halkın ileri gelenlerini ön plana 
çıkarmıştır. Saraydaki eğlence ve düğünlerden bahsetmiş, ancak devlet 
hazinesinin durumu hakkında bilgi vermemiştir. Moğollar'a karşı itaatkâr 
bir politika izlenmesinden yana olan İbn Bibi, devletin dış politikasıyla 
ilgili olarak Anadolu Selçuklu-İlhanlı münasebetleri konusunda da bilgi 
vermiş, diğer devletlerle ilişkilerden ya hiç bahsetmemiş ya da çeşitli 
vesilelerle kısaca temas etmekle yetinmiştir. 


el-Evâmirü”l- Alâ 'iyye'yı bir tarih kitabı olmaktan çok VI. (XTII.) 
yüzyıldaki parlak İslâm kültürünü yansıtan bir hâtırat kitabı olarak 
değerlendirmek daha doğrudur. İbn Bibi Anadolu Selçuklu Devleti'nin 
sadık bir hizmetkârı, saray görevlisi ve yüksek bürokrasisinin bir mümessili 
sıfatıyla kaleme aldığı eserinde Anadolu'nun siyasi, içtimai, idari, iktisadi 
ve kültürel hayatından hakiki ve cazip tablolar çızmiş, ancak çağdaşı olduğu 
halde Mevlânâ Celâleddin-iı Rümi ve Hacı Bektâş-ı Veli gibi meşhur 
siımalardan bahsetmemiştir. Alâeddin Atâ Melik Cüveyni'nin Târih-i 
Cihângüşâ”sını örnek almışsa da bu eserin seviyesine ulaşamamıştır. 


İlk defa Adnan Sadık Erzi tarafından önsöz ve fihrist ilâvesiyle tıpkıbasım 
halinde yayımlanan el-Evâmirü”l-“ Alâ'iyye'nin (Ankara 1956) tamamını 
tenkitli olarak neşretmeyi planlayan Adnan Sadık Erzi ile Necati Lugal, 
sadece II. Kılıcarslan'ın ölümünden (1192) I. Alâeddin Keykubad'ın tahta 
çıkışına (1220) kadar meydana gelen olayları içeren |. cildi 
yayımlayabilmişlerdir (Ankara 1957). Kurt Erdmann eserdeki bilgileri sanat 
tarıhi açısından değerlendiren bir çalışma yapmıştır (Ibn Bıbı Als 
Kunsthistorische Ouelle, İstanbul 1962). Eserin tamamı Mürsel Öztürk 
tarafından Türkçe'ye tercüme edilmiştir (1-11, Ankara 1996). 

el-Evâmirü'l- Alâ 'iyye'nin “dâmet fezâilühü” kaydından anlaşıldığına göre 
(Tevârib-i Âl-i Selcük, s. 2) daha müellif hayatta iken yapılmış bir 
muhtasarı vardır. Çok hacimli olan eseri ihtisar eden şahıs kitabın 
muhtevasını aynen nakletmek konusunda büyük bir itina göstermiştir. Fasıl 


başlarında İbn Bibi'yi esas alan bu kişinin, İbn Bibi”nin tarih vermeden 
anlattığı bazı olayların tarihini kaydetmek suretiyle ayrı bir önem 
kazandırdığı eseri ne zaman tamamladığı tartışmalıdır. Kitap en erken 25 
Rebiülâhir 680 (13 Ağustos 1281), en geç de 687'de (1288) tamamlanmış 
olmalıdır (İA, V/2, s. 715). Duda ise 1 Şâban 683-1 Şevval 684 (13 Ekim 
1284-30 Kasım 1285) tarihleri arasında tamamlandığını ileri sürmektedir 
(EI2 fİng.J, MI, 738). M. Fuad Köprülü (TTK Belleten, VI/45 (1948), s. 
388 vd.), Mükrimin Halıl Yınanç (s. 9) ve Zeki Velidi Togan (s. 190), eseri 
İbn Bibi'nin kardeşi Nâsırüddin Yahyâ'nın ihtisar ettiğini kaydederlerse de 
bu konudaki çalışmalarıyla tanınan Adnan Sadık Erzi, İbn Bibi'nin anne ve 
babasına tahsis ettiği fasıla tekabül eden kısma ihtisarı yapan kişinin “zikr-i 
vâlid ve vâlide-i müellif-i asl-ı ân (in) Muhtaşar Emir Nâsırüddin” başlığını 
koymasını ve “vâlide-i o” diye söze başlamasını (Tevârih-i Âl-i Selcük, s. 
196), Nâsırüddin Yahyâ'nın muhtasarın değil el-Evâmirü'l- Alâ 'iyye'nin 
müellifi olduğuna açık delil sayar (İA, V/2, s. 715). İbn Bibi'nin eserinin 
hiçbir yerinde kardeşinden bahsetmemesi de bu görüşü desteklemektedir. 
Muhtasarda İbn Bibi'nin adının (Nâsırüddin Hüseyin) yanlışlıkla 
Nâsırüddin Yahyâ olarak kaydedilmesi bu ihtilâfa sebep olmuştur. İbn 
Bibi'nin babasından bahsederken kullandığı “peder-i bende” (tıpkıbasım, s. 
485) kelimelerinin muhtasarın müellifi tarafından atılarak sadece 
Mecdüddin kelimesinin bırakılması da (Tevârih-i Âl-i Selcük, s. 221) Erzi 
tarafından bu görüşü teyit eden bir delil olarak gösterilmiştir (A, V/2, s. 
715). Muhtaşar-ı Selcüknâme'nin tek nüshası Paris Bibliothögue 
Nationale'dedir (Storey, 11/2, s. 409 vd.). Ch. Schefer, eserin 1. Gıyâseddin 
Keyhusrev ve 11. Süleyman Şah dönemine ait kısımlarını Fransızca 
tercümesiyle birlikte yayımlamıştır (Ouelgues chapitres de |abrege du 
Seldjouk Nameh compose par I*E&mir Nassir eddin Yahia. Recuil de textes et 
traductions publie â occasion du Ville congres international des 
orientalistes tenu â Stockholm en 1889, serie V-VI, Paris 1889, TII, 3-102). 
Muhtaşar'ın tamamı Houtsma tarafından neşredilmiştir (bk. bibi.). 
Muhammed Cevâd Meşkür ise bu muhtasarı bir mukaddime ile ve Selçuklu 
tarihine dair bazı ilâveler yaparak Ahbâr-ı Selâcika-i Rüm adıyla 
yayımlamıştır (Tahran 1350 hş.). M. Nuri Gençosman eseri, Anadolu 
Selçuklu Devleti Tarihi: İbn Bibi'nin Farsça Muhtasar Selçuknâmesi”nden 
adıyla Türkçe'ye tercüme etmiştir (Ankara 1941). Eser Duda tarafından 
notlar ilâve edilerek Almanca'ya çevrilmiştir (Die Seltschukengeschichte 
des Ibn Bibi, Copenhagen 1959). 


el-Evâmirü”l-“ Alâ?iyye'nin yine müellifi meçhul Târih-i Âl-i Selcük der 
Memâlik-1i Rüm adlı başka bir muhtasarı daha mevcuttur. Bu muhtasarın 
yegâne nüshası Gotha”'dadır (Storey, 11/2, s. 409 vd.; Yınanç, s. 9 vd.; 
Togan, s. 190). 


Yazıcızâde Ali, el-Evâmirü'l-“ Alâ 'iyye'yi bazı ilâvelerle Türkçe'ye 
çevirerek 11. Murad'a ithaf etmiştir. Bu tercüme, Yazıcızâde'nin Târih-i Al-i 
Selcük, Oğuznâme veya Moğolnâme de (TSMK, Revan Köşkü, nr. 1391) 
denilen eserinin “Zikr-i Pâdişâhi-ı Sultân Süleyman Şah der Rüm” faslı ile 
başlayan üçüncü kısmını oluşturur. Yazıcızâde Ali, Anadolu 
Selçukluları'nın kuruluş devri hakkında kısa bilgi verdikten sonra el- 
Evâmirü”l- Alâ iyye'yi başlıklarını aynen tekrarlayarak tercüme etmiştir. 
İbn Bibi'nin anne ve babasına ait yerlerle bazı Arapça manzumeler ve zor 
ibareler dışında tercümede metne sadık kalmış, Alâeddin Atâ Melik 
Cüveyni'den övgüyle söz edilen yerlere 1. Murad'ın adını koymuştur. 
Yazıcızâde tercümede İbn Bibi ve eserinin adına hiç yer vermemiştir. Bu 
arada büyük emirlerin hangi Oğuz boylarına mensup olduklarını belirtmiş 
ve Selçuklular'da Oğuz töresinin devam ettiğine dair bilgi vermiştir. Buna 
karşılık eserdeki bazı yerleri atlamıştır. 


Yazıcızâde'nin yaptığı tercümenin Türkiye ve Avrupa'nın çeşitli 
kütüphanelerinde nüshaları vardır. Bunlardan bazıları sadece Anadolu 
Selçukluları'nı ihtiva etmektedir. Ancak hepsinde az çok eksikler vardır 
(geniş bilgi için bk. İA, V/2, s. 716). Houtsma, bu tercümenin Paris ve 
Leiden nüshalarından yararlanarak baştan “Zikr-i Vürüd-i Resülân-ı Sultân 
Celâleddin”e kadar gelen bölümünü neşretmiştir (Historle des Seldjoucides 
de | Asiemineure d'apr&s Ibn-Bıbı texte Turc publi€ d'aprös les mss. de 
Leide et de Paris, Leide 1902). Mükrimin Halil Yınanç, Yazıcızâde'nin 
eserinin sonuna bazı ilâveler yapılarak Mehdi Çelebi tarafından ihtisar 
edildiğini kaydeder (Türkiye Tarihi, s. 11). Erzi, Paris Bibliothögue 
Nationale”de (T'Y, nr. 1182) kayıtlı bulunan Müntehab-ı Tevârih-i Selâcıka 
adlı eserin bunun bir nüshası olduğu kanaatindedir (İA, V/2, s. 717). 


Seyyid Lokmân b. Hüseyin el-Âşüri 1009'da (1600-1601) Yazıcızâde”nin 
eserini Oğuznâme adıyla ihtisar etmiştir. Bu eser Finlandiyalı şarkiyatçı J. J. 
Wilhelm Lagus tarafından Latince tercümesiyle birlikte neşredilmiştir (Sed 


Locmani ex Libro Turcico gui Oghuznâme inseribitur excerpta, Helsingfors 
1834). 
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Abdülkerim Özaydın 


İBN BİRİ 


(bk. PİRİZADE, İbrâhim). 


İBN BUTLÂN 


(GUa va) 


Ebü'l-Hasen el-Muhtâr (el-Yuvânis (Johannes |) b. el-Hasen b. Abdün b. 
Sa'dün b. Butlân (6. 458/1066) 


İlmi tartışmaları ile ünlü Bağdatlı hıristiyan hekim. 


Bağdat Nestürileri”nden olup Batı dünyasında Elluchasem Elimithar adıyla 
tanınır. Şehrin Kerh bölgesinde yaşayan hıristiyan üstatlardan ilâhiyat, 
felsefe ve tıp okudu; özellikle dönemin ünlü hıristiyan hekimlerinden Ebü”|- 
Ferec İbnü”t-Tayyib'in en gözde öğrencisi oldu. Tıp öğrendiği hocaları 
arasında Ebü”l-Hasan Sâbit b. İbrâhim b. Zehrün el-Harrân'nin de adı 
geçmektedir. 440 Ramazanında (Şubat 1049) Bağdat'tan ayrılarak Rahbe, 
Rusâfe, Halep, Antakya, Lazkiye, Yafa yoluyla Kahire'ye gitti. Ancak 
Halep'ten geçerken şehrin Mirsâdi hânedanına bağlı yöneticisi 
Muizzüddevle Simâl b. Sâlıh'ten gördüğü yakınlık dolayısıyla bir süre 
orada kaldı. Muizzüddevle'ye yaptırmayı düşündüğü hastahanenin inşa 
edilmesi gerektiği yer hususunda tavsiyelerde bulundu; Muizzüddevle de 
ona yöre hıristiyanlarının ibadet kurallarını düzenleme yetkisi verdi. Ancak 
İbn Butlân'ın birtakım ek kurallar koyması cemaatin hoşnutsuzluğuna 
sebep oldu. Bu arada Halepli hekimlerle de münasebet kurdu ve Ebü”l-Hayr 
b. Şerrâre adlı hıristiyan bir hekimle ilmi tartışmalara girdi. Geniş felsefi 
birikimiyle geri çekilmek zorunda bıraktığı muhatabı onu itikad 
bozukluğuyla itham etti (İbnü”l-Kıfti, s. 207). 


İbn Butlân Cemâziyelâhir 441'de (Kasım 1049) Kahire'ye ulaştığında yine 
kendini şiddetli bir tartışma ortamı içinde buldu. Basit bir ilmi ayrıntı 
üzerine burada yaşayan ünlü hekim İbn Rıdvân ile girdiği polemik, 
karşılıklı yazılan risâlelerle kısa sürede Bağdat-Mısır hekimleri arasında bir 
üstünlük kurma savaşına dönüştü. Neticede İbn Rıdvân'ın çağrısı üzerine 
Mısırlı hekimler İbn Butlân'ı boykot ettiler ve onu gelişinden üç yıl sonra 
Kahire'den ayrılmak zorunda bıraktılar (geniş bilgi için bk. Selmân Katâye, 
XXIV/I (1978), s. 99-115). İbn Ebü Usaybia, İbn Butlân'ın Mısır'a gidiş 


sebebinin kendisine ezeli rakip gördüğü İbn Rıdvân ile boy ölçüşmek 
olduğunu söyler (Uyünü'l-enbâ?, s. 326). 


Mısır'dan ayrılan İbn Butlân, o dönemde bir veba salgınının yaşanmasına 
rağmen 446 (1054) yazında İstanbul'a gitti; tartışmaya eğilimli karakterinin 
dürtüsüyle bu defa da Latin ve Rum kiliseleri arasındaki Evharistiya (aşâ-1 
rabbâni, ekmek-şarap) âyininin farklı uygulamalarıyla ilgili mezhep 
tartışmalarına katıldı ve İstanbul patriği Michael Cerularius'un isteği 
üzerine bu konuda bir risâle kaleme aldı. İstanbul?da bir yıl ikamet ettikten 
sonra ülkesine doğru yola çıktı, fakat Dımaşk'ta kalarak Halep-Antakya 
arasında çeşitli seyahatler yaptı. Bir ara Meyyâfârikın bölgesinde bulundu 
ve Diyarbekir Emiri Ebü Nasr Nasrüddevle Ahmed el-Mervâni ile tanışarak 
kendisine Da' vetü”l-etıbbâ? adlı eserini ithaf etti (450/1058). Daha sonra 
uzunca bir süre Halep'te hekimlik-eczacılık yaptı ve isabetli teşhis ve 
tedavileriyle bu yörede âdeta efsaneleşti. Üsâme b. Münkız onun bu yaygın 
şöhretini uzun uzun anlatır, ayrıca büyük dedesi ve Münkız hânedanının 
kurucusu Mukalled b. Nasr b. Münkız'ın hizmetinde bulunduğunu kaydeder 
(el-İ“tibâr, s. 237-239). 456 (1064) yılında Antakya'daki bir hastahanenin 
inşasına katkıda bulunduğu bilinen İbn Butlân (“ Uyünü”l-enbâ?, s. 328), 
hayatının son zamanlarını bir Antakya manastırında uzlete çekilerek geçirdi 
ve 8 Şevval 458'de (2 Eylül 1066) öldü. 


Eserleri. 1. Takvimü'ş-şıhha. Hijyen, diyetetik ve ev tıbbı hakkında olup 
Batı'da “synopsis”, İslâm âleminde “mücedvel” denilen tablolar halinde 
düzenlenmiştir. Bu yazım tekniğini ilk kullanan kişinin İbn Butlân olduğu 
sanılmaktadır. Gazzâli, İhyâ? adlı eserinin girişinde Takvimü”ş-şıhha'ya İbn 
Butlân'ın adını anmadan atıfta bulunarak bu tekniğin pedagojik değerinden 
bahsetmektedir (1, 4). Eserin Tacuini sanitatis Elluchasem Elimithar medici 
de Baldath adıyla Latince (Argentorati 1531, 1533) ve Schachtafeln der 
Gesundheit adıyla Michel Herr tarafından yapılan Almanca (Strassburg 
1533) tercümeleri yayımlanmıştır. Hosam Elkhadem kitabın tenkitli neşrini, 
Fransızca çevirisiyle birlikte Le Tagwim al-Şihha (Tacuini Sanitatis) d'Ibn 
Butlân adıyla neşretmiştir (Louvain 1990). Eserin adı bilinmeyen bir kişi 
tarafından yapılan Farsça tercümesi de Gulâm Hüseyin Yüsufi tarafından 
yayımlanmıştır (Tahran 1366 hş./1987). 2. Da' vetü'l-etıbbâ?. Müellif, 
Meyyâfârıkın'ın Mervâni yöneticisi Nasrüddevle'ye ithaf ettiği bu eserinde 
dönemin tıp anlayışındaki hataları ve uygulamalardaki aksaklıkları tenkit 


etmekte ve ele aldığı meselelere hekimlik ahlâkı açısından bakmaktadır. 
Onun bu eleştirileri daha sonra İbn Eserdi adlı bir müellifin yazdığı Şerhu 
müşkili Da' veti”l-etıbbâ ?'da yeniden ele alınmıştır (Brockelmann, GAL 
Suppl, I, 885). Martin Levey bu tartışmalarla ilgili bir makale yazmıştır 
(“Some Eleventh-Century Medical Çuestions Posed by Ibn Butlân and 
Later Answered by Ibn Ithirdr”, Bulletin of the History of Medicine, 
XXXIX (Baltimore 1965), s. 495-507). İlk defa Beşâre Zelzel'in 
yayımladığı eserin (İskenderiye 1901) yeni neşri, Da' vetü”l-etıbbâ?ı önce 
Das Ârztebankett adıyla Almanca'ya tercüme eden (Stuttgart 1984) Felix 
Klein-Franke tarafından İngilizce bir girişle birlikte The Physician's Dinner 
Party adıyla yapılmış 


(Wiesbaden 1985), Fransızca çevirisi ise Mahmüd Sıdkı Bey tarafından Un 
banguet de medecins başlığı altında yayımlanmıştır (Kahire 1928). 3. Risâle 
fi şira'r-rakık ve taklibi”l-“abid (Kahire 1373). Köle satın alımında ve 
sağlığının korunmasında dikkat edilecek hususlara dairdir. Beş bölümden 
meydana gelen eserin son bölümü müzikle ilgili konulara ayrılmış ve 
kadınların bu hususta erkeklerden daha kabiliyetli olduğu fikri işlenmiştir. 
4. el-Makâlâtü'l-muhtâre fi tedbiri”'l-emrâzı'l-“ârida “ale”l-ekser bi”1- 
ağziyeti'İ-me 'lüfe ve'l-edviyeti”I-mevcüde yentefi“u bihâ ruhbânü”l-edyire 
ve men be'ude mine'”I-medine. Şehirlerden uzakta yaşayanların ve özellikle 
manastırlara kapanmış rahiplerin hasta olmaları durumunda 
başvurabilecekleri tedavi yöntemlerini ele almaktadır (DMBİ, II, 120); İbn 
Ebü Usaybia tarafından Künnâşü'l-edyire ve'r-ruhbân adıyla zikredilen 
kitapla ((Uyünü”l-enbâ?, s. 328) aynı eser olmalıdır (Brockelmann, GAL 
Suppl, I, 885). 5. Makâle fil-i“ tiraZ “alâ men kâle inne”l-ferh eharru 
mine”l-ferrüc. Müellifin Mısır'a yeni gittiğinde İbn Rıdvân ile giriştiği 
tartışmaların ilk merhalesinde yazılmıştır. İbn Butlân, aldığı cevaptan sonra 
aynı yıl Makâle 1lâ “Ali b. Rıdvân adıyla ikinci bir risâle daha kaleme almış 
ve bu iki makale, cevaplarıyla birlikte Joseph Schacht ve Max Meyerhof 
tarafından İngilizce”ye tercüme edilerek yayımlanmıştır (The Medico- 
Philosophical Controversy Between Ibn Butlân of Baghdad and Ibn Rıdvân 
of Cairo, Kahire 1937). İbn Butlân'ın Kahire'yi terkettikten sonra yazdığı 
Vak“ atü”l-etıbbâ? adındaki son cevabı ise günümüze ulaşmamıştır (E12 
(İng.), MI, 741). 6. Makâle fi”l-kurbâni”l-mukaddes. Evharistiya âyini ve 
mayasız ekmek hakkında İstanbul patriğinin isteği üzerine 446 (1054) 
yılında yazdığı bir eser olup G. Graf tarafından Oriens Christianus 


dergisinde tanıtılmıştır (XXXV (1938), s. 46-70, 175-191). 7. İbn Butlân, 
Büveyhiler devri devlet adamlarından Hilâl b. Muhassin es-Sâbi'nin isteği 
üzerine Bağdat-Kahire seyahatinin izlenimlerini yazmış, bu zatın oğlu olan 
Muhammed de bu eseri Kitâbü'r-Rebi' adlı çalışmasına almıştır. İbnü”l- 
Kıft'nin anılan kitaptan bu seyahatnâme hakkında fikir verecek kadar uzun 
alıntılarda bulunduğu görülür (İhbârü”1-“ulemâ?, s. 193-195). Halep, 
Antakya, Lazkiye ve diğer şehirler hakkında değerli izlenimler ihtiva eden 
bu alıntılar Guy le Strange tarafından İngilizce'ye (Palestine under the 
Muslims, London 1890, s. 370-373), İngilizce'den de R. Röhricht 
tarafından Almanca'ya (Geschichte des ersten Krcuzzuges, Insbruck 1901, 
s. 242-246) tercüme edilmiştir (EI2 (İng.J, MU2, s. 741). 


İbn Ebü Usaybia, İbn Butlân'ın başka eserlerini de zikretmektedir 
(Uyünü”l-enbâ?, s. 328). İbn Butlân'a nisbet edilen “Umdetü”t-tabib fi 
ma'rifeti'n-nebât li-külli lebib adlı eserin ise ona ait olmadığı anlaşılmıştır 
(ED Jİng.), 12, s. 741; krş. Hüseyin Said Küür, 11 (19851, s. 301; DİA, 
VT, 56). 
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Esin Kâhya 


İBN BÜCEYR 


(bk. BÜCEYRİ). 


İBN BÜLBÜL 


(bk. İSMAİL b. BÜLBÜL). 


İBN BÜRD el-ASGAR 


(0Yl 3 yel) 
Ebü Hafs Ahmed b. Muhammed b. Ahmed b. Bürd el-Asgar (6. 445/1054) 
Endülüslü şair, kâtip ve vezir. 


395 (1005) yılı civarında Kurtuba'da (Cordoba) doğdu. Hayatının ilk 
dönemlerini, Divân-ı İnşâ reisi ve vezir olan dedesi İbn Bürd el-Ekber'in 
yanında geçirdi. Edebiyat, sanat ve yazı üslübu konularında ilk dersleri 
ondan aldı. Siyasi huzursuzluklar yüzünden Kurtuba sarayındaki görevini 
bırakmak zorunda kalan dedesiyle birlikte Sarakusta'ya (Saragossa) göç etti 
(416/1025). İki yıl sonra dedesi ölünce Sarakusta”dan ayrılıp Dâniye'ye 
(Denia) gitti. Burada Dâniye ve Doğu Cezayir Emiri Mücâhid el-Âmiri”nin 
emrine girdi. 426'da (1035) ailesiyle birlikte Kurtuba'ya dönen İbn Bürd, 
Vezir İbn Şüheyd el-Eşcai'nin hizmetine girdi. Vezir Ebü”l-Velid İbn 
Zeydün'la da bu sırada tanıştı. İbn Zeydün, zamanından şikâyet ettiği 
meşhur kasidesini o sıralarda tutuklu bulunduğu Kurtuba zindanından İbn 
Bürd'e göndermiş olmalıdır. İbn Bürd, Kurtuba”dan ayrıldıktan sonra gittiği 
Meriye'de (Almeria) Mu'tasım b. Sumâdıh et-Tücibi'nin veziri oldu. Bu 
görevini vefatına kadar sürdürdü. 


Dedesiyle aynı ismi taşıdığından kendisine İbn Bürd el-Asgar denmesine 
rağmen bazı edebiyat tarihçileri bu hususta yanılgıya düşmüşlerdir. Meselâ 
Fransız Henri Peres dedesinin yazdığı hilâfet ahidnâmesini ona nisbet 
etmiştir (bk. bibl.). A. R. Nykl, Hispano-Arabic Poetry (Baltimore 1946) 
adlı eserinde ikisini aynı kişi kabul ederek bir başlık altında ele almıştır. İbn 
Abbâd tarafından düzenlenen, dedesinin adının karıştığı bir komplonun 
onun biyografisinde zikredilmesi de (EI2 |İng.), HI, 740) ikisinin birbirine 
karıştırılmasından kaynaklanan bir yanlışlıktır. 


Eserleri. Edebi alanda döneminin tanınmış bir otoritesi ve şairi olarak kabul 
edilen Ibn Bürd el-Asgar'ın eserlerinin çoğu günümüze kadar gelmemiştir. 
Ona ait bazı şiir parçaları Ibn Bessâm'ın ez-Zâhire'si başta olmak üzere 


bazı edebiyat ve biyografi kitaplarında yer almaktadır. Hakkında bilgi 
bulunan eserleri ise şunlardır: 1. es-Seyf ve'I-kalem ve'I-müfâhare 
beynehümâ (Risâletü”s-seyf ve”l-kalem). Mücâhid el-Âmiri”ye takdim 
edilen bu risâlede kılıçla kalem arasında geçen bir münazara anlatılmıştır. 
Emire bir methiye ile biten risâlenin bu konuda yazılan ilk eser olduğu 
kaydedilmektedir (Abdülvehhâb b. Mansür, IlI, 93-94). Fernando de la 
Granja, İbn Bürd'ün bu risâlesiyle güle dair bir risâlesini kısmen 
tercümelerini de vererek tanıtmış, İbn Bürd'ün hayatı ve Risâletü's-seyf 
ve'l-kalem'in Arap edebiyatı ve diğer edebiyatlara etkisi üzerinde de 
durmuştur (bk. bibi.). 2. Sırrü”l-edeb ve sebkü'z-zeheb. 


İbn Bürd, Meriye Emiri Man b. Sumâdıh'a takdim etmek için yazdığı bu 
eserinde edebi sanatlar ve inşâ kuralları ile dostluk, vefa, güven, şükür, 
hamd, kitap, kalem tasvirleri gibi çeşitli konuları sanatlı nesirle anlatmıştır 
(İbn Bessâm, 1, 487-505). Eserin, İbn Hazm'ın el-Ahlâk ve”s-siyer?i 
tarzında bir risâle olduğu kaydedilmektedir (E12 (İng.|, MI, 740). 3. er- 
Risâletü”l-bedi“ a fi tafzili ühebi?ş-şâ? “alâ mâ yüftereş mine”l-vitâ?. İbn 
Bürd'ün, tevazu ve sıcaklık sembolü olarak gördüğü koyun postunun diğer 
yaygılara üstünlüğünü anlattığı edebi bir eserdir (İbn Bessâm, 1, 531-535). 
4. Risâle fi'n-nahle. Arapça hurma isimlerinden, çeşitlerinden, hurmayla 
ilgili atasözü ve şiirlerden söz eden eser diyalog ağırlıklı edebi bir nesirle 
kaleme alınmıştır (a.g.e., 1, 528-531). 


Ünlü şair İbnü'r-Rümi'nin nergisi güle tercih ettiği ve bu iki çiçeği diyalog 
halinde konuşturduğu risâlesine reddiye şeklinde nazire yazan ilk edibin İbn 
Bürd el-Asgar olduğu kaydedilmektedir (Peres, eş-Şi'rü”l-Endelüsi, s. 167). 
Yâküt el-Hamevi ve daha sonraki bazı müellifler tefsire dair et-Tafşil ve et- 
Tahşil adlı iki eseri İbn Bürd el-Asgar'a isnad etmişlerdir (Mu cemü”|- 
üdebâ”, V,41). Ancak bunların Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed el- 
Mehdevi'ye (6. 440/1048 (?)) ait olduğu ve biyografilerinin ardarda gelmesi 
sebebiyle Yâküt tarafından karıştırıldığı ileri sürülmüştür (Abdülvehhâb b. 
Mansür, IlI, 95). 
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Musa Yıldız 


İBN CÂBİR 
(0 0l) 


Ebü Abdillâh Şemsüddin Muhammed b. Ahmed b. Ali b. Câbir el-Hevvâri 
el-Endelüsi el-Mâliki (6. 780/1378) 


Hz. Peygamber'in methine dair el-Hulletü's-siyerâ ? adlı manzumesiyle 
tanınan Endülüslü şair. 


698'de (1299) Meriye'de (Almeria) doğdu. Burada Ebü'l-Hasan Ali b. 
Muhammed b. Ebü”l-Ayş'tan (Yaiş) Kur'ân-ı Kerim ve nahiv, Ebü 
Abdullah Muhammed ez-Zevâvi'den hadis, Ebü Abdullah Muhammed b. 
Said er-Rundi'den Mâliki fıkhı okudu. 738'de (1338) hacca gitmek üzere 
Endülüs'ten ayrıldı. Yolda hayatının sonuna kadar dost ve arkadaş olarak 
yaşayacağı âlim, şair ve edip Ebü Ca'fer er-Ruayni ile tanıştı. Gittikleri her 
şehirde aynı hocalardan ders alan İbn Câbir ile Ruayni, “a*mâ ve basir” 
adıyla anılan bir ikili oluşturdular. Ruayni, şairin şiirlerini kendisinden 
dinleyerek rivayet ettiği gibi el-Hulletü”s-siyerâ ” adlı ünlü bediiyyesini de 
şerhetti. İbn Câbir, Mısır'da bir süre kalarak Ebü Hayyân el-Endelüsi'den 
dil ve edebiyat dersleri aldı. Hac dönüşü (741/1340) Dımaşk'a gitti. Burada 
Yüsuf b. Abdurrahman el-Mizzi, İbn Kâmyâr ve Muhammed b. İbrâhim el- 
Cezeri”den hadis (İbn Hacer, II, 340), Ba'lebek”te Fâtıma bint Müsâ b. 
Muhammed el-Yünini'den kıraate dair eş-Şâtıbiyye adlı eseri okudu. 
Hocası Mizzi'nin vefatından sonra 743 (1342) yılında Halep'e geçti ve 
orada ders vermeye başladı. Gerek öğretim hayatındaki başarısı, gerekse 
güçlü şiirleri çağdaşı bazı âlim ve ediplerin ilgisini çekti. İbn Fazlullah el- 
Ömeri, İbn Câbir'le görüşmek istediği halde bir türlü kısmet olmadığını 
söyler (Mesâlik, XI, 504; Süyüti, 1, 34). Safedi ise Halep'te görüşüp 
şiirlerini dinlediği İbn Câbir'in güçlü bir şair olduğunu, daha sonra 
kendisiyle mektuplaştığını bildirir (el-Vâfi, 1, 157-158). 


İbn Câbir, daha sonra Halep'ten ayrılarak Sümeysât (Samsat) yakınındaki 
el-Bire'ye (Birecik) yerleşti ve ömrünün sonuna kadar burada kaldı. 
Artukoğulları sultanlarıyla ilişki kurdu, onlara kasideler yazdı, 


kendilerinden büyük maddi destek gördü. 780'de (1378) el-Bire'de vefat 
etti. Gâyetü'n-nihâye fi tabakâti”l-kurrâ? adlı eserin müellifi İbnü”l-Cezeri 
ile Sıbt İbnü”l-Acemi lakabı ile tanınan Burhâneddin el-Halebi gibi ilim 
adamları onun öğrencileri arasında yer alır. 


Eserleri. Şiiri ilmi konuların anlatımında bir vasıta olarak da kullanan ve bu 
tarzda birçok didaktik manzumesi bulunan İbn Câbir'in hemen tamamı 
manzum olan eserlerinin başlıcaları şunlardır: 1. el-Hulletü's-siyerâ? fi 
medhi hayrı”I-verâ?. Hz. Peygamber için yazılmış, edebi sanatlarla örülü 
eser “bediiyye” türü kasidelerin ilklerinden olup Bedi“ iyyetü'l-“umyân ve 
el-Bedi“ iyye fi medhi hayrı”I-beriyye adlarıyla da anılır. 177 beyitten ibaret 
olan kasidede şair elli bir bedii sanat kullanmıştır. Şair tarafından şerhedilen 
kaside Abdullah Muhlis (Kahire 1348) ve Ali Ebü Zeyd (Beyrut 
1405/1985) tarafından neşredilmiştir. Arkadaşı Ebü Ca'fer er-Ruayni'nin 
Tırâzü'l-hulle ve şifâ 'ü'I-gulle adıyla kaleme aldığı şerhi Recâ es-Seyyıd 
el-Cevheri yayımlamıştır (İskenderiye 1410/1990). Bu şerhi Muhammed b. 
İbrâhim el-Bişteki el-Müntekâ adıyla ihtisar etmiştir. 2. Kaşide fi es-mâ”i 
süveri'l-Kur?ân. Kâdi İyâz'ın sürelerin isimlerinden tevriye yoluyla söz 
ettiği uzun bir hutbesinden esinlenilerek nazmedilmiş olan kasidede asıl 
konu Hz. Peygamber ve aşere-i mübeşşerenin methidir. Makkari altmış beş 
beyıtlık kasidenin tamamını nakletmiştir (Nefhu't-tib, VII, 324-336). 
Birçok şairin nazireler yazdığı bu kaside N. Alı - M. Siret tarafından 
Kaside-i Bediiyye adıyla Türkçe'ye çevrilmiştir (Nüreddin Ali - Mustafa 
Siret, I, 10-24; TI-TMI, 16-32). 3. Kaşide fi medhi'n-nebi. Ahmed b. 
Abdülmün'im ed-Demenhüri'nin (6. 1192/1778) Sebilü'r-reşâd ilâ nef 11- 
“Ibâd adlı eserinin (Kahire 1305) sonunda yayımlanmıştır. 4. Hilyetü”l-faşih 
fi nazmı("I-Faşih) mâ câ”e fi'l-Faşih. Sa'leb'in lugata dair el-Faşih adlı 
eserinin manzum hali olan eser 747 (1346) yılında el-Bire”de tamamlanmış 
olup 1680 beyit ihtiva eder. 5. el-Minha fi'htişârı'I-Mülha. Hariri'nin 
gramere dair Mülhatü”1-i“râb adlı manzum eserinin yine manzum olarak 
ıhtisarı olup Minhatü”l-1“râb ve sinhatü”l-âdâb adıyla da anılır (Paris 
Bibliothögue Nationale Ktp., nr. 329/5). İbn Câbir daha sonra bu 
manzumesini şerhetmiştir (Brockelmann, GAL, 11, 15). 6. Vesiletü'l-âbık fi 
esmâ ”1'ş-şahâbe ve't-tâbı'in “alâ mâ zekerehü Ebü Nu'aym. Ebü Nuaym el- 
İsfahâni'nin 


Hilyetü'l-evliyâ? ve tabakâtü'l-aşfıyâ? adlı eserinde zikredilen sahâbe ve 
tâbiin isimlerinin manzum hale getirilmiş şeklidir. Bu sebeple eser Nazmü 
ricâli Hilyeti”l-evliyâ? adıyla da anılır. 7. Nefâ'isü'l-mülah ve “arâ 'isü”|- 
midah (Divânü”l-Hevvâri). Hz. Peygamber ve Ehl-i beyt'ine dair 
kasidelerden oluşur. 8. “Umdetü”l-mütelaffız fi nazmi Kifâyeti'I-mütehaffız. 
İbrâhim b. İsmâil İbnü”l-Ecdâbi”'nin Kifâyetü”l-mütehaffız ve nihâyetü”|l- 
mütelaffız adlı lugatının manzum halidir. İbn Câbir?den başka iki âlim daha 
(Ebü Abdullah Şehâbeddin Muhammed b. Ahmed el-Huveyyi (6. 
693/1294) ve Ebü”l-Fidâ İmâdüddin İsmâil b. Muhammed el-Ba'li Jö. 
764/1363) bu eseri nazma çevirdikleri için bazan İbn Câbir'le 
karıştırılmaktadır (M. Sıddik Hasan Han, s. 482-463; Ahmed eş-Şerkâvi 
İkbal, s. 154, 159). 9. Kaşide mimiyye fi”z-zâ? ve'd-dâd. Ebü Ca'fer er- 
Ruayni tarafından şerhedilmiştir. 10. Gâyetü”l-merâm fi teslisi”l-kelâm. Bir 
harfinin harekesinin değişmesiyle üç türlü okunan ve buna göre farklı 
anlamlara gelen kelimelere dair 272 beyitlik bir kasidedir. 11. Tuhfetü”|- 
akrân fimâ kuri 'e bi't-teslis min hurüfi'l-Kur'?ân. el-Bire'de 745'te (1344) 
nazmedilen kıraate dair bir kasidedir. 12. er-Ravzü'l-memtür fi nazmı'|- 
makşür (el-Makşür ve'I-memdüd). 296 beyitlik bu kaside muhtemelen 
Kaşide fi medhi'n-nebi ile aynı eserdir. 13. Selâsü kaşâ'id. Hz. 
Peygamber'in methine dair olan bu üç kaside olup şiir hakkında teknik 
açıklamalar da ihtiva eder. 


Bunların dışında şu eserler de İbn Câbir'e aittir: Kitâbü”1-Gayn fi medhi 
seyyıdı”I-kevneyn, Kaşide fi medhi'l-Medine (on sekiz beyitlik bir 
kasidedir), Risâle fi's-sire ve mevlidi”'n-nebi, el-Makşadü”'ş-şâlıh fi medhi?1- 
Meliki?ş-Sâlih, Manzüme fi'n-nahv, el-Kelâm “alâ uşüli”l-Silm bi'l-menâm, 
Şarihatü”l-hak (divanından alınmış bir şiirdir), Şerhu Elfiyyeti İbn Mâlik 
(756'da|(1355J Mekke'de yazılmıştır), Şerhu Elfiyyeti İbn Muti 
(eserlerinin yazma nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, 1, 445; TI, 14-15; 
Suppl, 1, 182,541, 617;11, 6). 


el-Mi“ yâr fi nakdi”l-eş“âr adlı eser, Abdullah Muhammed Süleyman 
Hindâvi neşrinde (Kahire 1408/1987) Ebü Abdullah Cemâleddin 
Muhammed b. Ahmed el-Endelüsi'ye ait olarak gösterilmiştir. Muhammed 
Zağlül Sellâm ile M. Rıdvân ed-Dâye'nin anılan eseri İbn Câbir'e nisbetleri 
ısım benzerliğinden kaynaklanmış bir iltibas olmalıdır. 
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Hulüsi Kılıç 


İBN CÂMİ' 


(e Ol) 
Ebü”l-Kâsım İsmâil b. Câmi* b. Abdillâh (6. 192/808) 
Abbâsiler döneminin en tanınmış müsikişinas ve mugannilerinden. 


Mekke'de doğdu. Kureyş kabilesinin Sehm koluna mensup olup büyük 
dedesi Muttalib b. Ebü Vedâa Mekke'nin fethi sırasında İslâmiyet'i kabul 
etmişti. İbn Câmi henüz küçük yaşta iken babası ölünce annesi, Siyyât diye 
tanınan devrin ünlü müsikişinas ve mugannisi Abdullah b. Vehhâb ile 
evlendi. İlk müsiki derslerini, Siyyât ile devrin önemli müsiki ekollerinden 
“Eski Hicaz mektebi”nin temsilcisi Yahyâ el-Mekki”den aldı. Meşhur 
müsikişinaslardan İbrâhim el-Mevsıli ve Füleyh b. Ebü”l-Avrâ ders 
arkadaşlarındandır. İbn Câmi' Kur'an'ı ezberledikten sonra dini ilimlerde 
kendini yetiştirerek özellikle fıkıh ve hadiste söz sahibi oldu. Abbâsi 
Halifesi Mehdi-Billâh zamanında (775-785) Siyyât ile birlikte Bağdat'a 
gitti. Halifeden büyük ilgi görerek kısa zamanda saray mugannileri arasında 
yer aldı. Bu devre onun hayatında bir dönüm noktası olmuş, önceleri 
dindarlığı ve takvâsı ile tanınırken Bağdat'ta bütün vaktını içki ve eğlence 
meclislerinde geçirmeye başlamış, kumara alışmıştır. İzinsiz olarak veliaht 
Müsâ el-Hâdi'nin meclislerine katıldığı için Halife Mehdi onu saraydan 
uzaklaştırdı. Bunun üzerine İbn Câmi* Mekke”ye dönmek zorunda kaldıysa 
da Mehdi'nin ölümünden sonra oğlu Müsâ el-Hâdi'nin kısa hilâfeti 
sırasında (785-786) eski görevine döndü. Halifeden aldığı büyük câizelerle 
yeterli miktarda servete sahip olunca sade hayat yaşamak üzere Mekke'ye 
gitti. Fakat cömertliği sebebiyle elindeki serveti tüketince Hârünürreşid'in 
hilâfeti döneminde (786-809) yeniden Bağdat'a giderek saraydaki görevine 
başladı. İbrâhim el-Mevsıli, Muhârik, Zelzel, Amr el-Gazzâl, Allüye gibi 
müsikişinasların yer aldığı bu saray topluluğunda İbn Câmi ile İbrâhim el- 
Mevsıli arasında ortaya çıkan rekabet devrin müsiki hayatına bir canlılık 
kazandırmıştır. Bu rekabet, sarayın diğer müsikişinaslarının da katılması ile 
iki karşı grubun meydana gelmesine sebep oldu. O dönemde oğlu İshak el- 
Mevsıli, Zelzel ve Muhammed er-Ref gibi müsikişinaslarca desteklenen 


İbrâhim el-Mevsıli klasik ekolü; başta Muhârik, Akid ve öğrencisi Denânir 
olmak üzere birçok müsikişinasın desteklediği İbn Câmi ise romantik 
ekolü temsil ediyordu. Muganni ve bestekâr İbrâhim b. Mehdi de İbn 
Câmi'i desteklemiştir. İbn Kesir, İbn Câmi'in 192 (808) yılında vefat 
ettiğini kaydeder (el-Bidâye, X, 208). 


Müsikişinaslığı yanında aynı zamanda bir İslâm hukukçusu kabul edilen İbn 
Câmı'in hayatının bir döneminde, cuma günleri mescidde sabah namazını 
kıldıktan sonra cuma namazı vaktine kadar Kur'an'ı hatmettiği ve halkın 
hatim bitmeden cuma namazını kılmayıp onu dinlediği rivayet edilir. Ayrıca 
bazı kaynaklar, İbn Câmi'in Bağdat'ta Kadı Ebü Yüsuf ile sohbet ettiğinden 
söz etmektedir. Buna göre İbn Câmi*e birtakım sorular soran Ebü Yüsuf 
ondan beklemediği şekilde cevaplar alarak bilgisine hayran kalmıştır. 
Ancak ertesi gün yine bir araya geldiklerinde bazı kimseler kendisine 
konuştuğu kişinin muganni İbn Câmi* olduğunu söyleyince Ebü Yüsuf ona 
karşı tavrını değiştirir. Bunu farkeden İbn Câmi*, duygularını şiirle ifade 
etmenin bir sakıncası olup olmadığını Ebü Yüsuf”a sorar. Ebü Yüsuf da şiir 
okumanın günah sayılmadığını belirtir. Bunun üzerine İbn Câmi* bir beyit 
okur ve kalbe daha kolay ulaşması ve kulağa hoş gelmesi için şiiri sesiyle 
süsleyip güzelleştirdiğini söyler. 


el-“ İkdü”l-ferid”de İbrâhim el-Mevsıli'nin müsiki bilgisiyle tanındığı, İbn 
Câmi'in 


ise nağme ve ses yönünden dönemin en önde gelen sanatkârlarından olduğu 
belirtilmektedir. Hârünürreşid, neyzen Barsümâ?”dan İbrâhim el-Mevsıli ve 
İbn Câmi* arasında bir mukayese yapmasını istemiş, Barsümâ da İbrâhim”i 
içerisinde her türlü meyve ve kokuların bulunduğu bir bahçeye ve İbn 
Câmı'i de bal kâsesine benzetmiştir. 


İbn Câmi*, Hârünürreşid'in isteği üzerine İbrâhim el-Mevsıli ve Füleyh b. 
Ebü”l-Avrâ ile birlikte el-Mi'etü'ş-şavti”I-muhtâre adıyla 100 şarkı sözünü 
toplayan bir antoloji kaleme almış, ancak İsfahâni'nin Kitâbü”l-Eğâni'sinde 
bazı güftelerine yer verdiği bu eser günümüze ulaşmamıştır. 
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Ahmet Hakkı Turabi 


İBN CEBİROL 


(İsos Vel) 
Ebü Eyyüb Süleymân b. Yahyâ (6. 450/1058) 
İspanya'da yaşayan yahudi filozof ve şair. 


411 (1020-21) yılında İspanya'nın Mâleka (Malaga) şehrinde doğdu. 
Yahudi literatüründe Şelomoh ben Yehudüh, Batı literatüründe Solomon 
ben Judah, Salomon Ibn Gabirol olarak tanınmakta, Latince yazılarda 
Avicebron, Avengebirol, Avengebrol, Avencebrol ve Avicebrol şeklinde 
geçmektedir. Hayatına dair bilgilerin temel kaynağı kendi şiirleridir; yine 
hayatıyla ilgili bazı ayrıntılar Ortaçağ müslüman düşünürlerinden Sâid el- 
Endelüsi ile yahudi filozof Moses İbn Ezra'nın çalışmalarında mevcuttur. 
Öte yandan Solomon Munk Mâlanges de philosophie juive et arabe adlı 
eserinde, o güne kadar İbn Cebirol'ü müslüman veya hıristiyan gösteren 
Avrupalı ilim adamlarının yanlışlığını ortaya çıkararak onun hakkında 
bilinmeyen pek çok konuyu aydınlatmıştır. 


İbn Cebirol, Sarakusta”da (Saragossa) iyi bir öğrenim gördü. Önce babasını, 
ardından annesini kaybetti (1045) ve onlar için çok sayıda mersiye yazdı. 
Çocukluğunda sık sık hastalanmış, zayıf bünyesinden, kısa boyundan ve 
çirkinliğinden daima şikâyetçi olmuştur. Kendini fiziksel olarak çirkin 
bulması onun yazılarını ve hayatını önemli ölçüde etkilemiştir. Hayatının 
büyük bir kısmının bunalımlarla geçtiği anlaşılmaktadır. İbn Cebirol on altı 
yaşında manzumeler kaleme aldı, Sarakusta Hükümdarı 1. Münzir'in 
sarayında yüksek dereceli bir görevli olan yahudi Jekuthiel (Yegütt'el) b. 
İshak b. Hasan'ın himayesine mazhar oldu. Onu metheden çok sayıda şiir 
ve üç mersiye yazdığı bilinmektedir. İbn Cebirol on yedi yaşına girdiğinde 
kendisini himaye eden bu kişinin ölümüyle sosyal durumu sarsıldı, mali 
durumu da iyice bozuldu. 


1045 yılından sonra Sarakusta”yı terkeden İbn Cebirol'ün bu tarihten 
sonraki hayatı hakkında çok az şey bilinmekte, Gırnata'da (Granada) 


yaşadığı ve Gırnata sarayında 1027-1056 yıllarında vezir olan Samuel ha- 
Nagid'in himayesinde bulunduğu sanılmaktadır. Fakat İbn Cebirol'ün adı 
geçen vezirin şiirlerini tenkit etmesi aralarının açılmasına sebep oldu, 1048 
ve 1049 yıllarını Nissim b. Jacob b. Şâhin adındaki bir şahsın himayesinde 
geçirdi. Belensiye (Valencia) şehrinde ölen İbn Cebirol'ün ölüm tarihiyle 
ilgili çeşitli rivayetler vardır. Joseph ben Zaddik ve Josef Sambarı, yahudi 
takvimiyle 4830'da (milâdi 1070) öldüğünü naklederler. İbn Ezra onun otuz 
yaşını biraz geçmiş olarak, Abraham b. David ise elli yaşında öldüğünü 
söylemektedir. Bu hususta en doğru bilgiyi çağdaşı olan Sâid el-Endelüsi 
vermektedir. Buna göre İbn Cebirol 450 (1058) tarihinde ölmüştür. 

İbn Cebirol, temel felsefi görüşlerini Yenbü' ul-hayât (Mekor Hayyim) adlı 
eserinde ortaya koymuştur. Onun felsefi görüşleri büyük ölçüde Yeni 
Eflâtunculuğa dayanır. Genel hatları ile felsefesinin fazla orijinalitesi 
olmamakla birlikte Yeni Eflâtunculuğu yorumlayışı dikkate alındığında 
kendine has bir kurgusunun bulunduğu söylenebilir. Diğer Yeni Eflâtuncu 
yahudi filozoflarından farklı olarak sistemini kurmakla yetinmez, ayrıca 
sisteminin temellerini güçlendirmek ve diyalektik bir mantık vasıtasıyla 
öncüllerini doğrulamak için büyük çaba sarfeder. Felsefesi büyük oranda 
madde ve süret kavramlarının analizine dayanır. Her ne kadar bu kavramlar 
ondan önceki filozoflarca araştırılmışsa da bunları külli madde ve külli 
süretle ilişkilendiriş biçimi açısından kendisinden öncekilerden ayrılır 
(Guttmann, s. 102-103). 


Bütün felsefesini Tanrı”ya yönelmeye kılavuz olarak kurduğunu söyleyen 
İbn Cebirol'ün ilk felsefe tanımı da şüphesiz Tanrı'nın mahiyetiyle ilgilidir. 
İbn Cebirol?e göre ilk öğrenilmesi gereken şey Tanrı'nın mahiyetinin 
bilinemeyeceğidir. Yeni Eflâtuncu sudür teorisinden hareket ederek insan 
aklının Tanrı'ya doğru ulaşabileceği en üst makamın “izzet tahtı” olduğunu 
söyler; aklın bunun ötesine geçmesi imkânsızdır. Bu teoriyi kurarken Yeni 
Eflâtunculuk ve yahudi “merkebah” mistisizmi arasında bir uzlaştırma 
yaptığı açıktır (Baron, VI, 82). 


İkinci olarak İbn Cebirol, madde ve süretle külli madde ve külli süret 
arasında ciddi bir ayırım yapar. Ona göre Tanrı'nın kendisi ilk mahiyet ve 
özdür. Bu ilk mahiyetten ilâhi irade, ondan da külli madde ve külli süret 
sudür eder. Fakat İbn Cebirol'ün bazı ifadelerine göre külli madde ve külli 


süret doğrudan Tanrı'nın mahiyetinden türemiştir; diğer bazı pasajlara göre 
ise bu iki varlık alanı birbirinden bağımsızdır; daha sonra da akıl, nefis ve 
tabiat gibi basit cevherler ve son olarak da cismani âlem gelir. Âlemdeki her 
şey bu basit cevherlerden müteşekkildir, fakat basit cevherler de madde ve 
süret olarak iki halde bulunur. Madde ve süretin ana kaynağı esasta külli 
madde ve külli süret katmanıdır. Külli madde ve külli süret, basit 
cevherlerin oluşabilmesi için madde ve süret halinde daha alt düzeyde 
zuhur eder. Bu durumda varlık tabakaları şöylece kurgulanabilir: En üstte 
külli madde ve süret, sonra madde ve süret, en sonda ise cevherlere 
özellikler kazandıracak şekilde madde ve süretin cevherlerle karışmış hali 
bulunur. Cevherlerden oluşan âlemdeki varlıkların farklı oluşanlarının 
sebebi de madde ve süretin cevherlerle farklı oranlarda birleşmesidir. İbn 
Cebirol, ayrıca akıl ve nefis gibi cismani olmayan cevherlerin de mânevi bir 
madde olduğunu söyler. 


İbn Cebirol?e göre madde ve süret basit bir cevher olan akılla birleşerek 
ınsanı oluşturur. Esasen madde ve süretin birleştiği cevherlerin başında akıl 
gelir; akıldan nefis sudür eder, tabiat nefisten, cısmani âlem de tabiattan 
doğar. Eflâtun'dan beri kabul edildiği üzere nefis de kendi içerisinde üçe 
ayrılır: Akli nefis, hayvani nefis, nebati nefis. İlk nefis çeşidi insanlarda, 
ikincisi hayvanlarda, üçüncüsü de bitkilerde bulunur. Nefis bir nevi hayat 
kaynağıdır; bir varlığa nefsin girmesini sağlayan aracılar ise feleklerdir. 


İbn Cebirol'ün felsefesinin ahlâki boyutu Yenbü' u”l-hayât'ta ortaya çıkar. 
Buna göre insanın yaratılış amacı Tanrı'yı bilinebileceği ölçüde bilmek ve 
O'na saygı göstermektir. Bu amaca ulaşmak için iki yol vardır. Birincisi, 
madde ve sürette bulunabildiği kadarıyla ilâhi irade bilgisine erişmek, 
ikincisi de ilâhi iradenin bizzat insana ilham vermesidir. Birinci halde İbn 
Cebirol rasyonel, ikinci halde mistik pozisyonda görülür. Bu iki bilgi 
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kaynağı ölümden kurtulmayı ve “hayatın kaynağı”na ulaşmayı sağlar. 


Georges Vajda ve Solomon Munk, İbn Cebirol hakkındaki bugünkü 
bilgilerle onun metafizik düşüncelerinin kaynaklarını kesin olarak 
belirtmenin mümkün olmadığını söylemektedir. Fakat eldeki bilgiler, onun 
felsefesinin birçok yönüyle ilgili kaynakları belirleme imkânı vermektedir. 
Nitekim daha önce İbn Meserre'nin Endülüs'te kurduğu Arap felsefe ekolü 
Yeni Eflâtunculuk yolunu tutmuş olup birçok eser bunu göstermektedir. 


Sahte Empedokles'in yazıları, Aristo'nun teolojisi ve Aristo'ya nisbet 
edilen illetlere dair bir makale bunlardan bazılarıdır. İbn Cebirol, İbn 
Meserre felsefesinde bilinen gnostik düşünceleri ve onun tasavvuf 
temayüllü ekolünü aynen takip etmiştir. 


Öte yandan İbn Cebirol'ün madde anlayışı Aristo tesirini yansıtmaktadır. 
Fakat bazan maddeyi özle aynileştirmesi, muhtemelen Galen'in yazıları 
yoluyla ulaştığı Stoacılar'ın tesirini düşündürmektedir. İbn Cebirol'ün 
sisteminin belirleyici kavramı olan mânevi madde anlayışının kaynağı ise 
Plotin'in Enneadlar'ı olabilir. Ancak bu eserin Arapça'ya tam bir çevirisi 
yapılmamış, sadece “Yunanlı üstad”a nisbetle bazı bölümler tercüme 
edilmiştir. Bu sebeple İbn Cebirol'ün mânevi madde anlayışının kaynağı 
büyük bir ihtimalle, TI. (IX.) yüzyılda birden çok Arapça tercümesi yapılan 
Proclus'ün Mebâdi 'ü esülücyâ (Elementatio theologica) adlı kitabının ilgili 
bölümleridir. Bu bölümlerde İbn Cebirol'ün görüşlerine paralel görüşler 
bulunmaktadır. 


Ancak İbn Cebirol'ün Proclus”ten aldığı fikir çok sınırlıdır. Proclus 
maddeyi mânevi ve maddi âlemlerdeki her terkibin esası saymakta, fakat 
külli madde ve külli süretin Allah'tan sonra basit cevherlerin ilki olduğunu 
söylememektedir. Dolayısıyla söz konusu fikrin başka bir kaynağı 
olmalıdır. Sahte Empedokles'in eserlerinde madde ve süretin Allah'tan 
sonra varlıkların ilki olduğunu ve akıldan önce bulunduğunu belirten 
ifadeler görülmektedir. Şu halde bu konuda İbn Cebirol'ün kaynağı 
muhtemelen sahte Empedokles'tir. Nitekim Şem Tov ben Yosef Falaguera 
(Ibn Falaguera, Palguera), İbn Cebirol'ün sözde Empedokles”in 
düşüncelerine tâbi olduğunu açıkça belirtmiştir. 


İbn Cebirol, âlem hakkındaki felsefi tasavvurlarında Endülüslü İbn Meserre 
ekolünde bilinen şekliyle Yeni Eflâtunculuğun ana çizgisinden dışarı 
çıkmamıştır. Ona göre feyiz, aşağı kâinatın yukarı kâinattan sudürunu ve 
ontolojik devamlılıkla eşya, mantıki devamlılıkla da tasavvurat arasındaki 
irtibatı açıklar. İbn Meserre ekolü ve Yeni Eflâtunculuk gibi İbn Cebirol de 
madde ve süret ikilemini aşamamıştır. Bu durumda İslâm kültür tarihinde 
felsefi düşüncelerinin yankı yapmaması veya yahudi âlimler arasındaki 
yerinin zayıflığı daha iyi anlaşılmaktadır. Ondan nakledilen birçok görüş 
onun da başkalarından naklettiği görüşlerdir. 


Yüsuf b. Sıddik'ın (Joseph ben Zaddik) ontoloji alanında özellikle el- 
Kevnü'l-aşğar (Ha-Olam ha-Katan) adlı eserindeki görüşleri madde ve süret 
ikilisine tutunmuş olan İbn Cebirol'ün görüşlerini takip etmektedir; 
ayrıntılarda ise İbn Sıddik Aristo'ya ve Ebü Bekir er-Râzi'ye daha yakındır. 
Bununla birlikte Yüsuf b. Sıddik, İbn Cebirol'ün Yenbü“u”I-hayât'ından en 
çok etkilenen yahudi filozofudur. 


İbn Cebirol kısa kasideler de yazmış olup her kasidenin matlaında 
kendisinin İbrânice'deki Şelomoh ismini zikretmiştir. Şiirlerinin konusu, 
hâmileri için yazdığı methiyelerle ebeveynine yazdığı mersiyeler yanında 
dini-felsefi düşüncelerden oluşmaktadır. Şahsıyla ilgili şiirlerinde düş 
kırıklıklarını, mutsuzluklarını, hastalığını, arzu ve tutkularını anlatmaktadır. 
Bütün şiirlerini Keter Melhut (sultanlık tacı) adı altında toplamıştır. 
Şiirlerini Arapça ve İbrânice yazan İbn Cebirol, muhteva bakımından 
kendinden önceki İspanyol-yahudi şairlerinin etkisini yansıtırsa da diğer 
pek çok meslektaşından farklı olarak yalın ve anlaşılır bir dil kullanmıştır. 
Şürleri hem imaj ve alegori açısından hem de bilgi yönünden oldukça 
zengindir. En bariz özelliklerinden biri de aşırı vecd duygusudur, bununla 
birlikte bu duyguyu şiire dökerken bir hayli inceltmiştir. 


İbn Cebirol'e ait olduğu kabul edilen şiirlerin sayısı 300'ün üzerindedir. Bu 
şiirler özellikle İspanyol (Seferdik) liturji (ibadet) metinleri içerisinde 
korunmuştur. Ayrıca bazı Aşkenazi (Orta Avrupa menşeli yahudiler) ve 
Karai mezhebine ait liturji kitapları da bu şiirlerin bir kısmını muhafaza 
etmiştir. Dağınık halde çeşitli koleksiyonlarda yer alan şiirleri, Israel 
Davidson'un editörlüğünde Israel Zangwıll tarafından bir araya getirilerek 
İngilizce'ye çevrilmiştir (bk. bibl.). Farklı düşünen uzmanlar bulunmakla 
birlikte çoğunlukla ona ait olduğu kabul edilen bazı ahlâki özdeyişler de 
Choice of Pearls adı altında B. H. Asher tarafından İngilizce'ye tercüme 
edilmiştir (London 1859). Bu toplu çevirilerin dışında Bernard Lewis Keter 
Melhut'u The Kingiy Crown adıyla İngilizce*ye çevirmiştir (London 1961). 


İbn Cebirol'ün şiirleri özellikle kefaret gününde (Yom Kipur) Seferdik 
sinagoglarında hâlâ okunmaktadır. Genel yahudi şiirine etkisinin ne olduğu 
tam olarak bilinmemekle beraber Judah al-Harisu (yaklaşık 1100”lerde 
yaşayan Toledolu yahudi şair) gibi şairlerin ona hayranlık duymalarına 


bakarak İbn Cebirol'ün yahudi edebiyatında bir hayli etkili olduğu 
düşünülebilir. 


Onun şiirleri tematik olarak dini ağırlıklı olmakla birlikte bunlar 
muhtevanın yöneldiği ilgi alanı açısından seküler, dini ve felsefi olmak 
üzere üç gruba ayrılabilir. Seküler şiirlerinin çoğu hâmilerine yazdığı 
övgülerden oluşur. Bunlarda ayrıca yüksek bilgisi dolayısıyla kendine de 
övgüler düzer; öte yandan fiziksel açıdan kendini insafsızca eleştirdiği de 
görülür. Hayatın anlamsızlığına dair yazdığı şiirler de bu türe dahıl 
edilebilir. Ayrıca bulmaca tarzında kaleme aldığı şiirleri de vardır (EJd., 
VII, 237). Dini şiirleri çarpıcı stilde yazılmış olup çoğu Tanrı'ya olan 
özlemi dile getirir. Bu şiirlerin bazıları akrostiştir. Yeryüzünün sonu 
hakkında kehanette bulunan şiirleri de mevcuttur. Felsefi şiirleri ise 
çoğunlukla Tanrı'nın yaratıcı niteliğiyle tevhide dair özelliklerini işler. 
Felsefesindeki pek çok görüşü bu tip şiirlerinde yeniden ortaya çıkar. 


İbn Cebirol'ün hikmet türü şiirlerinin zirvesini Tanrı'nın mükemmelliğini 
anlatan 


Keter Melhut teşkil eder. Onun İbrâni diline olan şaşırtıcı hâkimiyetini, aynı 
zamanda Kitâb-ı Mukaddes metinlerine dair mükemmel bilgisini ortaya 
koyduğu bu eser farklı uzunluklarda kırk fasıldan oluşur ve üç bölüme 
ayrılır. Birinci bölümde ilâhi sıfatlardan bahsedilir, ikinci bölümde 
kozmolojik meseleler ele alınır, üçüncü bölümde Tanrı'nın merhameti 
övülerek O'na yalvarılır. Bu bölüm sinagoglarda kefaret gününde düzenli 
olarak okunmaktadır. 


Şiire yakınlığından kaynaklanan alegorik imajı İbn Cebirol'ün Eski Ahid'e 
bakışına da yansımıştır. İbn Ezra”da korunan birkaç referansa bakılırsa İbn 
Cebirol kutsal yazıları alegorik olarak yorumlama eğilimindedir. Ona göre 
Tevrat'taki yeryüzü cennetinin adı olan Eden ilâhi bir âlemdir; Eden 
bahçesi, bahçenin bitkileri mesabesinde olan melek ruhlarıyla doludur. Bu 
bahçedeki nehir ilk maddi cevher, nehrin dört kolu dört unsurdur; Âdem 
(insan) akli nefis, Havvâ hayvani nefistir. Keter Melhut'ta Eski Ahid 
üzerine bazı alegorik yorumlar da bulmak mümkündür (Schlanger, s. 13- 
14). İbn Cebirol müslüman İspanya'daki yahudi şairlerin en önde 
gelenlerinden sayılır. Şiirlerindeki görüşleri Tevrat üzerinde çalışanları 


etkilemiştir. Aynı zamanda bazı şerhleri Tevrat şârihleri nezdinde yankı 
yapmıştır. 


Eserleri. İbn Cebirol, her ne kadar bir şiirinde yirmi kitap yazmakla 
övünürse de kendisine sadece iki kitap nisbet edilmektedir. 1. Işlâhu”1- 
ahlâk. İbn Cebirol'ün 1045 yılında Sarakusta”da Arapça olarak yazdığı bu 
küçük eser, 1167'de Yehuda (Judah) İbn Tibbon tarafından Tikkun Middot 
ha Nefeş adıyla İbrânice'ye tercüme edilmiştir (İstanbul 1550; Riva de 
Trento 1562; Luneville 1807; nşr. N. Baron, Tel-Aviv 1951). Müellifin 
ahlâka dair temel görüşleri bu kitapta yer alır. Bunun yanında eserde insan 
psikolojisiyle ilgili derin tahliller de vardır. Buna göre insan ruhu akılla 
paralel işlemektedir; akıl ruhun ortaya çıktığı bir nevi mekândır. Bu 
mekândan çıkıp insan bedeniyle vücut bulduğunda ruh kendisiyle kendi 
dışındaki âlem arasında çelişkili bir pozisyonda yaşar. Ruhun bu dünyadaki 
amacı bilgi ve eylem aracılığıyla yeniden akıl âlemine dönmek olmalıdır. 
Böylece İbn Cebirol ahlâkı akli bir temele oturtmaya çalışır. Eser, S. Wise 
tarafından Improvement of the Moral Çualities adıyla Arapça metinle 
birlikte tercüme edilerek yayımlanmış (New York 1902), J. Lomba Fuentes 
tarafından da La Correccion de los Caracteres adıyla İspanyolca”ya 
çevrilmiştir (Zaragoza 1990). 2. Yenbü'u”l-hayât. İbn Cebirol'ün yine 
Arapça yazdığı eser onun felsefeyle ilgili temel görüşlerini içerir. Eserin 
Arapça nüshası ele geçmemiş, XLI. yüzyılın ortalarında Tuleytulalı (Toledo) 
mütercim Hivan el-İsbâni”nin (Yohannes Hispanus) Dominicus 
Gundissalinus'un yardımıyla yaptığı Fons Vitae adlı Latince tercüme 
korunabilmiştir. XII. yüzyılda eserin bazı bölümleri Şem Tov ben Josef 
Falaguera tarafından Arapça aslından Likkutim misefer Mekor Hayyim 
adıyla İbrânice'ye çevrilmiştir. Albertus Magnus ve Thomas Aguinas gibi 
bir kısım skolastikler, müellifinin müslüman bir Arap olduğunu sandıkları 
Yenbü'u'-hayât'tan bazı bölümler nakletmişler, bu bölümlerin müellifinin 
asıl kimliği ancak XIX. yüzyılda Solomon Munk tarafından tesbit 
edilebilmiştir. Eserin Arapça aslının elde bulunmaması sebebiyle 
tercümesindeki bazı kapalı ifadeleri yorumlayabilmek âdeta imkânsız hale 
gelmiştir. İbn Cebirol, kendi dönemindeki felsefi eserlerde yaygın olan telif 
geleneğine uyarak Yenbü'u”l-hayât”ı hoca ile öğrencisi arasında geçen 
hayali diyalog tarzında yazmıştır. Öğrencinin bazı hakikatleri keşfetmesi 
için hocasının ona yardımcı olması esasına dayanan Sokrat tarzının aksine 
Yenbü'u”l-hayât'ta öğrencinin soruları hocanın görüşlerini daha çok 


açmasına yardım eder. Bu yönden kitap Yeni Eflâtunculuk tarzını 
andırmaktadır. Yenbü'u”l-hayât, İbn Cebirol'ün madde ve süret hakkındaki 
görüşlerini içine alan beş makale ihtiva etmektedir. Birinci makale hissi 
ıdrak, madde ve süret gibi felsefi konulara giriş niteliğindedir. Bu makale 
madde ve süretin fiziki cevherlerle olan münasebetini de tartışmaktadır. 
İkinci makale cismani şekiller taşıyan mânevi maddenin vasfını, üçüncü 
makale İbn Cebirol'ün ontolojisinde Tanrı ve fizik dünya arasında aracı var 
oluş biçimleri olan basit cevherler konusunu, dördüncü makale basit 
cevherlerin süreti ve maddesi konularını araştırmaktadır. Müellif son 
makaleyi süret ve maddenin kendi zatlarında nasıl bulundukları meselesine 
ayırmıştır. İbn Cebirol, bu makalede ilâhi irade konusunu araştıran bir kitap 
yazdığını belirtmişse de bu kitaba ait herhangi bir bilgi yoktur. Yenbü' u”1- 
hayât'ın Likkutim misefer Mekor Hayyim başlıklı kısmi İbrânice tercümesi 
S. Munk tarafından Fransızca'ya çevrilmiş (Melanges de philosophie juive 
et arabe, s.1-148). Latince tercümesi olan Fons Vitae, Clemens Bâumker 
tarafından Avencebrolis Fons Vitae adıyla Beitrâge zur Geschichte der 
Philosophie des Mittelalters içinde neşredilmiştir (Munster 1892-1895). J. 
Schlanger de eseri Salomon Ibn Gabirol, Livre de la source de vie adıyla 
Fransızca'ya çevirmiştir (Paris 1970). 


Sâid el-Endelüsi'nin ona yazdığı övgü dolu şiirler dışında İbn Cebirol 
hakkında İslâmi kaynaklarda herhangi bir bilgi yoktur. Onun İslâm'a dair 
düşüncesi de bilinmemektedir. Bu konudaki tek referans, İslâm'ın doğuşunu 
Mesihi sona ait bir işaret olarak kabul ettiğine dair bilgidir. 
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Sahbân Halifât 


İBN CEHİR 


(bk. BENİ CEHİR). 


İBN CEMÂA, Bedreddin 


Ebü Abdillâh Bedrüddin Muhammed b. İbrâhim b. Sa“dillâh b. Cemâa el- 
Kinâni el-Hamevi (6. 7/33/1333) 


Muhaddis, fakih, müderris ve kadı. 


4 Rebiülâhir 639'da (12 Ekim 1241) Hama'da doğdu. Bu aileden yetişen 
âlimler dedelerinden Cemâa adlı şahısların adıyla tanınmıştır. Muhaddis, 
fakih ve süfi olan 


babası Ebü İshak İbrâhim Beyâniyye tarikatının şeyhidir (Sübki, VI, 115). 
Bedreddin'in oğlu İzzeddin, torunu Burhâneddin ve İzzeddin'in torunu 
Muhammed b. Ebü Bekir bu aileden yetişmiş olan en tanınmış âlimlerdir. 
Bedreddin İbn Cemâa ilk bilgileri küçük yaşta babasından ve onun yakını 
olan âlimlerden öğrendi. Yedi yaşında iken üstün zekâsını farkeden 
Şemseddin Mekki b. Müsellem b. Allân el-Kaysi ile Ebü”l-Fazl İsmâil b. 
Ahmed el-Irâkı, Buhâri'nin el-Edebü”'l-müfred'ini rivayet etmesi için 
kendisine icâzet verdiler. Aynı zamanda aralarında Ebü Şâme el- 
Makdisi'nin de bulunduğu Dımaşklı birçok muhaddisten icâzet alan İbn 
Cemâa'nın düzenli öğrenimine Hama'da babasının müderris olduğu 
Beşiriyye Medresesi'nde başladığı tahmin edilmektedir. Burada babasından 
ve Şerefeddin Abdülaziz b. Muhammed el-Ensâri'den hadis dinledi, dini 
ilimleri okudu. Şâfii fakihi ve muhaddis Ebü Tâhir İbrâhim b. Hibetullah b. 
Müslim el-Bârizi'den Hatibiyye Medresesi'nde şer'i ilimleri tahsil etti ve 
Ebü İshak eş-Şirâzi'nin et-Tenbih adlı eserini okudu. Ebü Amr İbn Reşik er- 
Rabai'den Şahih-i Buhâri'yi rivayet hakkını elde etti. Arap dili ve 
edebiyatını İbn Mâlik et-Tâ1”den okudu. Daha sonra Dımaşk”ta hadis 
öğrenimini sürdürdü. 


İbn Cemâa, ilk seyahatini on yedi yaşında iken babasıyla birlikte hac 
amacıyla Mekke'ye yaptı ve orada görüştüğü âlimlerden faydalandı. 
Kur'ân-ı Kerim hıfzını tamamladıktan sonra 661 (1263) yılı başlarında 


tahsilini ilerletmek için Mısır'a gitti. Reşid el-Attâr ile Ebü'l-Hasan Alı b. 
Vehb el-Kuşeyri el-Menfelüti'den hadis öğrendi. Muinüddin Hibetullah b. 
Abdülvâris el-Ensâri”den kıraat dersleri aldı ve 662'de (1264) eş- 
Şâtıbiyye'yi okudu. Ayrıca İbnü's-Salâh'ın talebesi kâdılkudât Takıyyüddin 
İbn Rezin el-Âmiri”den hadis dinledi, dini ve edebi ilimlere dair birçok 
eserini kendisinden okudu. Hocaları arasında en çok faydalandığı bu âlimin 
bir dersinde imlâ ettiği Ta' lika “alâ tahkiki kavlı”I-kâ ıl Zeydün ka 'imün ve 
kâme Zeydün vaZ'an ve isbâten adlı eserini istinsah ederek günümüze 
ulaşmasını sağladı (İÜ Ktp., AY, nr. 1367/2, vr. 73b-77a). Radıyyüddin 
İbnü”l-Burhân el-Vâsıti, Muinüddin Ahmed b. Ali ed-Dımaşki, Tâceddin 
Ali b. Ahmed İbnü”l-Kastallâni ve Kutbüddin İbnü”l-Kastallâni gibi 
âlimlerden çeşitli hadis kitaplarını okudu. Mısırlı süfilerden Ebü İbrâhim 
İshak b. Mahmüd el-Burücirdi ve İbnü”l-Kastallâni”den hadis ve tasavvuf 
dersleri aldı. Hayatı boyunca tarikat erbabı ile samimı ilişkiler içinde oldu 
ve zâhidâne bir hayat yaşadı (Birzâli, I, 190; Safedi, A“ yânü”!l-“aşr, IV, 
208). Mısır'da sekiz buçuk yıl tahsil gördükten sonra, Receb 669”da (Şubat 
1271) Dımaşk yöresine hareket eden el-Melikü”z-Zâhir 1. Baybars'ın 
ordusunda Hısnülekrâd Savaşı'na katıldı, elde edilen zaferin ardından 
Hama'ya döndü. 669 (1271) yılı sonlarında Dımaşk'a gitti. İbn Cemâa, 
arkadaşı Emir Alemüddin ed-Düveydâri es-Sâlihi'nin aracılığı ile müderris 
olarak görevlendirildi (Yüsufi, s. 134). et-Tuhfe “ale'l-Kâfiye adlı eserini 17 
Zilkade 670”te (15 Haziran 1272) Âdiliyye Medresesi'nde tamamladığına 
bakarak ilk müderrislik görevine bu medresede başladığı söylenebilir 
(Abdülcevâd Halef, s. 184, 266-267). 670-673 (1272-1275) yıllarında 
Dımaşk”ta çeşitli âlimlerden fıkıh ve hadis dersleri aldı. 14 Zilhicce 672'de 
(21 Haziran 1274) tamamladığı Tezkiretü's-sâmı* ve'I-mütekellim fi 
edebi”1-“âlim ve'I-müte'allim adlı eseriyle öğretim işinin ilmi metoda göre 
yürütülmesi gerektiğine dikkat çeken İbn Cemâa, Şâban 681'de (Kasım 
1282) Kaymeriyye Medresesi müderrisliğine getirildi. Daha sonra kendisine 
Mescidi Aksâ imam ve hatipliği verildi; Ramazan 687'de (Ekim 1288) 
Kudüs kadılığına tayin edilerek bu iki görevi birlikte yürüttü. Üç yıl sonra 
Vezir Şemseddin İbnü's-Sel*üs tarafından Mısır kâdılkudâtlığına getirilmesi 
üzerine Kahire'ye gitti ve 14 Ramazan 690'da (10 Eylül 1291) bu görevine 
başladı. Devlet adamları ve halk tarafından çok sevildiği için kendisine 
“şeyhüşşüyüh” unvanı verildi ve aynı zamanda Ezher Camii hatipliğiyle 
Sâlihiyye Medresesi müderrisliğine tayin edildi. Fakat 693 yılı başında 
(Aralık 1293) el-Melikü”l-Eşref Halil b. Kalavun'un öldürülmesinden sonra 


kâdılkudâtlık ve hatiplik görevlerinden alındı; Nâsıriyye ve Sâlihiyye 
medreselerindeki görevini ise zilhicce ayına (Kasım 1294) kadar sürdürdü. 
Bu yıl içinde Dımaşk kâdılkudâtlığına getirildi; aynı zamanda Emeviyye 
Camii'nde hatiplik, Berrâniyye (Barâniyye), Nâsıriyye-1 Cevvâniyye ve 
Büyük AÂdiliyye medreselerinde müderrislik yaptı. Cemâziyelâhir 696”da 
(Nisan 1297) kâdılkudâtlıktan alındıysa da 15 Şâban 699”da (6 Mayıs 1300) 
tekrar aynı göreve getirildi. Hatiplik ve müderrislik görevleri yanında, 19 
Rebiülevvel 701'de (22 Kasım 1301) Dımaşk'taki Sümeysâtiyye Hankahı 
süfilerinin isteği üzerine buraya şeyhüşşüyüh olarak tayin edildi (İbn Kesir, 
XIV, 425). 17 Safer 702'de (11 Ekim 1302), Takıyyüddin İbn Dakikul*'id'in 
vefatıyla boşalan Mısır kâdılkudâtlığına davet edildi. 4 Rebiülevvel”de (27 
Ekim) ikinci defa getirildiği bu görevi Saray Camii'nde hatiplik, Câmiu”|- 
Hâkim'de Şâfiiler?'e müderrislik ve bir süre yaptığı şeyhüşşüyühluk 
görevleriyle birlikte dokuz yıl yürüttü. Bir fetvasının yanlış anlaşılması 
sebebiyle Rebiülevvel 710”da (Ağustos 1310) bu görevlerden alındıysa da 
(a.g.e., XIV, 468) birkaç gün sonra Mısır kâdılkudâtlığı yanında Nâsıriyye 
Medresesi müderrisliği, Kâmiliyye Dârülhadisi şeyhliği, Tolunoğlu Camii, 
Sâlihiyye ve Nâsıriyye medreseleri müderrisliğine getirildi. 


Uzun öğretim hayatı boyunca pek çok öğrenci yetiştiren İbn Cemâa'nın 
talebeleri arasında İbn Kayyim el-Cevziyye, Zehebi, Alemüddin el-Birzâli, 
Safedi, Ca'fer b. Sa“leb el-Üdfüvi, Bahâeddin İbn Akil, Ebü”l-Fidâ İbn 
Kesir, Tâceddin es-Sübki, Ebü Hayyân el-Endelüsi gibi âlimlerle el- 
Melikü”'n-Nâsır Muhammed b. Kalavun ve nâibi Argun gibi idareciler 
sayılabilir (Birzâli, |, 16-17; Abdülcevâd Halef, s. 197-209). Resmi 
görevlerine 727 (1327) yılına kadar devam eden İbn Cemâa 
Cemâziyelevvel 727'de (Nisan 1327) emekli oldu, fakat Salâhiyye 
Medresesi müderrisliğine ömrünün sonuna kadar devam etti. 21 
Cemâziyelevvel 733'te (7 Şubat 1333) vefat etti ve Karâfe Mezarlığı'nda 
İmam Şâfii'nin kabri yakınına defnedildi. 


İbn Cemâa ibadete düşkün, tevazu ve vakar sahibi, herkes tarafından 
sayılan, hoşgörülü ve sabırlı bir kimse idi. Yeniliklere ve ilmi gelişmelere 
açık olmakla beraber siyasi ve içtimai hadiselerde daima hakkın 
üstünlüğünü gözetirdi. İbn Cemâa Moğol ve Haçlı saldırılarının, ayrıca 
küçük devletçiklerin birbirlerine olan düşmanlıklarının sürüp gittiği bir 
dönemde Mısır Memlükler Devleti'nin dokuz hükümdarının idaresini 


yakından gördü. Kabilesinin geniş nüfuzundan aldığı destekle dini, fikri ve 
ıçtimai hareketlere yön veren şahsiyetlerden biri oldu. 707'de (1307) 
Hanbeli fakihi Takıyyüddin İbn Teymiyye'nin, 708'de (1308) sır kâtibi 
Alâeddin İbnü”l-Esir el-Halebi'nin yargılanması da onun hizmet süresine 
rastlamaktadır (İbnü?d-Devâdâri, IX, 184-185; Abdülcevâd Halef, s. 165- 
175). İbn Cemâa'nın bu 


yargılamadaki tarafsızlığı ve hakkın korunması hususundaki ciddi tutumu 
Ibn Teymiyye tarafından takdirle anılmıştır (Mecmü'u fetâvâ, IlI, 234-247). 


699 yılı başlarında (Ekim 1299) Suriye'de bulunan Moğol Hükümdarı 
Gâzân Han'ın büyük bir ordu ile Dımaşk'a saldıracağı haber alınınca onu 
bu işten vazgeçirmek için gönderilen, aralarında İbn Teymiyye, Zeynüddin 
el-Fâriki ve Kadı Necmeddin İbn Sasrâ”nın da yer aldığı âlimler ve halkın 
ileri gelenlerinden oluşan heyetin başında İbn Cemâa bulunuyordu (İbnü”d- 
Devâdâri, IX, 19; Makrizi, 1/3, s. 889). İbn Cemâa bu sırada halkın savaşa 
hazırlanmasına, âlimlerle öğrencilerin halkla birlikte askerlik öğrenmeleri 
için medreselerin birer eğitim merkezine dönüştürülmesine dair hüküm 
çıkarmış (İbn Kesir, XIV, 420; Abdülcevâd Halef, s. 135-138), cihad ve 
askerlik konusunda yazdığı iki eseriyle önemli bir hizmet görmüş, valilerin 
ve kumandanların düşman karşısında birleşmelerini sağlamıştır. Ayrıca 
eğitim ve öğretimle buna dair kurumların bir sisteme kavuşturulması için 
çeşitli çalışmalar yapmış ve bu konuda bir de eser yazmıştır. 


İbn Cemâa'nın şairlik yönü de bulunduğu ve bazı eserlerini manzum olarak 
yazdığı bilinmektedir. İlmi, hikemi manzumeleriyle medih ve gazel 
türündeki şiirleri oğlu İzzeddin İbn Cemâa'nın Müntehabü Nüzheti”l- 
elibbâ ? fimâ yürvâ “ani'l-üdebâ? adlı eserinde, ayrıca öğrencilerinden 
Safedi ve Tâceddin es-Sübki ile tarihçi Ebü”l-Fidâ, İbn Tağriberdi ve 
Dâvüdü'nin eserlerinde nakledilmiş olup bunları bir araya getirmeye çalışan 
Abdülcevâd Halef sayılarının 300 beyte yaklaştığını söylemektedir (el-Kâdi 
Bedrüddin İbn Cemâ“a, s. 380-407). 


Eserleri. A) Kur'an İlimleri. 1. et-Tibyân fi (li-)mübhemâti'l-Kur'ân. 
Kur'ân-ı Kerim'de çeşitli şekillerde işaret edilmekle beraber adları 
belirtilmemiş kişilerle varlıkları nakli kaynaklardan araştırarak tanıtan eser 
(Keşfü'z-zunün, 1,341, 422;1I, 1583; İzâhu”l-meknün, 1, 224) 685'te 


(1286) telif edilmiş olup bir nüshası Meşhed'de (Medresetü Fâzılhân) 
bulunmaktadır (Âgâ Büzürg-i Tahrâni, s. 26, 27). 2. Gurerü”t-Tibyân fi men 
lem yüsemme f1'l-Kur'ân. et-Tibyân'ın muhtasarı olan eseri Abdülcevâd 
Halef, Madrid Escurial Library ve Ârif Hikmet Kütüphanesi”nde bulunan 
iki nüshasını esas alarak yayımlamıştır (Dımaşk 1410/1990). Eserin 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Lâleli, nr. 256/1) Gurerü”t-Tibyân li- 
mübhemâti”l-Kur'ân adıyla kayıtlı, müellifin talebelerinden Muhammed b. 
Muhammed b. Yüsuf b. Abdülvehhâb el-Hazreci tarafından 28 Zilhicce 
702'de (13 Ağustos 1303) Kahire'de Sâlihiyye Medresesi'nde müellif 
nüshasından istinsah edildikten sonra kendisine okunmuş bir nüshası daha 
vardır. Gurerü't-Tibyân üzerinde Muhammed b. Sâlih el-Fevzân tarafından 
yüksek lisans çalışması yapılmış (Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el- 
İslâmiyye), eser ayrıca Safvân Adnân Dâvüdi tarafından neşredilmiştir 
(Cidde, ts. (Dârü'l-kıble)). 3. Keşfü'l-me'âni “ani (fi)'I-müteşâbih mine”l- 
mesâni. Kur'ân-ı Kerim'de lafzen birbirine benzeyen ve mükerrer olan 
kelime ve cümlelerin anlam bakımından farklılıklarını ve bu benzerliğin 
edebi inceliklerini ele alan eser üzerinde Abdülvehhâb b. Abdürrezzâk 
Sultan tarafından yüksek lisans çalışması yapılmış (1405, Riyad Câmiatü”|- 
İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye), Abdülcevâd Halef de eseri tahkik 
ederek yayımlamıştır (Kahire 1410/1990). 4. el-Fevâ'idü'l-lâ'iha min 
süreti”l-Fâtiha. Bir nüshası Hollanda”da Leiden Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde (nr. 1526/5, vr. 94a-102a) bulunmaktadır (Hoorhoeve, s. 
81; el-Fihrisü'ş-şâmil, 1, 373). 5. el-Muktaş fi fevâ idi tekrârı”I-kışaş 
(Keşfü”z-zunün, Il, 1793; İzâhu”l-meknün, Il, 547). 


B) Hadis. 1. el-Menhelü”r-revi fi “ulümi”l-hadisi”n-nebevi. İbnü”'s-Salâh eş- 
Şehrezüri'nin “Ulümü”l-hadis'inin ilk muhtasarlarından olup önemli 
açıklama, düzeltme ve ilâveler yapılarak bir mukaddime ve dört kısım 
halinde düzenlenen eser 18 Şâban 687'de (17 Eylül 1288) Dımaşk'ta 
tamamlanmıştır. Muhyiddin Abdurrahman Ramazan tarafından tahkik 
edilen eser önce Küveyt'te (MMMA, XXI/1 (1395/1975), s. 29-116; XXI/2, 
s. 196-255), daha sonra Dımaşk (1406/1986) ve Beyrut'ta (1990) 
yayımlanmıştır. Brockelmann'ın Muhtaşaru akşa'l-emel ve”ş-şevk fi “ulümi 
hadisi'r-Resül adıyla kaydettiği eser de (GAL, II, 74; Abdülcevâd Halef, s. 
253) bu kitaptır (Hâlid b. İsâ el-Belevi, 1, 258). el-Menhelü”r-revi”yi 
müellifin torunu İbn Cemâa Muhammed b. Ebü Bekir el-Menhecü's-sevi fi 
şerhi”l-Menheli'r-revi adıyla şerhetmiştir (Keşfü'z-zunün, II, 1784; Kettâni, 


s.214-215). 2. el-İSlâm bi-ehâdisi'l-ahkâm. Eserde, Buhâri ve Müslim'in 
el-Câmi'u'ş-şahih'lerindeki ahkâm hadisleri seçilerek Şâfii fıkhının önemli 
kitaplarından Ebü İshak eş-Şirâzi'nin et-Tenbih'inin konu başlıklarına göre 
düzenlenmiştir. Kaynaklarda adından söz edilmeyen eserin Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde bulunan tek nüshası (Esad Efendi, nr. 271/1), muhtemelen 
yazarın öğrencilerinden olan Müsâ b. Sinân b. Mes'üd b. Şibl b. Mahmüd 
el-Ca'feri tarafından 10 Rebiülevvel 725'te (24 Şubat 1325) istinsah 
edilmiştir. 3. Muhtaşaru Şahihi”l-Buhâri. et-Tenkih min ehâdisi Câmı'i?ş- 
şahih adıyla da anılan (İzzeddin İbn Cemâa, Fehrese, vr. 9b). Eserdeki 
hadisler tekrarlar ayıklanıp senedler çıkarılmak suretiyle fıkıh konularına 
göre düzenlenmiştir. İbn Cemâa'nın hayatına dair kaynaklarda 
zikredilmeyen eserin Dublin Chester Beatty”de bulunan (Arberry, nr. 5042) 
nüshası esas alınarak Ali Hüseyin el-Bevvâb tarafından yayımlanmıştır 
(Riyad 1412/1992). 4. Münâsebâtü terâcımı”l-Buhâri lı-ehâdisi”l-ebvâb. 
Şahih-ı Buhâri'deki konu başlıkları ile bu başlıklar altında yer alan hadisler 
arasındakı münasebeti açıklayan eser Alı b. Abdullah ez-Zeyn tarafından 
yüksek lisans tezi olarak tahkik edilmiş (Riyad 1404/1984) ve Muhammed 
İshak İbrâhim es-Selefi tarafından çeşitli notlarla birlikte Münâsebâtü 
terâcımı'l-Buhâri adıyla yayımlanmıştır (Bombay 1404/1984). 5. el- 
Fevâ'idü'l-garizetü'l-müstenbata min hadisi Berire. el-Fevâ 'idü'l-garize fi 
ehâdisi Berire adıyla da kaydedilen (Ebü”l-Yümn el-Uleymi, s. 480) eserde, 
Hz. Âişe'nin âzatlı câriyesi Berire'nin hürriyetine kavuştuktan sonra 
kocasından ayrılması hadisesinin (bk. BERİRE) 300 kadar dini hükmün 
elde edilmesine imkân verdiği belirtilmektedir. Bağdatlı İsmâil Paşa eserin 
bir nüshasının Zeytüne Kütüphanesi'nde bulunduğunu belirtmiş (İzâhu”l- 
meknün, 11, 208), Zirikli de Dımaşk'taki el-Mektebetü”l-Arabiyye'de eserin 
bir kısmının mevcut olduğunu kaydetmiştir (el-A“lâm, V, 298). 6. el- 
Erba'üne hadisen tüsâ'iyye (el-Erba'üne't-tüsâ'ıyyetü”l-isnâd). Hz. 
Peygamber'den müellife kadar dokuz râviden oluşan bir senedle gelen 
eserdeki kırk hadis (Safedi, A“'yânü'l-“aşr, IV, 209) on üç şeyhten rivayet 
edilmiştir. Bir nüshası Berlin'de bulunan (Ahlwardt, II, 274; Brockelmann, 
GAL, II, 89) eseri Abdülcevâd Halef yayımlamıştır (el-Kâdi Bedrüddin İbn 
Cemâ'a, s. 253). 


C) Fıkıh. 1. Tenkihu'l-münâzara fi taşhihi'I-muhâbere. Müellif, el- 
Melikü'n-Nâsır'ın 


isteğiyle 704 (1304) yılında yazdığı bu eserinde İslâm hukukunda ziraat 
ortaklığı konusunu ele almıştır. Biri müellif hattıyla bir mecmua içinde 
Madrid Escurlal Library?de (nr. 1598/2), diğeri Dublin Chester Beatty'de 
(nr. 4577) olmak üzere iki nüshası bulunan (Derenbourg, NI, 151; Arberry, 
nr. 4577) eser üzerinde Mahmüd Abdullah Pencap Üniversitesi'nde yüksek 
lisans çalışması yapmıştır (Abdülcevâd Halef, s. 257; Bedreddin İbn 
Cemâa, Keşfü'l-me' âni, neşredenin girişi, s. 38). 2. el-“Umde fi'l-ahkâm. 
Sehâvi'nin zikrettiği eserin (ed-Dav *ü”l-lâmı“, 1, 59) günümüze ulaşıp 
ulaşmadığı bilinmemektedir. 3. Keşfü'l-gumme fi ahkâmi ehli”z-zimme 
(Ebü”1-Yümn el-Uleymi, s. 480-481; İzâhu”l-meknün, Il, 362). Dâvüdi'nin 
Kıtâb fil-kenâ is ve ahkâmihâ adıyla kaydettiği eser de (Tabakâtü”|- 
müfessirin, 11, 49) aynı kitap olmalıdır (Tahrirü'l-ahkâm, neşredenin girişi, 
s. 19). 4. Hüccetü's-sülük fi mühâdâtı'I-mülük (Ebü”I-Yümn el-Uleymi, s. 
480; İzâhu”l-meknün, 1,393). Devlet başkanı, vali ve ordu kumandanlarına 
verilen veya onların yabancı devlet adamlarına verdikleri hediyelerin 
hükmüne dairdir (eserin telifine sebep olan olay ve İbn Cemâa'nın konuyla 
ilgili görüşü için bk. Necmeddin İbrâhim b. Ali et-Tarsüsi, s. 113-114), 5. 
el-Mesâlik fi “ilmi'l-menâsik (Menâsikü”l-hac). İzzeddin İbn Cemâa 
(Hidâyetü”'s-sâlık, I, 192), Dâvüdi (II, 49) ve Kâtib Çelebi (Keşfü'z-zunün, 
TI, 1663) tarafından hakkında bilgi verilen eserin günümüze gelip gelmediği 
bilinmemektedir (Abdülcevâd Halef, s. 255-256). Altı defa hacca giden İbn 
Cemâa'dan (Safedi, A“ yânü”l-“aşr, IW, 211) 713 (1314) yılında arefe 
vakfesinde yaptığı dua ayrıca nakledilmiştir (Beyazıt Devlet Ktp., 
Veliyyüddin Efendi, nr. 1800/8). 6. et-Tâ“a fi fazileti şalâtı'l-cemâ'a (Ebü”1- 
Yümn Uleymi, s. 480; İzâhu”l-meknün, Il, 76). 


D) Kelâm. İzâhu”d-delil fi kat“i huceci ehli”t-ta' til. Eserin mukaddimesinde, 
Kur'an ve Sünnet'te anlam yönünden müteşâbih olan hususlarla ilgili 
olarak te'vil taraftarları ile Selefiler'in görüşleri belirtildikten sonra 
Allah'ın sıfatları konusundaki otuz âyetle otuz bir hadis Ehl-i sünnet 
anlayışına göre açıklanmış, din aleyhtarları ile bid'at mezheplerinin 
görüşleri çürütülmüştür. Kitap, Vehbi Süleyman Gâveci el-Elbâni tarafından 
uzunca bir giriş ve geniş notlarla yayımlanmıştır (Kahire 1410/1990). 
Çeşitli kaynaklarda er-Red “ale'l-müşebbihe fi kavlihi te“ âlâ. er-Rahmânü 
“ale”l-“arşi”'stevâ ve et-Tenzih fi ibtâli huceci”t-teşbih adıyla kaydedilen 
(İzzeddin İbn Cemâa, Fehrese, vr. 9b; Keşfü'z-zunün, 1, 839; Hediyyetü”l- 
“ârıfin, TI, 148) eserler de aynı kitap olmalıdır (Abdülcevâd Halef, s. 258- 


259), 


E) Siyaset ve Askerlik. 1. Tahrirü”l-ahkâm fi tedbiri ehli( milleti, ceyşi)”1- 
İslâm. On yedi bölümden meydana gelen eserde İslâm toplumunda yönetim, 
kanun hâkimiyeti, ordu ve askerlik düzeni, devletin gelir kaynakları ve 
harcamaları, cihad, savaş hukuku, azınlıklarla ilgili dini hükümler vb. 
konular ele alınmıştır. el-Melikü”l-Eşref Halil için yazıldığı sanılan kitap 
(Brockelmann, GAL, II, 89), İslâm'ın siyasi düşüncesini yenileme çabası 
yanında zamanındaki yönetim biçimleri hakkında değerlendirme yapması 
bakımından da büyük öneme sahiptir. Hans Kofler tarafından Almanca 
çevirisiyle birlikte yayımlanan eseri (Islamica, VI (1934), s. 349-414; VII 
(1935), s. 1-64, Almanca çevirisi 31 sayfa) ayrıca Fuâd Abdülmün'im 
Ahmed neşretmiştir (Devha |Katar)| 1985, 1988). İbn Cemâa'nın bu eseriyle 
İbn Teymiyye'nin es-Siyâsetü”ş-şer“ iyye'si arasında ortak noktalar 
bulunmakta olup Ann K. S. Lambton State and Government in Medieval 
Islam adlı eserinin dokuzuncu bölümünde bu iki âlime göre halifenin 
hal'edilmesi konusunu ele almıştır. 2. Müstenedü”l-ecnâd fi âlâtı'l-cihâd. 
İdarecilere itaat, cihad, askerlik, savaş taktikleri, orduya destek verme gibi 
konuları otuz bölümde ele alan eseri Üsâme Nâsır en-Nakşibendi tarafından 
yayımlamıştır (Bağdad 1963). Eserin bu neşirde dikkate alınmayan iki 
nüshası Süleymaniye (Fâtih, nr. 5455/1) ve İstanbul Üniversitesi (AY, nr. 
5832, 23 varak) kütüphanelerinde bulunmaktadır. 3. Tecnidü”l-ecnâd ve 
cihâtü ehli'l-cihâd. Müellife ait Tahrirü”'l-ahkâm'ın birinci, altıncı, yedinci, 
sekizinci ve dokuzuncu bölümlerinin yeniden ele alındığı, el-Melikü”l-Eşref 
için telif edilmiş bir çalışma olup Üsâme Nâsır en-Nakşibendi tarafından 
tek nüshasına dayanılarak Muhtaşar fi fazlı”l-cihâd adıyla ve bir önceki 
eserle birlikte (s. 99-143) yayımlanmıştır (Bağdat 1983). Abdülcevâd 
Halef'in de neşrettiği eserin (Kahire 1994) Süleymaniye (Fâtih, nr. 5455/2; 
Ayasofya, nr. 3124/1) ve Berlin Kraliyet (Ahlwardt, V, 115) 
kütüphanelerindeki nüshalarında eksik olan devlet divanlarıyla ilgili beşinci 
bölümü Süleymaniye Kütüphanesi'ndeki diğer bir nüshada (Ayasofya, nr. 
2954/3) yer almaktadır. 


F) Eğitim ve Öğretim. Tezkiretü's-sâmi“ ve'I-mütekellim fi edebi”l-“ âlim 
ve'I-müte“allim. İbn Cemâa, beş bölüm halinde düzenlediği eserde eğitim 
felsefesi ve ılimamel münasebeti, öğrenciöğretmen ilişkileri, kitaplar ve 
kütüphanelerden faydalanma yolları, medreselerde ve öğrenci yurtlarındaki 


düzeni ele almıştır. 14 Zilhicce 672'de (21 Haziran 1274) tamamlanan eser, 
dönemin eğitim ve öğretim anlayışını yansıtması bakımından önemli bir 
kaynaktır. Semhüdi, Cevâhirü'l-“ıkdeyn fi fazlı”ş-şerefeyn adlı çalışmasında 
kitabın ilk dört bölümünü büyük ölçüde iktibas etmiştir. ed-Dürrü”l-fâhir fi 
şerhi “uküdi”l-cevâhir adlı müellifi meçhul eserde de büyük ölçüde ondan 
ıstıfade edilmiştir (Ahlwardt, I, 41). Tezkiretü's-sâmı', Seyyid Muhammed 
Hâşim en-Nedvi tarafından geniş notlar ilâvesiyle neşredilmiştir 
(Haydarâbâd 1353/1934; Beyrut 1974; Riyad 1985; Amman 1419/1998). 
Abdülemir Şemseddin, el-Mezhebü”t-terbevi “inde İbn Cemâ*a: 
Tezkiretü's-sâmı' ve'I-mütekellim fi âdâbı'l-“âlim ve'I-müte' allim adlı 
çalışmasında (Beyrut 1984) İbn Cemâa'nın “kanuni terbiye nazariyesi”nin 
Gazzâli'den sonraki en önemli temsilcisi olduğunu söyleyerek eserinin tam 
metnini yayımlamış, bu çalışma el-Fikrü”t-terbevi “inde İbn Cemâ“a adıyla 
yeniden neşredilmiştir (Beyrut 1990). Hasan İbrâhim Abdül'âl, Fennü”t- 
ta“lim “inde Bedriddin İbn Cemâ“a (639-733) kemâ yebdü fi kitâbihi: 
Tezkiretü's-sâmı' ve'I-mütekellim fi edebi'l-“âlim ve'I-müte' allim adlı 
eserinde (Riyad 1405/1985) İbn Cemâa'nın pedagojiye hizmetini incelemiş, 
bu eser Min a'lâmi”t-terbiyeti”1-“ Arabiyyeti”l-İslâmiyye, II: el-Fikrü”t- 
terbevi “inde Bedriddin İbn Cemâ' a başlığıyla da neşredilmiştir (Riyad 
1409/1988). Muhammed Şevki Aydın, Tezkiretü's-sâmı“ı Türkçe'ye 
çevirerek İslâm Geleneğinde Öğretmen-Öğrenci: Eğitim-Öğretim Âdâbı 
adıyla yayımlamıştır (İstanbul 1998; Aydın'ın “İbn Cemâ'a'ya Göre 
Öğretmenin Görev ve Nitelikleri” başlıklı makalesi için bk. Erciyes 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, sy. 8 (Kayseri 1992), s. 213-228). M. 
Faruk Bayraktar da eser üzerinde pedagojik bir değerlendirme yapmıştır 
(İbn Cemâ“a*dan Öğretmen ve Öğrencilere Öğütler, İstanbul 1997). Ayrıca 
Ramazan Buyrukçu'nun 


eserle ilgili bir makalesi bulunmaktadır (“İbn Cemâa'nın Eğitimle İlgili 
Görüşlerine Pedagojik Yaklaşımlar”, EAÜİFD, sy. 13 (Erzurum 1997), s. 
241-261), 


G) Tarih. 1. Nürü'r-ravz. Abdurrahman b. Abdullah es-Süheylinin Siretü 
İbn Hişâm şerhi olan er-Ravzü”l-ünüf adlı eserinin muhtasarı olup bir 
nüshası Leknev'de Mümtâzü'l-ulemâ Seyyıd Muhammed Taki 
Kütüphanesi'nde (Hadisü Ehli's-sünne ve'l-cemâa, nr. 75), bu nüshanın 
mikrofılmi de Kahire'deki Ma'hedü'l-mahtütâtı'l-Arabiyye'de (film, or. 


3076) bulunmaktadır (Abdülcevâd Halef, s. 264-2635). İbn Cemâa'ya nisbet 
edilen el-Muhtaşarü”l-kebir fi”s-sireti'n-nebeviyye ise oğlu İzzeddin İbn 
Cemâa'ya aittir. 2. Urcüze fi'l-hulefâ?. Hz. Ebü Bekir'den kendi döneminde 
Mısır'da Abbâsi Halifesi Müstekfi-Bıllâh'a kadar olan halifeleri yetmiş iki 
beyitte ele alan bu kaside Kahire'de bulunan bir mecmua içinde 
zamanımıza ulaşmıştır (Dârü'l-kütüb, Tal'at, Tarih, nr. 1836, vr. 38-40). 3. 
Urcüze fi kudâti”ş-Şâm. Başlangıçtan İbn Cemâa'ya kadarki Şam kadıları 
hakkında doksan bir beyitlik bu kaside de aynı mecmua içinde yer 
almaktadır (vr. 36-38). 4. Meşyeha. İbn Cemâa'nın bu adla üç eser kaleme 
aldığı bilinmektedir. Öğrencisi Alemüddin el-Birzâli tarafından İbn 
Cemâa'nın hocaları hakkında kendisinden alınan bilgilerin isimlere göre 
alfabetik şekilde düzenlenmesiyle meydana gelen Meşyehatü Kâdıi”l-kudât 
İbn Cemâ'a Muvaffak b. Abdullah b. Abdülkâdir?in tahkikiyle 
yayımlanmıştır (1-11, Beyrut 1408/1988). Oğlu İzzeddin İbn Cemâa'nın 
rivayet ettiği Meşyeha (Rüdâni, s. 376; Abdülhay el-Kettâni, 11, 639) ile 
öğrencisi Mi'şerâni”'nin İbn Cemâa için tahric ettiği Meşyeha'nın (a.g.e., LI, 
639) nüshasına ise henüz rastlanmamıştır. Vâdiâşi, İbn Cemâa'nın Emevi ve 
Abbâsiler'e dair muhtasar bir tarihi olduğunu haber vermektedir 
(Bernâmec, s. 294). 


H) Diğer Eserleri. 1. et-Tuhfe “ale”1-Kâfiye. Cemâleddin İbnü”l-Hâcib'in el- 
Kâfiye fi'n-nahw'inin şerhidir. İbn Cemâa'nın Dımaşk”taki Âdiliyye 
Medresesi'nde 17 Zilkade 670 (15 Haziran 1272) tarihinde tamamladığı 
eserin Beyazıt Devlet (nr. 647/5), İstanbul Üniversitesi (AY, nr. 1367/1) ve 
Süleymaniye (Lâleli, nr. 3153/3) kütüphanelerinde nüshaları bulunmaktadır. 
Muhammed Abdünnebi Abdülmecid eseri Şerhu”l-Kâfiye li'bni'l-Hâcib 
adıyla yayımlamıştır (Kahire 1407/1987). 2. Mukaddime fı'n-nahv (a.g.e., 
s. 47, 294). 3. Risâle fi'l-usturlâb (Abdülcevâd Halef, s. 271-272). 4. 
Divânü”I-hutab. Müellifin öğrencisi İbn Kesir (el-Bidâye, XIV, 583), 
hocasının minber ve kürsülerde yaptığı konuşmaların bu kitapta bir araya 
getirildiğini söylemektedir. 


İbn Cemâa'nın hayatı ve eserleri hakkında yapılan çalışmaların en önemlisi 
Abdülcevâd Halef tarafından gerçekleştirilmiş olup eser el-Kâdi Bedrüddin 
İbn Cemâ'a: Hayâtühü ve âsâruh adıyla yayımlanmıştır (Mansüre 
1408/1988). 
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Cemil Akpınar 


İBN CEMÂA, Burhâneddin 


Âslas dil dll yla yi) 


Ebü İshâk Burhânüddin İbrâhim b. Abdirrahim b. Muhammed el-Makdisi 
(6. 790/1388) 


Müfessir ve Şâfii fakihi. 


Rebiülâhir 725'te (Mart-Nisan 1325) Kahire'de doğdu. Birçok âlim 
yetiştiren ve Kahire, Kudüs, Dımaşk gibi merkezlerde hatiplik ve başkadılık 
yapan bir ailedendir. Tezkiretü's-sâmı' ve'I-mütekellim fi âdâbı'1-“âlım 
ve”l-müte' allim adlı eserin müellifi olan dedesi Muhammed b. İbrâhim gibi 
Burhâneddin de atalarından Cemâa b. Ali'ye nisbetle İbn Cemâa diye 
meşhur olmuştur. İlk bilgileri babası ve amcasıyla muhitindeki bazı 
hocalardan alan İbn Cemâa küçük yaşta Dımaşk'a gitti ve oradaki 
akrabalarının yanında büyüdü. Aralarında Cemâleddin Yüsuf b. 
Abdurrahman el-Mizzi ile Zehebi'nin de bulunduğu âlimlerden ders aldı. 


734(1333) yılından beri babası tarafından yürütülmekte iken onun vefatıyla 
(739/1338) boşalan Kudüs hatipliği görevi kendisine verilen İbn Cemâa, 
yaşının küçük olması sebebiyle bu görevine fiilen birkaç sene sonra 
başlayabildi. Bu arada Halil b. Keykeldi el-Alâinin ölümünden (761/1359) 
sonra Salâhiyye Medresesi'ne hoca oldu. Bu görevlerini 773 (1371) yılına 
kadar sürdüren İbn Cemâa aynı yıl Mısır başkadısı oldu. 777 (1375) veya 
7719'da (1377) başkadılıktan istifa ederek Kudüs'teki hatiplik ve hocalık 
görevine yeniden başladı. 781'de (1379) ikinci defa Mısır başkadılığına 
tayın edildiyse de 784 (1382) yılında yine Kudüs'teki görevine döndü. 785 
(1383) yılının sonlarında Dımaşk'a başkadı ve hatip olarak tayın edildi. 
Ertesi yıl en yüksek ilmi pâye olan “meşihatü'ş-şüyüh”a (ulemâ reisliği) 
nâil oldu. Şâban 790”daki (Ağustos 1388) ölümüne kadar bu görevlerini 
sürdürdü. Onun ölümüyle Beni Cemâa ailesinin Mısır ve Şam'da uzunca bir 
süre üstlendiği başkadılık hizmeti de sona ermiş oldu. 


Tefsir, hadis, fıkıh gibi ilimlerde yüksek bir seviyeye ulaşan ve bu alanlarda 


pek çok öğrenci yetiştiren İbn Cemâa hadise özel bir önem verir, hadisle 
meşgul olanları takdir eder, edebiyata ve şiire olan ilgisinden dolayı şairlere 
ıkramda bulunurdu. Zengin kütüphanesindeki kitapların çoğu daha sonra 
üstâdüddâr Cemâleddin Mahmüd b. Ali tarafından elde edilerek kurduğu 
Mahmüdiye Medresesi'ne vakfedilmiştir. Kaynaklarda güzel ahlâk sahibi, 
cömert, doğru bildiğini çekinmeden söyleyen, fesatçılarla mücadele eden 
bir kişi olarak tanıtılır; başkadılık görevini birkaç defa bırakmasında onun 
dirayetli ve tâvizsiz tutumunun büyük etkisi olduğu belirtilir. 


Eserleri. İbn Cemâa'nın kaynaklarda adı belirtilmemekle beraber on ciltlik 
bir Kur'an tefsiri olduğu kaydedilmekte, ancak eserin günümüze ulaşıp 
ulaşmadığına dair bilgi bulunmamaktadır. Onun el-Fevâ 'idü'l-kudsiyye 
ve'l-ferâ'idü”l-“ıtriyye, Naşiha fi zemmi”i-gınâ? ve's-timâ'ıh, Fetvâ bi- 
tahrimi'I-müsiki adlı eserlerinin ise yazma nüshalarına rastlanmıştır 
(Brockelmann, GAL, II, 136). 
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56-57; İbn Hacer, ed-Dürerü”l-kâmine, Kahire 1385/1966, 1, 38-39; a.mlf, 
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315; Hatib el-Cevheri, Nüzhetü'n-nüfüs ve'l-ebdân (nşr. Hasan Habeşi), 
Kahire 1970, 1, 179; Ebü”l-Yümn el-Uleymi, el-Ünsü”l-celil, Necef 1968, 
II, 207; Dâvüdi, Tabakâtü'l-müfessirin, 1, 12-13; Keşfü'z-zunün, 1, 437; 
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Muhammed Şevki Aydın 


İBN CEMAÂA, İzzeddin 
(Acla öl öl Ze) 


Ebü Ömer İzzüddin Abdülaziz b. Muhammed b. İbrâhim el-Kinâni el- 
Hamevi (6. 7/67/1366) 


Şâfli fakihi, kâdılkudât. 


19 Muharrem 694 (9 Aralık 1294) tarihinde Dımaşk'ta doğdu. Aslen 
Hamalı olup Beni Kinâne kabilesine mensuptur. Babasının büyük dedesi 
Cemâa'ya nisbetle İbn Cemâa diye anıldı. Küçük yaşta Kur'an'ı ezberledi 
ve hadis öğrendi. Babası Bedreddin İbn Cemâa 702 (1302) yılında 
Kahire'de kâdılkudât olunca tahsilini orada sürdürdü. Babasından, 
Cemâleddin Ahmed b. Muhammed el-Vecizi ve Alı b. Muhammed el- 
Bâci'den fıkıh öğrendi. 710 (1310) yılından itibaren özellikle hadis tahsili 
için İskenderiye, Şam, Mekke ve Medine başta olmak üzere çeşitli ilim 
merkezlerini dolaştı. Haccâr, Afifüddin İshak b. Yahyâ el-Âmidi ve 
Şemseddin Muhammed b. Ahmed b. Ebü”l-Heycâ, İbn Kayyim el- 
Cevziyye, Abdülmü?”min b. Halef ed-Dimyaâti, İbnü”l-Ekfâni, İbnü'z-Zübeyr 
es-Sekafi, Ebü Hayyân el-Endelüsi gibi birçok âlimden hadis, usül-i fıkıh, 
kelâm, nahiv gibi dersler aldı. Zehebi ile de birbirlerinden hadis dinlediler. 


Genç yaşta ders vermeye başlayan İbn Cemâa 714”te (1314) Kahire'deki 
Sâlihiyye Medresesi?nde müderris oldu. Ayrıca el-Câmiu”l-Ömeri”de İmam 
Şafii'nin ders halkasının kurulduğu Haşşâbiyye Zâviyesi, Kâmiliyye 
Medresesi Dârülhadisi ve Akmer Camii'nde ders verdi; Tolunoğlu 
Camii'nde fıkıh ve hadis müderrisliği yanında hatiplik yaptı. 731 (1331) 
yılında başta Tolunoğlu Camii ve Nâsırıyye Medresesi olmak üzere çeşitli 
vakıflara nezaret etmekle görevlendirildi. Ertesi yıl sultanın maiyetinde hac 
yolculuğuna çıktı. 737”de (1336-37) Mısır beytülmâl eminliğine, 
Cemâziyelâhir 738'de (Ocak 1338) Mısır kâdılkudâtlığına getirildi. 
Memlük Sultanı Muhammed b. Kalavun Şam kadılarını tayin yetkisini ona 
verdi. 748 (1347), 753 (1352) ve 754 (1353) yıllarında son ikisi sultanın 
maiyetinde olmak üzere tekrar hacca gitti. 17 Rebiülâhir 754 (22 Mayıs 


1353) tarihinde kâdılkudâtlıktan istifa etti, ancak ertesi gün görevine iade 
edildi. Cemâziyelâhir 759'da (Mayıs 1358) Emir Sargatmış tarafından bu 
görevinden azledildiyse de seksen gün sonra yeniden bu göreve getirildi. 
Daha sonra Vezir Fahreddin b. Kazvine ile bazı şer'i meselelerde ihtılâfa 
düşünce kazâ işlerini nâibi Tâceddin el-Münâvi'ye bırakarak bir süre uzlete 
çekildi. Ancak Münâvi'nin ölümü üzerine bütün yük kendisinin üzerine 
kalınca 16 Cemâziyelâhir 766 (10 Mart 1365) tarihinde istifa etti. Hanefi ve 
Hanbeli kadılarıyla birlikte ayağına kadar giden Vezir Yelboğa görevde 
kalması için çok ısrar ettiyse de kararından vazgeçmedi. Bununla birlikte 
öğretim faaliyetini sürdürdü. Talebeleri arasında Zehebi, Zeynüddin el- 
Irâkı, Ebü”l-Mehâsin el-Hüseyni ve İbnü's-Sübki gibi meşhur şahsiyetler 
bulunmaktadır. Aynı yıl ifa ettiği hacdan sonra Mekke'ye yerleşti. Zaman 
zaman uzlete çekilmesi ve sonunda kadılıktan istifa edip ömrünün kalan 
kısmını Mescidi Nebevi ile Mescidi Harâm'a kapanarak geçirmesinde 
tasavvufla olan bağlantısının (İbnü”l-Mülakkın, s. 504-505) rol oynadığı 
düşünülebilir. 10 Cemâziyelâhir 767 (22 Şubat 1366) tarihinde Mekke'de 
vefat eden İbn Cemâa, Cennetü”1-Muallâ*da Fudayl b. İyâz ile Necmeddin 
el-İsfahâni'nin kabirleri arasına defnedildi. 


İbn Cemâa kâdılkudâtlık yapmış ve fıkıh sahasında çeşitli eserler telif 
etmişse de daha çok hadisçiliğiyle dikkati çekmektedir. İbn Hacer el- 
Askalâni de onun hadis alanındaki uzmanlığının aksine fıkıhta pek mâhir 
olmadığını söylemektedir. 


Eserleri. 1. RavZatü'n-nebih fi şerhi”t-Tenbih. Ebü İshak eş-Şirâzi'nin fıkıh 
usulüne dair et-Tenbih adlı eserinin şerhi olup Yale Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde bir nüshası bulunmaktadır (Nemoy, s. 110). 2. Hidâyetü's- 
sâlik ile”l-mezâhibi”l-erba'a fi'l-menâsik (el-Mensekü”l-kebir, el- 
Menâsikü”l-kübrâ “alâ mezâhibi'l-erba' a). Sâlih b. Nâsır el-Huzeym 
tarafından Riyad'da Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye”de 
doktora tezi olarak neşre hazırlanan eser (1403/1983) Nüreddin Itr 
tarafından edisyon kritiği yapılarak yayımlanmıştır (I-HI, Beyrut 
1414/1994). 3. el-Menâsikü?”ş-şuğrâ. Önceki eserin muhtasarı olup Hüseyin 
b. Sâlim ed-Dühmüâni tarafından neşredilmiştir (Tunus 1987). 4. Tabricü 
ehâdisi”'r-Râfi'1. Gazzâli'nin Şâfli fıkhına dair el-Veciz'ine Abdülkerim b. 
Muhammed er-Râfii'nin yaptığı eş-Şerhu”l-kebir adlı şerhteki hadislerin 
tahricidir. Eserin ez-Zehebü”l-ibriz fi tahrici ehâdisi”1-Veciz başlıklı bir 


nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Ayasofya, nr. 868). 
5. Tüsâ“iyyâtü İbn Cemâ'a. Ebü Ca'fer Muhammed b. Abdüllatif b. 
Küveyk er-Rabai tarafından tahric edilen kırk hadise dair bir eserdir 
(Keşfü'z-zunün, I, 403). Brockelmann'ın kaydettiği Kitâbül-Erba'in ile 
(GAL, TI, 86) aynı eser olması muhtemeldir. 6. es-Siretü'l-kübrâ (el- 
Muhtaşarü”I-kebir). Hz. Peygamber'in hayatıyla ilgilidir. Topkapı Sarayı 
Müzesi Kütüphanesi'nde (nr. 27/96) Muhtaşaru sireti'n-nebi adıyla kayıtlı 
nüshasının Ahmet Turan Yüksel tarafından yüksek lisans tezi olarak 
edisyon kritiği yapılmıştır (Konya 1987). Eser Asyâ Kelibar Alı ez-Züheyri 
tarafından es-Siretü'n-nebeviyyetü'ş-şerife: el-Muhtaşarü”l-kebir (Bağdat 
1990) ve Sâmi Mekki el-Âni tarafından el-Muhtaşarü”l-kebir fi sireti 
Resülillâh (Amman 1413/1983) adıyla yayımlanmıştır. 7. es-Siretü'ş-şuğrâ 
(el-Muhtaşarü'ş-şağir). Önceki eserin muhtasarı olup Muhammed 
Kemâleddin İzzeddin tarafından neşredilmiştir (el-Muhtaşarü'ş-şağir fi 
sireti'İ-beşiri'n-nezir, Beyrut 1408/1988). 8. Rühu karhı”l-elibbâ fimâ 
ruviye mine'ş-şi“r bi-senedihi “alâ hurüfi esmâ ?i”ş-şu' arâ? (İbnü”l-Irâki, 1, 
204). 9. Nüzhetü'l-elibbâ fimâ yürvâ “anı'l-üdebâ” (GAL, II, 86). Müellif 
bu eserini Müntehabü Nüzheti”l-elibbâ adıyla ihtisar etmiş olup bir nüshası 
Dârü'l-kütübi”i-Mısriyye'de kayıtlıdır (Teymüriyye, Şiir, nr. 401). 10. 
Nüzhetü”l-elbâb fimâ lâ yüced fi Kitâb. Amman'da el-Câmiatü”l-Ürdüniyye 
Kütüphanesi'nde bir nüshası mevcuttur (Hidâyetüs-sâlık, neşredenin girişi, 
L 33). 11. Ünsü'l-muhâdara mimmâ yüstahsen fi”I-müzâkere. Eserin 
Manisa İl Halk Kütüphanesi”nde (nr. 5286) müellif hattı bir nüshası 
bulunmaktadır (Une liste des manuscrits, s. 9). 


Bunların dışında kaynaklarda anılmamakla birlikte Brockelmann tarafından 
yazma nüshaları kaydedilen eserleri de şunlardır: Kaşide tedammenet 
muştalaha”l-hadis, Kitâbü”l-Erba'ini”I-vüstâ el-muhtaşar mine”|-Erba' ini”|1- 
kübrâ, Sefinetü Nüh fil-fıkhi”ş-Şâfi“1, Tâ'iyyetü İbn Cemâ“a (GAL, Il, 86; 
Suppl, 11, 78). 
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Cengiz Kallek 


İBN CEMÂA, Muhammed b. Ebü 
Bekir 


Ebü Abdillâh İzzüddin Muhammed b. Ebi Bekr b. Abdilaziz el-Kinâni el- 
Hamevi (6. 819/1416) 


Şâfli fakihi, hadis ve dil âlimi. 


759 (1358) yılında Hicaz'ın Yenbu' şehrinde doğdu. Bazı kaynaklarda bu 
tarıh 749 (1348) ve 747 (1346) olarak da geçmektedir. Kahire'de öğrenim 
gördü ve buraya yerleşti. Dedesi İzzeddin İbn Cemâa, Ebü Abdullah el- 
Beyâni, Ebü”l-Ferec İbnü”l-Kâri ve Kalânisi”den hadis dinledi. İbn Haldün, 
Sirâceddin el-Hindi, Tâceddin es-Sübki, Bahâeddin es-Sübki, Ömer b. 
Raslân el-Bulkini, İbnü”s-Sâiğ ez-Zümürrüdi gibi âlimlerden ders okudu. 
Astronomi, kimya, tıp, ilm-i cedel, ilm-i hilâf, fıkıh, tefsir, hadis, kelâm, 
mantık, sarf, nahiv, meâni, beyân, bedi', ilm-i hurüf ve remil gibi birçok 
dalda ilim sahibi oldu. İbnü”1-Hümâm, İbn Hacer el-Askalâni, Ahmed b. 
Ebü Bekir el-Büsiri ve İbnü”l-Aksarâyi'nin de aralarında bulunduğu birçok 
âlim yetiştirdi. İbn Hacer el-Askalâni 790 (1388) yılından ölümüne kadar 
hocasının yanından ayrılmadığını belirtir. Sultan el-Melikü'l-Müeyyed Şeyh 
el-Mahmüdi'nin saygı gösterdiği ve mali yardımda bulunduğu İbn Cemâa 
takvâ sahibi bir âlim olup devlet ricâlinden uzak durmayı tercih ederdi. Bu 
sebeple hiçbir resmi görev kabul etmedi. 20 Rebiülâhir 819 (17 Haziran 
1416) tarihinde Kahire'de vebadan öldü. 


Kaynaklarda yirmiye yakın ilim dalında 100 civarında eser kaleme aldığı, 
fakat ölümünden sonra eserlerinin büyük bir kısmının kaybolduğu 
kaydedilir. Ders kitabı olarak okuttuğu hemen bütün eserler üzerine şerh 
veya hâşiye türü çalışmalar yapan İbn Cemâa şiir de yazmış, fakat bu 
alanda başarılı bulunmamıştır. 


Eserleri. 1. et-Tebyin fi şerhi”l-Erba'in. Nevevi'nin Kitâbü'l-Erba“in adlı 


eserinin şerhi olup iki cilt halinde neşredilmiştir (Kahire 1332/1914). 2. 
Zevâlü”t-terah fi şerhi Manzümeti İbn Ferah (Şerhu”l-Kaşideti”l-gazeliyye). 
İbn Ferah'ın hadis terimleriyle ilgili Kaşide gazeliyye (Garâmi şahih) adlı 
yirmi beyitlik manzumesinin şerhi olup Friedrich Risch tarafından asıl 
metinle beraber bazı notlar ilâvesiyle yayımlanmıştır (Kommentar des Izz- 
ad-Dın Abü Abdullâh über die Kunstausdrücke der Traditionswissenchaft, 
Leiden 1885; 


bk. Brockelmann, GAL, 1, 459; Suppl., 1, 635; Bibliographie, X VII, 119). 
Şemseddin İbn Abdühâdi el-Makdisi'nin Garâmi şahih'e bir şerh yazdığı 
(Tenkihu't-tahkik, neşredenin girişi, I, 99-100) ve Zevâlü”t-terah fi şerhi 
Manzümeti İbn Ferah adlı bu şerhin Heinrich Leberecht Fleischer 
tarafından Almanca tercümesiyle birlikte neşredildiği (Leiden 1895) 
kaydedilmekteyse de (Serkis, I, 167; Necib el-Akikı, TI, 363) birçok yazma 
nüshada söz konusu şerh bu adla İbn Cemâa'ya nisbet edilmektedir (meselâ 
bk. Amasya Beyazıt Ktp., nr. 1545, vr. la-3b; Kayseri Râşid Efendi Ktp., nr. 
215, vr. 146a-149b; Süleymaniye Ktp., Şehid Alı Paşa, nr. 349, Bağdatlı 
Vehbi Efendi, nr. 2099, vr. 164-169, Hacı Mahmud Efendi, nr. 657, vr. 16- 
21). 3. Hâşiye “alâ Şerhi”l-Çârperdi “ale?ş-Şâfiye. İbnü”l-Hâcib'in Arapça 
grameriyle ilgili eş-Şâfiye'sine Çârperdi'nin yaptığı şerhin hâşiyesidir 
(İstanbul 1310). 4. el-Müs'if ve'I-mu''in fi şerhi?bni”'l-muşannif Bedriddin. 
İbn Mâlik et-Tâfnin nahve dair meşhur eseri el-Elfiyye'ye İbnü'n-Nâzım 
diye bilinen oğlu Bedreddin'in yaptığı şerhin hâşiyesidir (Süleymaniye 
Ktp., Lâleli, nr. 3206). 5. Gâyetü”l-emâni fi “ilmi”l-me' âni (Süleymaniye 
Ktp., Şeyhülislâm Esad Efendi Medresesi, nr. 185). 6. Dercü'l-me'âli fi 
şerhi Bed' i”l-emâli. Üşü'nin akaidle ilgili olup el-Kaşidetü”1-lâmiyye diye 
de bilinen Bed'ü”l-emâli adlı eserinin şerhidir (Millet Ktp., Feyzullah 
Efendi, nr. 259; Kayseri Râşid Efendi Ktp., nr. 215, 21527; Süleymaniye 
Ktp., Süleymaniye, nr. 1074, Lâleli, nr. 3770, Lala İsmâil, nr. 535, Esad 
Efendi, nr. 1424; eser için ayrıca bk. Keşfü'z-zunün, Il, 1350; DİA, XI, 73). 
7. el-Kevkebü”l-vakkâd fi şerhi”l-1“ tikâd. 8. Risâle fi'l-hudüdi”i-kelâmiyye. 
9. Lema'âtü'l-envâr ve nefehâtü'l-ezhâr fit-teşrih. Anatomiyle ilgilidir. 10. 
Nüket “alâ Fuşüli İbukrât. Hipokrat'ın tıpla ilgili Kitâbü”l-Fuşül'ü üzerine 
yazılmış şerh mahiyetinde bir eserdir. 11. en-Nefehâtü's-sırriyye ve 

letâ ıfü”l-“ulümi”l-hafiyye (Nuruosmaniye Ktp., nr. 2842, vr. 1-6). 12. 
Hulâşatü”l-kavâ'id ve gâyetü”l-makâşıd. 13. Akrebü'l-makâşıd fi şerhi”1- 
kavâ'id (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 3493). 14. İzâhu”l-mübhem min 


Lâmiyyeti”1-“ Acem (Köprülü Ktp., Ahmed Paşa, nr. 283; İÜ Ktp., AY, nr. 
4746). 15. Hâşiye “alâ Şerhi”1-' Aka 'idi'n-Nesetiyye (Köprülü Kip., M. 
Âsım Bey, nr. 215; Tire İlçe Halk Ktp., Necip Paşa, nr. 154; bu eserlerin 
yazma nüshaları için ayrıca bk. Brockelmann, GAL, 1, 459, 499: TI, 116; 
Suppl, 1, 522, 635, 764; II, 111-112). Fuat Sezgin, İbn Hişâm'a ait Siret'in 
İbn Cemâa tarafından yapılmış bir muhtasarının yazma nüshalarını 
kaydetmekle birlikte (GAS, 1, 299) bunun Ebü Ömer İzzeddin İbn 
Cemâa'nın el-Muhtaşarü'l-kebir (Muhtaşaru sireti”n-nebi) veya el- 
Muhtaşarü'ş-şağır adlı eserleriyle aynı kitap olup olmadığı araştırılmaya 
muhtaç bir konudur. 


İbn Cemâa'nın kaynaklarda adı geçen diğer bazı eserleri de şunlardır: 
Nüket “ale”1-Mühimmât li”l-İsnevi, Nüket “alâ Ravzati”t-tâlibin, Şerhu 
Cem'i”1-Cevâmi“, Hâşiye “alâ Ref'i”1-hâcib Şerhi Muhtaşari İbni”l-Hâcib, 
Nüket “alâ Muhtaşari İbni”l-Hâcib, Hâşiye “alâ Şerhi”1-Çârperdi li- 
Minhâci”l-vüşül, Hâşiye “alâ Şerhi”l-İsnevi li-Minhâci”l-vüşül, Şerh “ale”1- 
Kavâ'idi”l-kübrâ li'bni “Abdisselâm, Şerhu “Ulümi”i-hadis li”bni?'ş-Şalâh, 
Şerhu”l-Menheli'r-revi, Şerhu Metâlı'1”'l-envâr, Câmı'u't-tıb, el-Envâr fi” t- 
tıb, Hâşiye “alâ “ Arüsi”l-efrâh Şerhi Telhişi”1-Miftâh, es-Sâlık fi telhişi 
Telhişi”1-Miftâh, el-Mübin ve”I-mufaşşal “ale?I-Mutavvel, el-Müselles f1”1- 
luğa, Evsaku”l-esbâb fi şerhi kavâ'idi'1-1“râb, Hâşiye “ale't-Tavzih li'bni 
Hişâm, Hâşiye “alâ Mugğnı'I-lebib. 
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Cengiz Kallek 


İBN CEMMÂZ 
(2) 


Ebü'r-Rebi' Süleymân b. Müslim b. Cemmâz ez-Zühri (6. 170/786'dan 
sonra) 


Kırâat-1 aşere imamlarından Ebü Ca'fer el-Kâri'nin meşhur iki râvisinden 
biri. 


Beni Zühre'nin mevlâsıdır. Ebü Ca'fer el-Kâri, Şeybe b. Nisâh ve kırâat-ı 
seb'a imamlarından Nâfı' b. Abdurrahman'”dan kıraat okudu. Kendisinden 
Ebü İshak İsmâil b. Ca'fer el-Medeni ve Kuteybe b. Mihrân kıraat tahsil 
ederken Ebü İshak İsmâil b. Ca“fer el-Medeni, Velid b. Müslim ve Ebü 
Hümâm Salt b. Muhammed el-Hâreki rivayette bulundular. Talebelerinden 
Kuteybe b. Mihrân'ın naklettiğine göre İbn Cemmâz halka ve öğrencilerine 
Nâfı'iın kıraatıni okuttuğunu, ancak kendisinin Ebü Ca'fer'in kıraatini tercih 
ettiğini söylemiştir (İbn Mihrân en-Nisâbüri, s. 10-11; Enderâbi, s. 47-48). 
Zehebi de Nâfi*in İbn Cemmâz'a büyük değer verdiğini belirtmiştir 
(Ma'rifetü'l-kurrâ?, 1, 293). 


Ebü Ca'fer'in kıraatiyle ilgili olarak V. (XI.) yüzyılın ortalarına kadar telif 
edilen kıraat kitaplarında yer almayan İbn Cemmâz'ın rivayetleri bu asrın 
ikinci yarısından itibaren Hüzeli'nin el-Kâmil'i, İbn Sivâr el-Bağdâdi'nin 
el-Müstenir'i gibi eserlerde bir araya getirilmiştir. Daha sonraki dönemlerde 
kırâat-i aşereye dair yazılan kitaplar içinde İbn Cemmâz”ın rivayetine yer 
vermeyenler bulunmakla birlikte (meselâ Ebü'l-Alâ el-Hemedâni'nin 
Gâyetü”l-ihtişâr?ı gibi), Ebü Cafer'in râvileri iki ile sınırlanırken bunlardan 
biri olarak genellikle İbn Cemmâz tercih edilmiş, günümüze kadar kırâat-i 
aşerenin öğretiminde de bu tercihe uyulmuş ve bu suretle kıraat rivayeti 
yayılma imkânı bulmuştur. 


İbn Cemmâz'ın Kur'an tahsilindeki yerini önemli kılan hususlardan biri, hiç 
şüphesiz onun Medineliler'in mushafları ile Hz. Osman'ın mushafı 
arasındakı farkları belirleyip rivayet edenlerden biri olmasıdır (Ibn Ebü 


Dâvüd, s. 37, 41-42). Zira Kur'an nüshalarının metinleri arasında görülen 
ve İbn Cemmâz'ın tesbitine göre sayısı on ikiyi bulan bu farklılıklar, 
Kur'an tarihinin en önemli konularından birini oluştururken kıraat ihtilâfları 
olarak bu 


ilme dair eserlerde de yer almıştır (bk. KIRAAT; MUSHARPR). Hangi tarihte 
vefat ettiği kesin olarak bilinmeyen İbn Cemmâz'ın ölümüyle ilgili olarak 
Zehebi, “Herhalde Nâfı'den önce veya onunla aynı tarihte” (169/785) 
ifadesini kullanırken İbnü”l-Cezeri 170”ten (786) sonra vefat ettiğini 
belirtmiştir. 
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Tayyar Altıkulaç 


İBN CERİR et-TABERİ 


(bk. TABERİ, Muhammed b. Cerir). 


İBN CERRÂH 


(bk. CERRÂHİLER). 


İBN CEVSÂ 


(asa del) 


Ebü'l-Hasen (Ebü'l-Abbâs) Ahmed b. Umeyr b. Yüsuf ed-Dımaşkı (6. 
320/932) 


Hadis hâfızı. 


230 (844-45) yılı civarında doğdu. Aslen Dımaşklı olup Beni Hâşim'in 
veya Muhammed b. Sâlih b. Beyhes el-Kilâbi'nin mevlâsıdır. Ebüt-Takı 
Hişâm b. Abdülmelik, Muhammed b. Abdullah b. Meymün, Yünus b. 
Abdüla'lâ ve İmrân b. Bekkâr el-Kilâi gibi muhaddislerle Mısır ve Şam 
âlimlerinden hadis rivayet etmiştir. Kendisinden Ebü Ali en-Nisâbüri, 
Hamza el-Kinâni, Taberâni, İbnü's-Sünni, İbn Adi, Hâkim el-Kebir ve İbn 
Hibbân gibi hadis hâfızları rivayette bulunmuşlardır. Ebü Ali en-Nisâbüri, 
hocası İbn Cevsâ'nın hadisin temellerinden biri sayıldığını belirtmekte, 
Taberâni sika olduğunu, İbn Hacer garib rivayetleri bulunan sadük bir râvi 
kabul edildiğini söylemekte, kendisini yakından tanıyan diğer bazı âlimler 
de onun hadis bilgisine duydukları hayranlığı dile getirmektedirler. 


Döneminin büyük hadis hâfızlarından ve cerh ve ta'dil âlimlerinden 
sayılmasına rağmen İbn Cevsâ”yı tenkit edenler de olmuştur. Dârekutni 
fazla güvenilir olmadığını, bazı hadislerin sadece onun tarafından rivayet 
edildiğini belirtmiş, talebesi Hamza el-Kinâni de İbn Cevsâ'dan duyup 
yazdığı rivayetlerin 200 cüz kadar tuttuğunu, bununla beraber kendisinden 
hadis yazmamış olmayı temenni ettiğini söyleyerek hocasını tenkit etmiş ve 
ondan yazdığı hadisleri rivayet etmemiştir. Ancak Zehebi, Hamza el- 
Kinâni'nin bu görüşüne karşı çıkarak diğer muhaddisler gibi onun da hadis 
metninde değil isnadda hata yapabileceğini ileri sürmüş, İbn Cevsâ'nın 
Hamza el-Kinâni'nin yaşça küçük hocalarından olması ve kendisinden 
yazdığı rivayetlerin nâzil rivayetler durumunda kalması sebebiyle onun 
olumsuz bir tavır takındığını, esasen İbn Cevsâ'nın hâfızasında çok rivayet 
bulunduğundan bunlardan bazılarında yanılsa bile sadük bir hadis hâfızı 
olduğunu belirtmiştir (Tezkiretü'l-huffâz, NI, 797; A'lâmü'n-nübelâ”, XV, 


18). İbn Cevsâ'nın evinde köpek beslediğini gören Da'lec b. Ahmed, bunun 
evde köpek bulundurmayı yasaklayan hadise ters düştüğünü ileri sürerek 
ondan hadis rivayetini terketmiştir (İbn Asâkir, V, 116). İbn Cevsâ, 28 
Cemâziyelevvel 320”de (6 Haziran 932) vefat etmiştir. 


İbn Cevsâ'nın rivayet ettiği bazı hadisleri ihtiva eden cüzün bir nüshası 
Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye'dedir (Mecmü', nr. 60). Onun ayrıca el-Müsned 
adlı bir eserinin olduğu (Tâcü”l-arüs, “cvş” md.), İmam Mâlik'in el- 
Muvatta ının İbn Vehb ve İbnü”l-Kâsım rivayetlerini bir araya getirdiği 
(Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ”, VIL, 87) belirtilmektedir. 
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Hasan Elik 


G0) 
Ebü Ali Yahyâ b. İsâ b. Ali b. Cezle el-Bağdâdi (6. 493/1100) 
Hekim, edip ve tarihçi. 


Bağdat'ın Kerh bölgesinde yaşayan hıristiyan bir aileye mensuptur. Batı'da 
Ben Gesla veya Buhahylyla Byngezla diye bilinir. Daha çok Kerh'teki 
hıristiyan tabiplerinden okuyan İbn Cezle'nin (İbnü”l-Kıfti, s. 239; Ebü”l- 
Ferec, s. 195) hocaları arasında Bimâristân-ı Adudi'nin başhekimlerinden 
Ebü'l-Hasan Said b. Hibetullah el-Bağdâdi de bulunmaktadır (İbn Ebü 
Usaybia, s. 343; İbn Hallikân, VI, 267). Mantık okumak için dindaşı bir 
hoca bulamayınca dostlarının tavsiyesiyle Mu*tezile âlimi Ebü Ali İbnü”l- 
Velid el-Kerhi'nin evine devam ederek ondan kelâm ve mantık dersleri aldı. 
Bu arada kendisine akli metotlarla İslâm'ı tanıtan hocasının daveti sonunda 
otuz yaşlarında iken müslüman oldu. Tıp konusunda hizmetinde bulunduğu 
zamanın Bağdat başkadısı Ebü Abdullah Muhammed b. Ali ed-Dâmegâni 
ıhtidâsına çok sevinerek onu himayesine aldı ve mahkemeye sicil kâtibi 
tayin etti. Edebiyata hâkim olan ve güzel yazı yazan İbn Cezle muhtemelen 
bu memuriyeti Dâmegâni'nin vefatına kadar yürütmüş, aynı zamanda onun 
geniş nüfuzundan faydalanarak Halife Muktedi-Biemrillâh'ın sarayında 
hekimlik yapmıştır. Yine Dâmegâni'nin ilminden istifade ederek İslâmi 
bilgilerini kuvvetlendirip eserlerinde tıbbın İslâm hukukuyla ilgili 
meselelerine yer verdiği görülür. İbn Cezle'nin hocası ve akranı Ebü”l- 
Hasan Said b. Hibetullah ile tanışması da bu memuriyeti sırasında 
gerçekleşmiştir. 


İslâmiyet”ten aldığı yeni ruhu ilimle birleştiren İbn Cezle'nin yaşadığı 
bölgedeki fakir insanları ücretsiz tedavi ettiği, hatta ılâçlarını da kendisinin 
sağladığı yolundaki haberlerden onun mesleki ve insani duyguları yüksek 
bir kişi olduğu anlaşılmaktadır. Mücadeleci bir karaktere sahip olan İbn 
Cezle 493 Şâbanının sonlarında (Temmuz 1100 başları) vefat etti. 
Ölümünden kısa bir süre önce, çoğu kendi hattıyla yazılmış eserlerini ve 


öteki kitaplarını İmâm-ı Âzam Medresesi'nin kütüphanesine bağışladığı 
bilinmektedir. İlmi kişiliğinde tabiplik ve eczacılığı ön plana çıkan İbn 
Cezle kelâm, tarih ve edebiyat alanlarında 


da kitap yazmış ve bunlardan üçü zamanımıza ulaşmıştır. Teorik ve pratik 
tıpta kazandığı büyük ün eserlerinden yapılan tercümelerle Avrupa'ya 
taşınmış ve özellikle Takvimü”l-ebdân'ı Doğu'da olduğu gibi Batı'da da 
uzun yıllar ders kitabı olarak okutulmuştur. 


Eserleri. 1. Takvimü”l-ebdân fi tedbiri”'l-insân. 352 çeşit hastalığın teşhis ve 
tedavisini, her birinde sekiz hastalığın yer aldığı kırk dört tabloda 
tanımlayan bir el kitabıdır (Keşfü'z-zunün, 1, 467). Halife Muktedi- 
Biemrillâh'a ithaf edilen eser İbn Butlân'ın Takvimü”ş-şıhha”'sından izler 
taşır. Süleymaniye Kütüphanesi'nde beş (Ayasofya, nr. 3587/2, nr. 3601/1; 
Murad Buhâri, nr. 259, 94; Yazma Bağışlar, nr. 696; Hacı Beşir Ağa, nr. 
518/3), Nuruosmaniye Kütüphanesi'nde iki (nr. 2981, 3053/2), Topkapı 
Sarayı Müzesi (111. Ahmed, nr. 2097), Köprülü (nr. 960/1) ve Millet 
(Feyzullah Efendi, nr. 1314) kütüphanelerinde birer yazma nüshası vardır. 
Sicilyalı yahudi hekim Ferec b. Sâlim (Magister Faraci) tarafından 1280 
yılında Latince'ye çevrilen eser, 1532'de Strasbourg'da Tacuini 
aegritudinum cet. Buhahylyla Byngezla auctore adı altında İbn Butlân'ın 
anılan kitabıyla birlikte basılmıştır; bir yıl sonra da aynı şehirde yine İbn 
Butlân'ın eseriyle birlikte M. Herr'in yaptığı Almanca tercümesi 
yayımlanmıştır. Eserin Farsça'ya da üç ayrı çevirisi yapılmıştır. Bunların 
ilki 647”de (1249) adı bilinmeyen biri tarafından gerçekleştirilmiş olup bir 
nüshası Tahran”dadır (Yüsuf İ'tisâmi, II, 291-292). İkincisini, Osmanlı 
tabiplerinden Muin b. Mahmüd el-Kirmâni Edirne'de Fâtih Sultan Mehmed 
adına yapmıştır (mütercimin el yazısını taşıyan nüsha için bk. Süleymaniye 
Ktp., Ayasofya, nr. 3587/1). Üçüncü tercüme ise İran Şahı Süleyman'ın 
emriyle özel hekimi Muhammed Eşref b. Şemseddin Muhammed tarafından 
yapılmış ve Tahran'da basılmıştır (1275). Kitap ayrıca Geredeli İshak 
tarafından Türkçe'ye tercüme edilmiştir (Osmanlı Müellifleri, II, 203). XU. 
yüzyılın ortalarında adı bilinmeyen Salernolu bir yazar tarafından bir de 
taklidi kaleme alınan eser Dımaşk'ta yayımlanmış (1333), hakkında en son 
ve en etraflı çalışmayı ise Joseph S. Graziani, California Üniversitesi'nde 
Tbn Jazlah's Ilth Century Tabulated Medical Compendium, Tagwim al- 
Abdan adlı doktora teziyle gerçekleştirmiş (1973) ve bu çalışmasını Arabic 


Medicine in the Ilth Century as Represented in the Works of Ibn Jazlah 
(Karachi 1980) başlığıyla ilim âlemine sunmuştur. 2. Minhâcü'l-beyân fimâ 
yesta“ milühü”l-insân. Basit ve mürekkep ilâçlarla yiyecek ve içeceklerin 
alfabetik sıraya göre tanıtıldığı eser Takvimü”l-ebdân'dan sonra yazılmış ve 
yine Halife Muktedi-Biemrillâh'a ithaf edilmiştir. İbn Cezle'nin en ünlü 
eseri olup müellif bu eseri sayesinde “Sâhibü'l-Minhâc” olarak da 
anılmıştır. British Museum?”daki 489 (1096) tarihli (Or. Mus., nr. 7499) ve 
Vatikan Kütüphanesi”ndeki yine V. (XI.) yüzyılda istinsah edilmiş (Mns. 
Arabi Islamici, nr. 374) yazmaları en eski nüshalarıdır (Avvâd, s. 230). 
Türkiye'de bulunan on yedi nüshasının en eskileri ise Süleymaniye 
Kütüphanesi'ndeki dört nüshadır (Lâleli, nr. 1650; Ayasofya, nr. 3755; 
Şehid Ali Paşa, nr. 2107; Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 587). Eserin adı 
bilinmeyen bir mütercim tarafından Farsça'ya yapılan tercümesinin yazması 
Manisa İl Halk Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (nr. 1839). İbnü”l-Baytâr, eserde 
gördüğü eksiklik ve hataları gidermek için el-İbâne ve'l-i“lâm bi-mâ fil- 
Minhâc mine”I-halel ve”l-evhâm adlı bir ta'likat yazmıştır. Kâtib Çelebi, İbn 
Cezle'yi usulünden dolayı öven bir müellifin kitaba tetimme yazdığını 
bildirmiş, fakat adını vermemiştir (Keşfü”'z-zunün, Il, 1870-1871). 
Minhâc'ın P. de Koning tarafından yapılan Fransızca çevirisi henüz 
basılmamıştır (E12 Jİng.|, MI, 754). 3. el-İşâre fi telhişi”l-“ibâre ve mâ 
yüsta“melü mine'l-kavânini't-tıbbiyye fi tedbiri”ş-şıhha ve hıfzı'l-beden. 
Takvimü”l-ebdân'ın özetidir. 4. Risâle fi medhi't-tıb ve muvâfakatihi? ş- 
şer'a ve'r-red “alâ men ta“ane “aleyh. 5. er-Red “ale'n-naşârâ. İbn Cezle, 
İlyâ adlı bir papaza hitaben 466 (1074) yılında kaleme alarak niçin 
müslüman olduğunu anlattığı bu eserde İslâmiyet'i yüceltmekte ve Hz. 
Muhammed'in Kitâb-ı Mukaddes'te müjdelendiğini, fakat yahudi ve 
hıristiyanların bunu gizlediklerini vurgulamaktadır. 485 Zilhiccesinde 
(Ocak 1093) müellifin huzurunda okunmuş bir nüshasını gördüğü anlaşılan 
İbn Hallikân risâlenin güzel bir reddiye olduğunu söylemektedir (Vefeyât, 
V1, 267). 6. Muhtâru muhtaşarı Târihi Bağdâd. Hatib el-Bağdâdi'nin 
eserinden seçmeler ihtiva eden bu kitabın İngiltere ve Hindistan'daki 
nüshalarından başka (Brockelmann, GAL Suppl., 1, 563, 688; Cemheretü”|- 
merâci'i”l-Bağdâdiyye, s. 19) Türkiye'de de bir nüshası mevcuttur 
(Süleymaniye Ktp., Reisülküttâb, nr. 692). 
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Ali Haydar Bayat 


İBN CİNNİ 

(iz vel) 

Ebü'l-Feth Osmân b. Cinni el-Mevsıli el-Bağdâdi (6. 392/1002) 
Arap dili ve edebiyatı âlimi. 


Musul'da dünyaya geldi. Doğum tarihiyle ilgili olarak kaynaklarda 300 
(913), 321 (933), 322 (934), 330 (942) gibi farklı tarihler verilmektedir. 
Yunan asıllı bir babanın çocuğudur. Musul'un ileri gelenlerinden Süleyman 
b. Fehdb. Ahmed el-Ezdi'nin âzatlısı olan babasının buraya nereden ve ne 
zaman geldiği bilinmemektedir. Babasının adı olan Cinni Yunanca'da 
“cömert, asil, güzel fikirli ve saygın kişi” anlamlarına gelen Gennaius 
kelimesinin Arapçalaştırılmış şeklidir. İbn Cinni, daha çok babasının bu 
adına nisbetle meşhur olmakla birlikte nahiv ilmindeki geniş bilgisi 
sebebiyle Nahvi, doğduğu yere nisbetle Mevsıli, lugat ilmindeki yüksek 
mevkiinden dolayı Lugavi, babasının hizmetinde bulunduğu aileye izâfetle 
Ezdi nisbeleriyle de anılmıştır. Künyesi olan Ebü”l-Feth'i ise dıl ve edebiyat 
ilimlerine vukufu ve bunlarla ilgili problemleri çözmedeki (feth) mahareti 
sebebiyle almış olmalıdır. Mütenebbi divanının şerhine dair eserine el- 
Fethu”l-vehbi “alâ müşkilâtı”I-Mütenebbi adını vermesi ve 


Bâharzi'nin onun karmaşık dil meselelerini çözme kabiliyetinin hiçbir 
edebiyat âliminde bulunmadığını söylemesi (Dümyetü”I-kaşr, 1, 481) bu 
ıhtimalı güçlendirmektedir. 


İbn Cinni ilk tahsilini Musul”da Ebü”l-Abbas Muhammed el-Mevsıli”nin 
yanında tamamladı. Özellikle dil ilimlerinde kendini yetiştirerek daha on 
dört-on beş yaşlarında iken camide gramer dersleri vermeye başladı. Ebü”|- 
Abbas el-Mevsıli?den sonra en önemli hocası Ebü Alı el-Fârisi”'dir. 
Rivayete göre Ebü Ali el-Fârisi, İbn Cinni'nin ders verdiği camiye uğramış 
ve ona sarf ilmiyle ilgili bir soru sormuş, beklediği cevabı alamayınca da bu 
alanda henüz yeterli seviyeye gelmediğini söylemiştir (Yâküt, XL, 90-91). 
İbn Cinni kendisiyle ilk defa karşılaştığı bu kişinin meşhur nahiv âlimi Ebü 


Ali el-Fârisi olduğunu öğrenince ders vermeyi bırakıp onun öğrencisi 
olmuş, yaklaşık kırk yıl yanından ayrılmamıştır. İlmi ve fikri şahsiyetinin 
teşekkülünde ve özellikle dil ilimleri sahasında yetişmesinde büyük etkisi 
olan Ebü Ali el-Fârisi'nin görüşlerine çok değer vermiş, çalışmalarında 
uyguladığı yöntemi büyük ölçüde ondan almıştır. 


Çok defa Ebü Ali el-Fârisi ile birlikte Halep, Dımaşk, Vâsıt, Şiraz ve 
Bağdat gibi devrin önemli kültür merkezlerine seyahatlerde bulunan İbn 
Cinni, önde gelen âlim ve şairlerle tanışma ve onlarla dil meselelerini 
tartışma imkânı buldu. Ünlü şair Mütenebbi ile Halep ve Şiraz”da birçok 
defa görüştü ve aralarında samimi bir dostluk kuruldu. Ebü Ali el-Fârisi'nin 
aracılığıyla Halep'te Hamdâni, Bağdat'ta Büveyhi hânedanı mensuplarıyla 
tanıştı ve saraylarındaki ilmi münazaralara katıldı. Dil ve kıraat âlimi İbn 
Miksem el-Attâr, el-Eğâni müellifi Ebü”l-Ferec el-İsfahâni gibi hocalardan 
da istifade etti. Fasih Arapça konuşan bedevilerden dile dair malzeme 
topladı ve rivayetlerde bulundu. Daha sonra Bağdat'a yerleşen İbn Cinni 
ılmi çalışmalarını hayatının sonuna kadar burada sürdürdü. 28 Safer 392 (16 
Ocak 1002) tarihinde Bağdat'ta öldü. Genellikle mutasavvıfların 
defnedildiği Şünüziyye Kabristanı”'nda hocası Ebü Ali el-Fârisi'nin 
yakınında gömüldü. 


IV. (X)) yüzyılın en önemli dil âlimlerinden olan İbn Cinni, Hamdâni 
hâkimiyetinde bulunan Musul'daki ilk tahsil ve çocukluk yılları dışında 
hayatının büyük bir kısmını Büveyhi hânedanı döneminde geçirmiş, bu 
dönemdeki ılmi ve kültürel gelişmelerden, serbest fikri ve felsefi tartışma 
ortamından büyük ölçüde faydalanmıştır. Büveyhi hânedanından yakın ilgi 
görmüş, Dicle nehrinde yapılan, başka nahivcilerin de katıldığı kayık 
gezintilerinde sultanın yanında oturmuştur (İbnü”l-Esir, IX, 392). 


İbn Cinni”nin çalışmalarının hemen hepsi dil ilimlerine dairdir. Bu 
çalışmalarıyla İbn Cinni IV. (X.) yüzyılda kıyas geleneğine bağlı olarak 
sürdürülegelen, çok defa Basra ve Küfe dıl mektepleri arasındaki rekabete 
dayalı klasik tarzdaki dıl çalışmalarına yeni bir anlayış getirmek istemiştir. 
Gramer kurallarıyla ilgili tartışmalardan ziyade dilin ortaya çıkışı, dilin ilâhi 
mi (tevkifi) beşeri mi (ıstılâhi) olduğu konusu üzerinde durmuş, dil 
kurallarının tesbit ve tayininde rol oynayan sebepleri, bunların arkasındaki 
felsefi unsurları, özellikle dilin temel kurallarına uymayan söyleyiş ve 


kullanışların sebeplerini araştırmış, bunlara yeni yorumlar getirmeye 
çalışmıştır. Arapça kelimelerin türeme biçimlerini de ciddi bir şekilde 
inceleyen ve bu bağlamda “el-iştikâku”l-ekber” tabirini ilk defa kullanan 
İbn Cinni bu suretle Arap dili etimolojisinin temellerini atmıştır. Halil b. 
Ahmed'den (6. 175/791) sonra durma noktasına gelmiş olan Arap 
fonetiğiyle ilgili çalışmaları da yeniden başlatmış, bu sahada yoğunlaşmış 
olan Sırru şınâ' ati”l-1“râb gibi müstakıl eserler kaleme almıştır. Dilde icmâ 
meselesini ilk defa İbn Cinni gündeme getirmiş ve bunun sınırlarını tayin 
etmiştir. Dilde icmâa muhalefeti câiz görmüş ve bu düşünceden hareketle, 
TI. (VHİ.) yüzyılın ortalarına kadar yazılan şiirlerle sınırlandırılan gramer 
kurallarını şiirle örneklendirmenin (istışhâd) kapsamını genişleterek daha 
sonraki devirlerde yazılan şiirlerden de örnek verilebileceğini savunmuştur. 
İbn Cinni”nin, her eserini dilin bu tür problemlerinden birini çözmek için 
kaleme aldığını söylemek mümkündür. Dil meseleleriyle ilgili tahlıl, tesbit 
ve tenkitlerinde ön yargıdan uzak kalan İbn Cinni, akıl ve mantığı ön plana 
çıkararak mektepler üstü bir yaklaşım içinde olmayı tercih etmiştir. 
Basralılar”dan “arkadaşlarımız” diye söz etmesine (meselâ bk. el-Haşâ iş, I, 
166; el-Muhteseb, 1, 349) ve bu mektebin bazı ilkelerini esas almasına 
rağmen, “Basralılar'la benim aramda usul bakımından bir yakınlık yoktur, 
yakınlık benimle doğru arasındadır” diyerek (el-Muhteseb, I, 167) her türlü 
taassuptan uzak olduğunu göstermiştir. Hocası Ebü Ali el-Fârisi'nin 
görüşlerine güvenmesine rağmen bazı meselelerde ona da muhalefet etmiş 
ve kendi metoduyla ulaştığı sonuçları doğru kabul etmiştir (meselâ bk. el- 
Haşâ”1ş, 11, 387; Sırru şınâ' ati”l-i“râb, TI, 568). Bu sebeple İbn Cinnfyi 
devrindeki dil mekteplerinden herhangi birine mensup saymak doğru 
değildir. Onun bu tavrı, ele alıp tartıştığı meselelerde müsbet ve mâkul 
sonuçlara ulaşmasında etkili olmuştur. Bugün dil biliminin başlıca konuları 
olan dilin esası, tarifi, lafzın mânaya delâlet şekilleri, lafızmâna ilişkisi, 
iştikak, 1'rab, âmil-mâmul münasebeti, dilin morfolojik yapısı ve onunla 
ilgili kalb, ibdâl ve ivaz gibi meselelerdeki görüş ve tesbitleri günümüzde 
yapılan Arap filolojisine dair çalışmalara ışık tutmakta ve yeni yorumlara 
kaynak teşkil etmektedir. 


İbn Cinni gerek Bağdat'ta gerekse gittiği diğer şehirlerde birçok talebe 
yetiştirmiştir. En önemli talebeleri şunlardır: Şerif er-Radi, Alı b. Zeyd el- 
Kâşâni en-Nahvi, İbnü”l-Bevvâb, Ebü'l-Hasan Ali b. Ubeydullah es- 
Simsimi, Şerif el-Murtazâ, Zâkir en-Nahvi, Ebü”l-Kâsım Ömer b. Sâbit es- 


Semânini ve Muhammed b. Ahmed el-Vâsıti. Ali, Al ve Alâ adlarındaki üç 
oğlunu da öğrencileri arasında saymak gerekir. Al ve Alâ daha sonraları 
önemli birer nahiv ve hadis âlimi olarak temayüz etmişlerdir (İbn Mâkülâ, 
II, 585). 


Eserleri. A) Gramer. 1. el-faşâ'1ş*. Nahiv ilminin metodolojisini ortaya 
koymak amacıyla kaleme alınmış olup Arap dilinin genel yapısı ve bu 
yapıyı oluşturan temel ilkelerin felsefi açıdan yorumlandığı ve 
özelliklerinin belirtildiği bir eserdir. 1. cildi Kahire'de basılan (1331) eserin 
tamamı Muhammed Ali en-Neccâr tarafından neşredilmiştir (1-111, Kahire 
1371-1376/1952-1956). Abduh er-Râcihi eserden yaptığı seçmeleri Nuşüş 
min Kitâbi”l-Haşâ?iş adıyla yayımlamıştır (Kahire 1972). 2. “İlelü't-tesniye. 
Tesniye alâmeti olan elif ve yâ harflerinin kelimenin bünyesindeki görev ve 
özelliklerine dair bir eserdir. İbn Cinni, kendinden önceki dilcilerin konuyla 
ilgili tartışmalarını ve farklı görüşlerini değerlendirdikten sonra kendi 
görüşünü açıklamıştır. Bu konuya dair ilk ve tek eser olan 'İlelü”t-tesniye'yi 
Abdülkâdir el-Mehiri (Tunus 1385/1965) ve Sabih et-Temimi (Kahire 
1413/1992) neşretmiştir. 3. el-Lüma' f1-“ Arabiyye. Nahivle ilgili temel 
meselelerin sade bir üslüpla ele alındığı eser yazıldığı tarihten itibaren 
büyük ilgi görmüş, asırlarca ders kitabı olarak okutulmuştur. Eser üzerine 
başta müellifin talebeleri olmak üzere birçok dilci tarafından yirmiyi aşkın 
şerh yazılmıştır (Sezgin, IX, 174-176). el-Lüma' Fâiz Fârıs (Küveyt 
1392/1972), Hâdi Kişride (Uppsala 1396/1976), 


Muhammed M. Şeref (Kahire 1400/1979), Hüseyin Muhammed (Kahire 
1400/1979), Hâmid el-Mü'min (Beyrut 1405/1985, 2. bs.) ve Semih Ebü 
Muğli (Amman 1409/1968) tarafından yayımlanmıştır. 4. Mes 'eletân min 
Kitâbı'l-Eymân li-Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni. Şeybâni'nin Kitâbü”|- 
Eymân'ında yemin ifadeleriyle ilgili iki meselenin gramer açısından 
şerhidir (nşr. Muhammed Mehdi, MMMA |Küveyt|, XXXTILI (1989), s. 
89-120). 5. et-Taşrifü”l-mülüki*, Sarf ilmine dair olan eser, Muhtaşarü”t- 
taşrif “alâ icmâlihi, Cümelü uşüli”t-taşrif, el-Cümel min uşüli t-taşrif 
adlarıyla da anılır. İlk defa G. Hoberg tarafından Latince tercümesiyle 
birlikte neşredilen eseri (Leipzig 1885) daha sonra Muhammed Said en- 
Na'sân yayımlamıştır (Kahire 1332/1913, 1970). et-Taşrifü'l-mülüki, 
İbnü”ş-Şeceri ve Ebü”l-Bekâ İbn Yaiş”in de aralarında bulunduğu bazı dil 
âlimleri tarafından şerhedilmiştir (diğer şerhleri için bk. Sezgin, IX, 178- 


179). 6. el-Muktedab min kelâmı'l-* Arab. Eserde ecvef filler son harflerine 
göre yirmi dokuz bölüme ayrılarak ism-i mef'ülleriyle birlikte verilmiştir. 
el-Muktedab Edgar Pröbster (Leipzig 1913), Vecih Fâris el-Kilâni (Kahire 
1342/1923), Mâzin el-Mübârek (Dımaşk 1408/1988) ve Câbir M. Mahmüd 
el-Berâce (Cize 1408/1988) tarafından yayımlanmıştır. 7. el-Münşıf. Sarf 
âlimi Ebü Osman el-Mâzini”nin et-Taşrif”inin şerhidir. İbn Cinn'nin en 
önemli ve hacimli eserlerinden biri olan el-Münşıf”ı İbrâhim Mustafa ve 
Abdullah Emin neşretmiştir (1-111, Kahire 1373-1379/1954-1960; ayrıca bk. 
et-TASRİF), 8. Sırru şınâ' ati”l-i“ râb. Arap alfabesini oluşturan yirmi dokuz 
harfin mahreç ve sıfatlarının, 1“lâl, ibdâl, ıdgam, kalb ve hazıf gibi değişik 
özelliklerinin incelendiği eser Arap dili fonetiğinin en önemli 
kaynaklarından biridir (Fleisceh, CVULVI (1958), s. 74-105). Eser, Mustafa 
es-Sekka başkanlığındaki bir heyet (Kahire 1374/1954) ve ayrıca Hasan 
Hindâvi (1-11, Dımaşk 1405/1985) tarafından yayımlanmıştır. 9. Şerhu”1- 
İzâh li-Ebi “Ali el-Fârisi (Süleymaniye Ktp., Kılıç Ali Paşa, nr. 930). 10. 
“Uküdü'l-Lüma' fi'n-nahv (nşr. Hasan Şâzeli Ferhüd, Mecelletü 
Külliyeti”I-âdâb, V (Riyad 1977-1978), s. 135-153). 11. Mecmü' fi'n-nahv 
ve'l-luğa ve şerh ebyât şi'riyye mine”l-vicheti'n-nahviyye ve'l-luğaviyye 
(Escurlal Library, nr. 778). 12. el-Müzekkirât. Bir nüshası Vatikan 
Kütüphanesi'nde Bahâeddin İbnü'n-Nehhâs el-Halebi'nin mecmuası içinde 
yer almaktadır. 13. Hulâşatü'l-mes”ele fı'n-nahv (Nuruosmaniye Ktp., nr. 
4383/3). 


B) Lugat. 1. el-Elfâzü'l-mehmüze. Eserde hemzeli filler ilk harflerine göre 
alfabetik olarak sıralanmış, kullanılışları örneklerle gösterilmiştir. Vecih 
Fâris el-Kilâninin Selâsü resâ il li”bn Cinni adıyla neşrettiği (Kahire 
1343/1924) risâleler arasında yayımlanan eseri daha sonra Selâhaddin el- 
Müneccid (Dımaşk 1366/1947), Selâhaddin el-Münsıf (Beyrut 1981), 
Abdülbâki el-Hazreci (Cidde 1407/1987) ve Mâzın el-Mübârek (Dımaşk 
1409/1988) yayımlamıştır. 2. el-Mübhic fi tefsiri es-mâ”1 şu arâ '1'1- 
Hamâse. Ebü Temmâm'ın Divânü”'l-Hamâse'sinde yer alan yaklaşık 220 
şairin adlarının iştikakı ve mânalarını açıklayan bir eserdir (Dımaşk 
1348/1929; nşr. Hasan Hindâvi, Dımaşk 1407/1987). 3. el-Müzekker ve'1- 
mü”'ennes. Eserde önce semai müennes kelimeler, daha sonra müzekker ve 
müenneslerle her iki şekli de câiz olan kelimeler alfabetik sırayla ele 
alınmıştır. Son kısmında ise üç, dört ve beş harfli müennes kelimelerin 
tasgirlerinde takip edilecek usuller hakkında bilgi verilmiştir. Eser Oscar 


Rescher (MO, VI1/3 (1914), s. 193-202), Târık Necm Abdullah (Cidde 
1405/1985) ve Târık Abdüavn el-Cenâbi (MMİlr., XXXVMI (1987), s. 202- 
241) tarafından neşredilmiştir. 4. Tefsirü”'l-luğa min Kitâbı”t-Taşrif lı”1- 
Mâzıini. Mâzini'nin et-Taşrif adlı eserindeki az kullanılan (garib ve nâdir) 
kelimelerin açıklamasına dair bir risâle olup el-Münşıf'ın HI. cildi içinde 
yer almaktadır (s. 3-93). 5. “Uküdü”l-hemz (ve havâşşu emsileti”l-ef' âl). 
Kâtiplerin resmi yazışmalarda hemzenin başta, ortada ve sondaki 
yazılışında takip ettikleri usullere dairdir. Vecih Fâris el-Kilâni'nin 
yayımladığı Selâsü resâ ıl li”bn Cinni'nin (Kahire 1343/1924) üçüncü 
risâlesi olan eser daha sonra Mâzin el-Mübârek tarafından neşredilmiştir 
(Dımaşk 1408/1988). 6. Mâ yahtâcü ileyhi”l-kâtıb min mehmüz ve makşür 
ve memdüd. Eseri Vecih Fâris el-Kilâni Selâsü resâ “il li”bn Cinni içinde 
yayımlamıştır. 7. el-Mesâ “ilü'l-luğaviyye (Escurlal Library, nr. 778). 8. el- 
Fevâidü'l-luğaviyye ve”l-edebiyye (Escurial Library, nr. 778). 


C) Edebiyat. 1. Fesrü şi“ri”I-Mütenebbi. İbn Cinni'nin Mütenebbi divanı 
üzerine yazdığı iki şerhten hacimli olanıdır (nşr. Safâ Hulüsi, I, Bağdat 
1390/1970, TI, 1398/1978). Bu şerh üzerinde, aralarında müellifin 
çağdaşlarının da bulunduğu bazı dilciler tarafından reddiye, tenkit ve ihtisar 
mahiyetinde çalışmalar yapılmıştır (Sezgin, 11, 492-493; DİA, VIL 515; X, 
156). 2. el-Fethu”l-vehbi “alâ müşkilâtı”I-Mütenebbi. Müellifin Mütenebbi 
divanına yazdığı küçük şerh olup Muhsin Gayyâz tarafından yayımlanmıştır 
(Bağdat 1393/1973). 3. Muhtaşarü”l-arüz ve”I-kavâfi. Eseri bu adla Hasan 
Şâzeli Ferhüd (Beyrut 1392/1972; Kahire 1395/1975), Kitâbü'l- ArüzZ 
adıyla Ahmed Fevzi el-Heyyib (Küveyt 1407/1987) ve Hasan el-Cübüri 
(Kahire 1407/1987) neşretmişlerdir. 4. Men nüsibe ilâ ümmihi mine? ş- 
şu“arâ”. Aslı dil ve ensâb âlimi Muhammed b. Habib'e (6. 245/860) ait olup 
İbn Cinni kitaba bazı ilâveler yapmış ve açıklamalarda bulunmuştur. Eserin 
ikisi Dârü”l-kütübi'i-Mısriyye'de (Mecâmi', nr. 57, 122), diğeri Medine'de 
Ârif Hikmet Bey Kütüphanesi'nde olmak üzere üç nüshasının varlığı 
bilinmektedir (Muhammed Es'ad Tales, XXXII (1957), s. 663). 5. el- 
Mu'rib (Şerhu Kavâfi Ebi'l-Hasan el-Ahfeş). Ahfeş el-Evsat diye tanınan 
Ebü”l-Hasan Said b. Mes'ade'nin Kitâbü”l-Kavâft'sinin (nşr. İzzet Hasan, 
Dımaşk 1390/1970) şerhi olup kafiyeye dair bir bölümünün yazma nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi”ndedir (Lala İsmâil Paşa, nr. 736/4). el-Kâfi fi 
şerhi”l-Kavâfi adıyla İbn Cinni'ye nisbet edilen eser de bu kitap olmalıdır. 
6. Tefsiru urcüzeti Ebi Nüvâs (fi takrizı'l-Fazl b. er-Rebi' ). Ebü Nüvâs'ın 


Abbâsi vezirlerinden Fazl b. Rebi' için yazdığı elli dört beyitlik kasidenin 
şerhi olup Muhammed Behcet el-Eseri tarafından yayımlanmıştır (Dımaşk 
1386/1966). 7. et-Tamâm fi tefsiri eş'ârı Hüzeyl mimmâ ağfelehü Ebü 
Sa'id es-Sükkeri. Ebü Said es-Sükkeri'nin, Hüzeyl kabilesi şairlerinin 
şiirlerini derleyip şerhettiği Şerhu eş“ ârı”'I-Hüzeliyyin (Divânü”|- 
Hüzeliyyin) adlı eserinin (nşr. Abdüssettâr Ahmed Ferrâc, Kahire 1963- 
1965) tetimmesi olup Ahmed Nâci el-Kaysi, Hatice Abdürrezzâk el-Hadisi 
ve Ahmed Matlüb tarafından neşredilmiştir (Bağdat 1382/1962). 8. et- 
Tenbih (Şerhu müstağlakı ebyâtı”I-Hamâse). Ebü Temmâm'ın el- 
Hamâse'sinin şerhi olan eser üzerinde Yesri el-Kâsımi Kahire 
Üniversitesi'nde yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1971). İbn Cinni'nin bu 
şerhi üzerine Ebü Nasr Mansür b. Müsellem ed-Dümeyk el-Halebi 
Tetimmetü mâ kaşşara fihi İbn Cinni fi şerhi ebyâti”1-Hamâse adıyla bir eser 
yazmıştır. 


D) Diğer Eserleri. 1. el-Muhteseb fi tebyini vücühi şevâzzı'l-kırâ'ât ve'1- 
izâh “anhâ. Temel kaynağı Ebü Bekir İbn Mücâhid'in el-Kırâ?âtü”ş-şâzze'si 
olan eserde şâz kıraatler özellikle gramer ve 1'rab yönünden incelenmiştir 
(nşr. Ali en-Necdi Nâsıf - Abdülfettâh İsmâil Şelebi - Abdülhalim en- 
Neccâr, I-II, Kahire 1386-1389/1966-1969, 1414/1994). Eser üzerinde 


daha önce G. Bergstrâsser bir çalışma yapmıştır (bk. bibl.) 2. Şevâzzü'|- 
Kur'ân. Berlin'de Staatsbibliothek”te (nr. 674) bir nüshası mevcuttur. 3. el- 
Hâvât fi kitâbillâh (nşr. Nevâr Muhammed Hasan Âl-i Yâsin, Mecelletü”l- 
Belâğ, sy. IV-V (1976), s. 62-73). 4. el-Hâtıriyyât. Çoğu gramere dair olmak 
üzere yaklaşık 279 konudan oluşan eser Ali Zülfikar Şâkir tarafından 
neşredilmiştir (Beyrut 1408/1988). Muhammed Ahmed ed-Dâli, eserin 
yazma nüshaları üzerinde yaptığı çalışmalar sonunda bu neşirde tesbit ettiği 
eksik bölümleri Bakıyyetü'l-Hâtırıyyât adıyla yayımlamıştır (MMLADM., 
LXVI (1992), s. 417-494). İlâve edilen bölümlerle birlikte eserin tamamı 
369 konuya ulaşmıştır. 


İbn Cinni'nin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: el-Müfid 

fi n-nahv, et-Telkin fi'n-nahv, Risâle fi meddi”l-eşvât ve mekâdiri”I-meddât, 
Te“âkubü'l-“ Arabiyye, Şerhu'l-Faşih li-Sa'leb, en-Nevâdirü'l-mümti'a fi1- 
“Arabiyye, Şerhu”l-Makşür ve”'I-memdüd li'bni”s-Sikkit, Muhtaşarü 
(Muhtârü)'l-erâciz, Kitâbü'z-Zecr, el-Faşl (el-Fark) beyne”I-kelâmı”l-hâş 


ve'1-“âmm, en-Nakz “alâ İbn Veki* fi şi“ri”I-Mütenebbi, Tefsirü”l- 
“Aleviyyât (Şerif er-Radi'nin dört mersiyesinin şerhi), el-Mühezzeb f1”1- 
kırâ'ât, el-Vakf ve'l-ibtidâ?, el-Mesâ'ilü”d-Dımaşkıyyât, el-Mesâ 'ilü”1- 
Vâsıtıyyât, Mehâsinü”l-“ Arabiyye, el-Büşrâ ve'z-zafer, et-Tezkiretü”|- 
Işbahâniyye, Zü'l-kad fı'n-nahv, et-Tebşıra, el-Hatib, Sırrü's-sürür, el-Fâ 'ik, 
Şerhu”l-Müzekker ve'I-mü'ennes li”bni”s-Sikkit, Muhtaşaru Tezkireti Ebi 
“Ali el-Fârisi, el-Me“âni”l-mücerrede. İbn Cinni, Ebü”l-Esved ed-Düeli'nin 
divanını istinsah ederek şiirlerini şerhetmiş (DİA, X, 312), Abdullah b. 
Ömer el-Arci'nin divanı da (nşr. Hıdr et-Tâ1 - Reşid Ubeydi, Bağdat 
1375/1956) onun rivayetiyle zamanımıza intikal etmiştir. 
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Mehmet Yavuz 


İBN CÜBEYR 
Os ul) 


Ebü'l-Hüseyn Muhammed b. Ahmed b. Cübeyr b. Muhammed b. Cübeyr 
el-Kinâni el-Belensi (6. 614/1217) 


Endülüslü Arap seyyahı. 


10 Rebiülevvel 540'ta (31 Ağustos 1145) Belensiye (Valencia) veya 
Şâtıbe'de (Jativa) doğdu. Kinâne kabilesine mensup olan büyük dedesi 
Abdüsselâm b. Cübeyr, Emeviler'in son dönemlerinde Fas'a göç eden bazı 
Hâriciler'in orada yol açtıkları Arap-Berberi çatışmalarını önlemek için 
Halife Hişâm b. Abdülmelik tarafından bölgeye gönderilen orduda askerdi. 
İçinde çıkan fitne yüzünden görevini yapamadan dağılan bu ordudan arta 
kalanların Endülüs'e sıçrayan Berberi isyanlarını bastırmakla 
görevlendirilmesi üzerine Abdüsselâm da 124”te (742) İspanya'ya geçerek 
Şezüne'ye (Sedona) yerleşti (er-Rihle, s. 1; Tİ, L 236, 237). İbn Cübeyr'in 
babası Ahmed b. Cübeyr ise Şâtıbe'nin ileri gelenlerinden bir kâtipti. İbn 
Cübeyr ilk derslerini ondan almış, daha sonra Ebü'l-Hasan b. Ali b. Ebü”1l- 
Asili, Ebü'l-Haccâc Yüsuf b. Yes'ün ve Ebü Muhammed Kâsım b. Asâkir 
gibi âlimlerin yanında okumuş ve baba mesleğini devam ettirip 
Muvahhidler?'in kâtipliğini yapmıştır. Aldığı kültür, yetiştiği çevreye uygun 
olarak felsefeye iyi gözle bakmayan, Mâliki fıkhına dayalı dini bir 
kültürdür; ancak İbn Cübeyr zamanının din dışı konularıyla da ilgilenmiştir. 


Kâtipliğinin yanında vasat bir şair olan İbn Cübeyr asıl ününü, alışılmamış 
bir güzergâh takip ederek ve dikkatli bir seyyah gözüyle incelemelerde 
bulunarak yaptığı hac seyahatine borçludur. Onun bu seyahatini birçok 
modern yazar şöyle bir olaya bağlamaktadır: Rivayete göre İbn Cübeyr, 
Gırnata'yı (Granada) babası Abdülmü'min el-Kümi'yi temsilen yöneten 
Ebü Said Osman'ın kâtibi iken onun tarafından şarap içmeye zorlanır. 
Dindarlığıyla tanınan ve o zamana kadar ağzına içki koymamış olan İbn 
Cübeyr istemeyerek yaptığı bu işten büyük bir pişmanlık duyar ve kendini 
Allah'a affettirmek için hacca gider (Makkari, II, 385-386). Fakat onun 


seyahati yalnız bu sebebe bağlanamaz. Çünkü Doğu İslâm dünyasının 
Endülüs ve Mağrib ile ilmi ve kültürel ilişkileri 


başlangıçtan beri vardı. Önceleri Doğu”dan Batı'ya göç eden âlimlerle 
gelişen bu hareket, daha sonra Batılı müslümanların hem hacca gitme hem 
de bu münasebetle ilim öğrenme arzularıyla artarak sürdü. İbn Cübeyr'in 
hac niyeti içinde Mısır, Hicaz ve Irak'taki ulemâ ile görüşme ve ilim tahsil 
etme arzusunun var olduğu seyahatnâmesinden de anlaşılmaktadır. 
İspanya'dan hacca giderken Doğu İslâm dünyasını gezip görmek ve 
gördüklerini tesbit ederek dönüşünde Endülüs'e tanıtmak kararlılığı ile yola 
çıkmıştı. Sonuçta bu misyonu en iyi şekilde tamamlamış ve insanlık tarihine 
çok önemli bir kaynak eser bırakmıştır. 


İbn Cübeyr, seyahati boyunca yanında bulunan arkadaşı Ebü Ca'fer Ahmed 
b. Hasan ile birlikte 8 Şevval 578'de (4 Şubat 1183) Gırnata”dan hareket 
etti (er-Rihle, s. 8). Önce Tarif (Tarifa) yoluyla Sebte”ye (Ceuta), oradan da 
bir Ceneviz gemisiyle Sardinya, Sicilya ve Girit üzerinden İskenderiye?ye 
gitti. Bu şehri ve Kahire'yi ziyaret ettikten sonra Nil boyunca Küs'a, 
arkasından çölü geçip Ayzâb'a, sonra da gemiyle Kızıldeniz'den Cidde'ye 
vardı ve 20 Rebiülevvel 579*da (13 Temmuz 1183) Mekke'ye ulaştı. 
Mekke'de sekiz aydan fazla kalıp hac farizasını yerine getirdikten sonra 
Medine'ye geçti (3 Muharrem 580/16 Nisan 1184) ve burada yalnızca beş 
gece yatıp Irak'a dönen hacı kervanına katılarak Bağdat'a, buradan da yine 
beş gün sonra Sâmerrâ, Tikrit, Musul, Nusaybin, Harran, Halep, Hama ve 
Humus üzerinden 24 Rebiülevvel'de (5 Temmuz) Doğu'nun cenneti, İslâm 
ülkelerinin mührü ve şehirlerin gelini diye vasıflandırdığı, kendilerine sıcak 
duygularla bağlı olduğu Emeviler'in eski başşehri Dımaşk'a gitti ve 5 
Cemâziyelâhir'e (13 Eylül) kadar bu şehirde kaldı (a.g.e., s. 234-271). 
Buradan Haçlılar'ın işgali altındaki Filistin'e geçti ve tarihi Sür şehrine 
uğrayıp arkasından her yöne gidebilecek gemilerin bulunduğu ana üs 
konumundaki Akkâ'ya indi; 10 Receb 580'de (17 Ekim 1184) yine bir 
Ceneviz gemisiyle memleketine dönmek üzere yola çıktı. Fakat Messine 
önlerinde geminin batması üzerine boğulma tehlikesi atlattı ve bir süre yeni 
bir gemiyle yolculuğuna devam edebilmek için şartların düzelmesini 
bekledi. Nihayet 22 Zilhicce 580'de (26 Mart 1185) Sicilya'nın Trapani 
Limanı'ndan tekrar denize açıldı ve yine Sardinya ve Balear adaları 
üzerinden İspanya kıyılarına ulaşarak Cartagena”da karaya çıktı; 22 


Muharrem 581'de (25 Nisan 1185) kendi ifadesiyle iki yıl üç buçuk ay 
sonra Kurtuba'daki (Cordoba) evine döndü (a.g.e., s. 320). 


Endülüs'e döndükten sonra İbn Cübeyr resmi bir göreve girmeyerek 
seyahatnâmesini yazmaya ve seyahati sırasında icâzet aldığı ilimleri 
okutmaya başladı; böylece çevresinde daha fazla saygınlık kazandı ve ünü 
arttı. Hâfız Ebü Muhammed el-Münziri, Hâfız Ebü'l-Hüseyin Alı el-Kureşi 
ve Ahmed b. Abdülmü'min eş-Şerişi onun önde gelen öğrencilerindendir. 
Dindar, âlicenap ve yardım sever bir tabiata sahip olan İbn Cübeyr etrafını 
aydınlatmayı, ınsanlar arasındaki anlaşmazlıkları çözüp onları barıştırmayı, 
ihtiyaçlarının giderilmesi için feragatle çaba sarfetmeyi kendine görev 
edinmişti. 


İbn Cübeyr, 583”te (1187) Selâhaddin-i Eyyübi'nin Kudüs'ü Haçlılar?dan 
geri aldığını duyunca sevincinden ikinci defa hacca gitti ve bu seyahati 
585'ten 587” ye kadar (1189-1191) iki yıl sürdü; ancak bunun ve daha sonra 
gerçekleştirdiği üçüncü hac için herhangi bir seyahatnâme yazmamıştır. 
Hacdan döndükten sonra önce Malaka ve Sebte'ye, daha sonra da Fas'a 
gitti, burada kalarak hadis ve tasavvufla meşgul oldu. 601 (1204) yılında 
Vezir Ebü Ca“fer Ahmed b. Abdurrahman el-Vakköşi'nin kızı olan eşi Âtike 
Ümmü”l-Mecd'in ölümü üzerine üzüntüsünden üçüncü hac seyahatine çıktı. 
Haccını eda ettikten sonra evine dönmeyip önce Kudüs'e, daha sonra da 
Mısır'a giderek İskenderiye?ye yerleşti ve kendini hadis rivayetine verdi; 27 
Şâban 614”te (29 Kasım 1217) burada vefat etti. 


Arap edebiyatının seçkin örneklerinden biri kabul edilen İbn Cübeyr'in 
seyahatnâmesi kendi türünde çok önemli bir yere sahiptir ve daha sonra 
kaleme alınan birçok seyahatnâmeye öncülük etmiştir. Başta İbn Battüta 
olmak üzere pek çok seyyah onun üslübundan etkilenmiş, ayrıca özellikle 
şehir tasvirlerinde çeşitli cümlelerini aynen iktibas etmiştir. Bu konu 
üzerinde duran araştırmacılar, İbn Battüta'nın genel olarak özet şeklinde ve 
bazan da aynen İbn Cübeyr'in er-Rihle'sinden alıntı yaptığına işaret 
etmişlerdir. Bu tesbitlere göre İbn Battüta, Mekke'de gerek hac günlerinde 
gerekse diğer zamanlarda yapılan ibadetlerin tasvirinde ve Akkâ, Sür, 
Dımaşk, Humus, Halep, Hama, Küfe, Musul, Bağdat, Nusaybin, Mardin ve 
Medine'nin tanıtımında doğrudan İbn Cübeyr?den faydalanmıştır (Mattock, 
Glasgow University Oriental Society Transactions, XXI (1965-66), s. 36, 


38-39). Mattock, İbn Battüta”'nın İbn Cübeyr?den ne derecede alıntı 
yaptığını göstermek üzere yazmış olduğu makalede, “İbn Battüta”nın 
eserinin yaklaşık 250 sayfası hemen hemen aynen İbn Cübeyr'den 
alınmıştır” demektedir (Proceedings of the Ninth Congress, s. 211). Ayrıca 
Abderi er-Rihle'sinde Mekke'yi, Makkari Nefhu't-tib'inde Dımaşk'ı tasvir 
ederken ve Makrizi el-Hıtat ve es-Sülük adlı eserlerinde İhmim ve 
Ayzâb'da hacılardan alınan vergileri 


anlatırken İbn Cübeyr'in eserinden iktibaslar yapmışlardır. 


İbn Cübeyr seyahatini gün gün anlatmakta, bazan olayların günün hangi 
saatinde cereyan etmiş olduğunu da belirtmektedir. Bu da onun Endülüs'e 
döndükten sonra kaleme alacağı rihlesi için seyahati sırasında günlük notlar 
tuttuğunu göstermektedir. Eser coğrafi olduğu kadar tarıhi, sosyolojik ve 
folklorik açılardan da önemli bir kaynaktır. XII. yüzyılda Akdeniz'de 
yapılan bir deniz yolculuğunu, gemileri, denizcileri, liman ve gümrükleri, 
uğradığı yerlerin sosyal, kültürel ve dini durumlarını, idarecilerini, 
şehirlerin genel tasvirini, şehirlerde ve güzergâhları üzerindeki tarihi ve 
arkeolojik eserleri açık ve akıcı bir üslüpla anlatmakta, geçtiği bölgelerin 
coğrafi yapılarını, iklimlerini, konaklama yerleri arasındaki mesafeleri, 
ınsanların sosyal yaşantılarını ve iktisadi durumlarını objektif bir gözlemci 
dikkatiyle yansıtmaktadır. 


Geçtiği her yeri genel hatlarıyla anlatan İbn Cübeyr bazı yerlerin üzerinde 
uzun uzadıya durmaktadır. Meselâ İskenderiye gümrüğünde karşılaştığı 
zorluklardan ve Kahire'deki önemli eserlerden geniş biçimde bahseder. 
Selâhaddin-i Eyyübi'yı ve adaletini över; Nil vadisini, zamanın en işlek hac 
limanlarından biri olan Ayzâb'a kadar yaptığı çöl yolculuğunu ve rastladığı 
ilkel kabilelerin hayat tarzlarını, bu limandan Cidde'ye gidip gelen 
gemilerin inşa biçimlerini, oradaki idarecilerin ve birtakım insanların 
hacıları nasıl sömürdüklerini ayrıntılı olarak anlatır. Uzun süre kaldığı 
Mekke'yi, Kâbe'yi ve diğer mukaddes yerleri, hac günlerini, Medine ve 
Mescidi Nebevi'yı, Bağdat'ı ve orada bulunan hamamları, mescid ve 
medreseleri, katıldığı ilmi toplantıları ve dinlediği vaazları nakleder; yine 
uzun süre kaldığı ve Mekke'den sonra en fazla önem verdiği Dımaşk”ın 
güzelliklerini ve bilhassa Emeviyye Camii'ni orijinal mozayik 
süslemelerine varıncaya kadar tasvir eder. Haçlılar'ın elinde bulunan 


Filistin bölgesindeki müslümanlarla hıristiyanlar arasında yaşanan ilişkileri 
anlatır. Akkâ Limanı'nın hareketliliğini, ticari faaliyetleri, Sicilya 
müslümanlarının zor durumlarını açıklar. 


Bu seyahatnâme, hakkında kaynaklarda fazla bilgi bulunmayan İbn 
Cübeyr'in karakterini, fikir ve inançlarını en iyi şekilde yansıtmaktadır. 
Eşyayı ve olayları tesbiti onun fevkalâde bir bilgi ve kültür birikimine, 
gözlemlerini abartmadan ve mâkul ölçüler içinde nakletmesi de tarafsız bir 
analiz, tenkit ve tarih anlayışına sahip olduğunu göstermektedir. 


İbn Cübeyr'in sonraki nesiller tarafından Rihletü”l-Kinâni diye bilinen 
seyahatnâmesi Avrupa'da XIX. yüzyılın ortalarında tanınmış ve özellikle 
Haçlı tarihi ve Sicilya ile ilgili olması sebebiyle dikkat çekerek birçok defa 
çeşitli dillere tercüme edilip kısmen veya tamamen yayımlanmıştır. Önce 
bir bölümü Fransızca tercümesiyle birlikte Mac-Guckin de Slane tarafından 
Nebze min Rihleti'bni Cübeyr / Extrait du voyage d'Ibn Djobeir adıyla 
Recueıl des historlens des Croisades: Historlens orientaux içinde 
neşredilmiştir (Paris 1884, TII, 445-456). Eserin Sicilya'ya dair bölümünü 
Michele Amari Fransızca çevirisiyle birlikte Extrait du voyage en orient de 
Mohammed ebn-Djobair adıyla yayımlamıştır JA, VI (18451, s. 507-545; 
VT (1846), s. 73-92, 201-243). Kitabın tam metni ise William Wright 
tarafından neşredilmiştir (Leiden 1852). Daha sonra bu metin, nâşiri ve 
ayrıca R. Dozy ve Robertson Smith tarafından tekrar gözden geçirilip 
notlandırılarak yeniden yayımlanması için Jan Michael de Goeje'ye emanet 
edilmiş ve bu ikinci neşir de Leiden-Londra'da 1907'de yapılmıştır. De 
Goeje'nin hazırladığı diğer bir metin ise 1326'da (1908) Kahire'de hatalı 
bir şekilde basılmıştır. Daha sonra Nu'mân el-A'zami (Bağdat 1937) ve 
Hüseyin Nassâr tarafından Wright neşri esas alınarak tekrar yayımlanan 
eseri (Kahire 1347/1955, 1992) ayrıca Dâru Sâdır da basmıştır (Beyrut 
1959, 1964, 1980). Bunlardan başka kitabı Celestino Schiaparelli 
İtalyanca'ya (Viaggio in Ispagna, Sicilia, Siria e Palestina, Mesopotamia, 
Arabia Egitto, cominto nel secolo XII, Roma 1906), R. J. C. Broadhurst 
İngilizce'ye (The Travels of Ibn Jubayr, London 1952), M. Gaudefroy- 
Demombynes Fransızca'ya (Voyages, I-III, Paris 1949-1956) ve Felipe 
Maillo Salgado İspanyolca”ya (A Trav&s del oriente: el-Siglo XII ante los 
ojos / Ibn Yubayr, Barcelona 1988) çevirmişlerdir. Ayrıca Paule Charles- 
Dominigue İbn Fazlân eseri İbn Battüta ve müellifi meçhul bir 


seyahatnâmeyle birlikte Fransızca'ya tercüme etmiştir (Voyageurs arabes: 
Ibn Fadlân, Ibn Jubayr, Ibn Battüta et un auteur anonyme, Paris 1995, s. 71- 
368). 


İbn Cübeyr'in çok sayıda şiir yazdığı ve Ebü Temmâm”'ın divanının 
hacmine eşit bir de divanının bulunduğu nakledilmektedir. Günümüze 
gelebilen bazı şiirleri kitap halinde yayımlanmıştır (Şi“ru İbn Cübeyr Jnşr. 
Fevzi HatbâJ, Amman 1991). Kâtıplığı sırasında dostlarına hitaben yazdığı 
bilinen mektuplardan ise zamanımıza bir şey intikal etmemiştir. 
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Nasuhi Ünal Karaarslan 


İBN CÜD'ÂN 


(bk. ABDULLAH b. CÜDÂN). 


(dk ul) 
Ebü Dâvüd Süleymân b. Hassân b. Cülcül el-Endelüsi (6. 384/994 (71) 


Endülüslü hekim, tıp ve felsefe tarihçisi. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Her ne kadar Tabakâtü'l-etıbbâ? ve”1- 
hükemâ? adlı eserinin 116. sayfasında kitabın sonunda bu hususta açıklama 
yapacağını söylüyorsa da neşredilen tek nüshada söz konusu kısım 
bulunmamaktadır. Fakat İbnü”l-Ebbâr, Kâdi Sâid ve İbn Hazm gibi 
müellifler eserin tam metnini görerek hayatıyla ilgili bölümü kısmen veya 
tamamen iktibas etmişlerdir. Bu kaynaklardan öğrenildiğine göre Ebü 
Eyyüb künyesiyle de anılan İbn Cülcül 333 (944) yılında Kurtuba?da 
(Cordoba) doğmuş, on yaşında iken Ebü Alâka, Kurtuba ve Zehrâ 
camilerinde kardeşi Muhammed b. Hassân ile birlikte Ahmed b. Fazl el- 
Haffaf ed-Dineveri, Ebü'l-Hazm Vehb b. Meserre ve Ahmed b. Said es- 
Sadefi gibi âlimlerden fıkıh ve hadis dersleri almıştır. On dört yaşında tıbba 
merak sarmış, yirmi dört yaşına geldiği zaman hasta tedavı edecek derecede 
uzman bir hekim olarak tanınmış ve Kurtuba'nın ünlü hekimlerinden takdir 
görmüştür. Onun yirmi beş yaşında iken de Muhammed b. Yahyâ er- 
Ribâhi'den Sibeveyhi'nin Arap gramerine dair el-Kitâb'ını okuduğu 
görülmekte ve buradan bir hekim ve eczacılık uzmanı olmasının, fıkıh ve 
hadis bilmesinin yanında Arap dil bilimiyle de uğraştığı anlaşılmaktadır. 
Hayatının olgunluk döneminde Halife II. Hişâm'ın (976-1009) özel 
hekimliğini yapmış ve eserlerinin çoğunu bu sırada kaleme almıştır. 384 
(994) yılından sonra vefat ettiği sanılmaktadır (E12 (İng.)|, II, 755-756). 
Yetiştirdiği öğrenciler hakkında da bilgi yoktur; sadece kendisinden bazı 
rivayetlerde bulunan Tuleytulalı (Toledo) Said b. Muhammed b. Begüniş'e 
ders vermiş olabileceği düşünülmektedir (Tabakâtü'l-etıbbâ?, neşredenin 
girişi, S. yv). 


Eserleri. 1. Tabakâtü”l-etıbbâ”? ve'l-hükemâ?. Bazı kaynaklar adını 
Ahbârü”l-etıbbâ” şeklinde kaydetmekteyse de kitabın ilmi neşrini 


gerçekleştiren Fuâd Seyyid (Kahire 1955; Beyrut 1405/1985), o dönemdeki 
kaynaklarda yer alan ifadelerden hareketle eseri Tabakâtü'l-etıbbâ” ve”1- 
hükemâ? adı altında yayımlamıştır. İbnü”l-Ebbâr'ın verdiği bilgiye göre 
377'de (987) yazılan eserde farklı dönemlerde yaşamış çeşitli milletlerden 
ünlü bilgin ve filozoflar dokuz tabaka halinde incelenmiştir. Birinci 
tabakada önce, tabiat felsefesinden ve yüce hikmetten söz eden Hermes, 
genellikle İslâm düşünce tarihinde görüldüğü gibi İran, Bâbil ve Mısır 
kültürlerindeki üç ayrı hüviyetiyle tanıtılmakta, ardından onun öğrencisi 
diye bilinen Asclepius ile Grek-Roma dünyasında tıp üzerine ilk çalışmaları 
yaptığı ileri sürülen Apollon hakkında bilgi aktarılmaktadır. İkinci tabakada 
eski Yunanistan ve Roma'da daha çok tıp ve felsefe alanında isim yapmış 
kişilerden Hipokrat, Diskorides, Eflâtun, Aristo, Sokrat ve Demokritos'a; 
üçüncü tabakada Büyük İskender”den sonra Yunanistan'da üne kavuşan 
Batlamyus, Cato ve Öklid'e; dördüncü tabakada Roma döneminde ortaya 
çıkan Yunanlı hekim-filozoflardan Câlinüs'a; beşinci tabakada İskenderiye 
felsefe okulundan (11I- VI. yüzyıl) Nicolaus'a; altıncı tabakada Hz. 
Peygamber döneminde yaşayan Arap asıllı tabiplerden Hâris b. Kelede, İbn 
Ebü Rimse ve İbn Ebhur ile Arap olmayan Mâserceveyh'e; yedinci 
tabakada müslüman ve gayri müslim hekim-filozoflardan Buhtişü', Cibrâil 
b. Buhtişü', Yuhannâ b. Mâseveyh, Yuhannâ b. Bıtrik, Huneyn b. İshak, 
Ebü Yüsuf Ya'küb b. İshak el-Kindi, Sâbit b. Kurre, Kustâ b. Lükâ, Ebü 
Bekir er-Râzi, Sâbit b. Sinân b. Kurre ve İbn Vasif es-Sâbii'ye; sekizinci 
tabakada İshak b. İmrân, İshak b. Süleyman el-İsrâili, Ebü Ca*fer el- 
Kayrevâni gibi Mağrib kökenli; dokuzuncu tabakada Hamdün b. Ebbâ, 
Cevâd en-Nasrâni, (Yünus) el-Harrâni, Hâlid b. Yezid b. Rümân en- 
Nasrâni, İbn Melüke en-Nasrâni, İmrân b. Ebü Ömer, Muhammed b. Feth, 
Yahyâ b. İshak, Ebü Bekir Süleyman b. Bâce, İbn Ümmü”!-Benin ve Said b. 
Abdürabbih gibi Endülüslü filozof ve tabiplere yer verilmiştir. İbn 
Cülcül'ün daha çok Endülüslü âlimler hakkında verdiği orijinal bilgilerle 
temayüz ettiği görülür. Nitekim kitabına aldığı toplam elli yedi kişiden 
yirmi ikisi Mağrib ve Endülüslüdür. Eser daha sonra gelen düşünce ve bilim 
tarihçileri için, özellikle İbnü”l-Kıfti, İbn Ebü Usaybia ve Kâdi Sâid için 
başlıca kaynaklardan birini teşkil eder. İbn Cülcül'ün kaynakları arasında 
İshak b. Huneyn'in Târihu”l-etıbbâ? ve”I-hükemâ? adlı eseriyle Huneyn b. 
İshak'ın Nevâdirü”-felâsife'si, ayrıca Orosius, Heron ve Sevillalı (İşbiliye) 
Isidorus gibi Batılı müelliflerin eserleri bulunmaktadır; dolayısıyla İbn 
Cülcül, Latin kaynaklarını kullanan ilk müslüman müellif olarak tanınır. 


Juan Vernet, Tabakâtü'l-etıbbâ ?1 tanıtmak üzere kaleme aldığı bir 
çalışmasında eserin son bölümünü İspanyolca'ya çevirerek yayımlamış (bk. 
bibl.), E. Llavero Ruiz ise 1979 yılında Granada Üniversitesi”nde 
hazırladığı tezinde eserin bütününü giriş ve notlar ilâvesiyle yine aynı dile 
aktarmıştır (Tabagât d-atibba”? wa-I-hukamâ?: Generaciones de medicos y 
sabios). 2. Tefsiru esmâ'1”l-edviyeti”I-müfrede min Kitâbi Diyüsküridis. 
372 (982) yılında yazılan eserin sadece bir bölümü günümüze ulaşmıştır 
(Madrid, Biblioteca Nacional, nr. 233; Bankipür, Oriental Public Library, nr. 
2189; Tahran, Meclis Ktp., nr. 1538, 1545). Eserden Ahmed b. Muhammed 
el-Gâfiki ve İbnü”l-Baytâr bazı alıntılar yapmış, İbn Ebü Usaybia da 
Diskorides'in İslâm dünyasında el-Edviyetü'l-müfrede adıyla bilinen kitabı 
(Materia Medica) münasebetiyle mukaddimesinin önemli bir bölümünü 
nakletmiştir (<Uyünü”l-enbâ?, s. 493-494). Burada müellif, İstifân (Stephan) 
b. Bâsil tarafından Bağdat'ta Kitâbü'l-Haşâ ?iş adı altında Grekçe”den 
Arapça'ya çevrilmiş olan Diskorides'in diğer bir kitabının Endülüs'e nasıl 
ıntıkal ettiğini anlatmaktadır. Eser, Ildefonso Garijo Galân tarafından 
Cordoba Üniversitesinde tez olarak İspanyolca tercümesiyle birlikte neşre 
hazırlanmışsa da (Libro de la explicaciön de los nömbres de les 
medicamentos simples tomados del libro de Dioscörides de Abü Dâwüd 
Sulaymâan b. Hassan Ibn Yulyul) henüz yayımlanmamıştır. 3. Makâle fi 
zikri”l-edviyeti”lleti lem-yezkürhâ Diyüsküridis fi kitâbih (İbn Ebü Usaybia, 
s. 495; Safedi, XII, 87). Günümüze ulaşmamış olan bu kitabın, Oxford'da 
(Bodleiana, nr. 573) bulunan bir mecmuada İbn Cülcül'e ait el-İstidrâk “alâ 
Kitâbü'l-Haşâ iş li-Diyüsküridis adlı eserle aynı olması muhtemeldir (bu 
risâlenin bir nüshası için bk. Nuruosmaniye Ktp., nr. 3589). 4. Makale fi 
edviyeti't-tıryâk. Bir nüshası yukarıda sözü edilen Oxford'daki mecmuanın 
içinde olup panzehirler ve ağrı kesici ilâçlar hakkındadır. Ildefonso Garijo 
tarafından İspanyolca tercümesiyle birlikte yayımlanmıştır (Tratado sobre 
los medicamentos de la Triaca, Cördoba 1992). 5. et-Tebyin fimâ galata fihi 
ba'Zü”l-mütetabbibin (İbn Ebü Usaybia, s. 495; Safedi, XIL, 87). 
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H. Bekir Karlığa 


İBN CÜMEY' el-GASSÂNİ 


(ili az el) 


Ebü'l-Hüseyn Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Gassâni es-Saydâvi 
(6. 402/1012) 


Hadis hâfızı. 


305 (917) yılında Sayda'da doğdu. 306'da doğduğu da söylenmektedir. 
Yetiştirdiği hadis âlimleriyle tanınan bir aileye mensup olup beşinci dedesi 
Cümey'e nisbetle anılır. Babasından ve Sayda'nın önde gelen âlimlerinden 
ders aldı. Zehebi, onun hadis semâına 323'te (935) Ebü'l-Hasan 
Muhammed b. Ahmed b. Safve'den başladığını söylerse de (A'lâmü'n- 
nübelâ?, XVLI, 155; Târihu”l-İslâm, s. 66) İbn Cümey'in kendisinden 
Halep'te hadis rivayet ettiğini belirterek hocaları arasında saydığı (Kitâbü 
Mu'cemi'ş-şüyüh, s. 353), Zehebi'nin de biyografisini yazarken talebeleri 
arasında İbn Cümey'e de yer verdiği (A“lâmü'n-nübelâ?, XV, 295) Ebü”l- 
Fazl ed-Debbâc 309'da (921-22) vefat ettiğine göre (Hatib, XII, 153) İbn 
Cümey'in önceleri babasının refakatinde olmak üzere beş yaşından itibaren 
seyahate çıkarak tahsil hayatına başladığı anlaşılmaktadır. Şam, Mısır, Irak, 
Hicaz ve İran bölgelerinde elliden fazla yer dolaştı. Kendilerinden 
faydalandığı hocaların sayısı, adlarını Mu“cem'inde zikrettiklerine rivayette 
bulunduğu halde eserine almadıkları da ılâve edilecek olursa 400'ü 
aşmaktadır (dolaştığı yerlerin ve hocalarının listesi için bk. Kitâbü 
Mu'cemi'ş-şüyüh, neşredenin girişi, s. 13). Başta babası olmak üzere 
Hüseyin b. İsmâil el-Mehâmili, İbn Mahled el-Attâr, İbn Ukde, 
Râmhürmüzi, Yezid b. Muhammed el-Ezdi ve Yezid b. İsmâil el-Hallâl 
onun hocalarından bazılarıdır. 


Seyahatlerini tamamladıktan sonra Sayda'ya dönen İbn Cümey' burada 
hadis dersi vermeye başladı ve Sayda'nın yetiştirdiği meşhur âlimlerden biri 
olarak tanındı. Kendisinden hadis rivayet edenler arasında, başta Seken diye 
bilinen oğlu Hüseyin olmak üzere torunu Ebü'l-Hüseyin Ahmed b. Hasan 
es-Saydâvi, Temmâm er-Râzi, Muhammed b. Ali es-Süri, İbn Tallâb diye 


bilinen Ebü Nasr Hüseyin b. Muhammed el-Kureşi ve akranlarından 
Abdülgani el-Ezdi”yi saymak mümkündür. 


Güvenilir bir râvi olduğu belirtilen ve zühd hayatına önem veren İbn 
Cümey' Receb 402'de (Şubat 1012) Sayda'da vefat etti. Sem'âni'nin 
400'den önce öldüğü yolundaki kaydı (el-Ensâb, VTLI, 119) doğru değildir. 


Eserleri. 1. Mu“cemü İbn Cümey* (Müsnedü İbn Cümey*, Mu'cemü”ş- 
şüyüh). Müellif bu eserinde hocalarının adlarını zikretmekte ve çok defa 
onlardan rivayet ettiği birer hadis veya şiire, kıssa ve özlü bilgilere yer 
vermektedir. İbn Cümey*, birkaçı dışında hocalarının biyografilerine ve 
onlardan ne zaman hadis dinlediğine dair bilgi vermemekte, ancak 
kendileriyle nerede görüştüğünü çoğunlukla belirtmektedir. Adları 
Muhammed olanlarla başlayan eserde isimler alfabetik sıraya göre 
dizilmekle birlikte buna her zaman dikkat edilmediği görülmektedir. Eser, 
müellifin kendilerinden rivayette bulunduğu halde eserine almadığı 
hocalarından oluşan iki ayrı ek, Muhammed b. Sened'in bu eserden yaptığı 
seçmelerden oluşan el-Müntekâ min Mu'cemi?ş-şüyüh (Muhtârât, Dârü'|- 
kütübi'z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 52, vr. 98b-101a) adlı kitabı ve İbn 
Cümey'ın oğlu Seken'in dedesinden ve babasından dinlediği hadislerden 
derlediği ve nâşirin Hadisü's-Seken b. Cümey* adını verdiği iki risâle ile 
birlikte Ömer Abdüsselâm Tedmüri tarafından yayımlanmıştır (Beyrut 
1405/1985, 1987). Zehebi, eserdeki bazı hadisleri seçerek Erba“ üne hadisen 
büldâniyye adında bir cüz oluşturmuştur (A'lâmü”n-nübelâ?, neşredenin 
girişi, I, 89). 2. Mu“cemü (Semâ' âtü) telâmizi İbn Cümey*. Müellifin 
kendisinden hadis alan talebelerinin isimlerini kaydettiği anlaşılan bu eserin 
birkaç cüzden meydana geldiği belirtilmektedir (Kitâbü Mu'cemi'ş-şüyüh, 
neşredenin girişi, s. 34). 


Sezgin, İbn Cümey'e Hadis adıyla bir eser daha nisbet ediyorsa da (GAS 
|Ar.J, 1, 454) aslında bu eser, Hadisü's-Seken başlığıyla neşredilen (nşr. 
Ömer Abdüsselâm et-Tedmüri, Kitâbü Mu'cemi'ş-şüyüh içinde, s. 414- 
422) ve ferağ kaydından müellifin oğlu Seken'e ait olduğu açıkça anlaşılan 
iki varaklık bir risâleden ibarettir. Bir nüshası Dârü'l-kütübi'z-Zâhiriyye'de 
bulunan eserin (Hadis, Mecmua, nr. 17, vr. 83-84) asıl adı el-Muhtâr min 
hadisi İbn Cümey'“ dir. 
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Ebubekir Sifil 


(wi) 
Ebü'I-Velid Abdülmelik b. Abdilaziz b. Cüreyc el-Kureşi (6. 150/767) 


Tefsir, hadis ve fıkıh âlimi, tâbii. 


80 (699) yılında doğdu. Rum asıllı olup Ebü Hâlid künyesi ve Rümi, 
Mekki, Ümevi nisbeleriyle de anılmıştır. Ümeyye b. Hâlid'in mevlâsı 
olduğu söylenir. Dedesi Cüreyc'in de Abdülaziz b. Abdullah b. Hâlid b. 
Esid'in hanımı Ümmü Habib'in kölesi olduğu ileri sürülmüştür. Kendi 
beyanına 


göre garip şiirler yazıp nesep konularını araştırmakla meşgul iken Atâ b. 
Ebü Rebâh'tan faydalanması yolundaki bir tavsiye üzerine bu zatın ders 
halkasına katıldı, on sekiz-on dokuz yıl süre ile bu hoca-talebe ilişkisi 
devam etti. Yine kendisinin belirttiği üzere Atâ b. Ebü Rebâh'tan tahsilini 
tamamladıktan sonra yedi veya dokuz yıl müddetle Amr b. Dinâr'a talebe 
oldu. Bu arada Tâvüs b. Keysân'dan bir mesele, Mücâhid b. Cebr'den 
kıraate dair iki vecih öğrendi; ayrıca İbn Ebü Müleyke, Nâfi*, Hişâm b. 
Urve, İbn Muhaysın, Meymün b. Mihrân'dan hadis dinledi. Hadis hocaları 
arasında İbn Şihâb ez-Zühri de zikredilmekte (Hatib, X, 400), ancak kendisi 
Zühri'den bir şey dinlemediğini, sadece ondan aldığı bir cüzü yazdığını ve 
bu cüzde olanları rivayet etmek üzere Zühri'nin kendisine icâzet verdiğini 
belirtmektedir (İbn Ebü Hâtim, V, 357-358). Ebü Ma'bed İbn Kesir'den de 
kıraat rivayet etti. Sellâm b. Süleyman, Yahyâ b. Said el-Ensâri ve Süfyân 
es-Sevri kendisinden kıraatle ilgili rivayette bulunurken yine Süfyân es- 
Sevri ile Süfyân b. Uyeyne, Hasan b. Ziyâd, Yahyâ b. Said el-Ensâri, Yahyâ 
b. Said el-Kattân, Veki' b. Cerrâh, Hammâd b. Seleme gibi âlimler de hadis 
dinledi. Hazırladığı tefsir, bu eseri yazdırdığı talebelerinden biri olan 
Haccâc b. Muhammed el-Missisi tarafından rivayet edilmiştir. 


İbn Cüreyc, Mekke dışına seyahatler yapmış olup Bağdat'ta Halife 
Mansür'un huzurunda bulunmuş, Abdullah b. Abbas'ın hadislerini bir araya 


getirip ona sunmuş, ancak karşılığında halifenin kendisine hiçbir şey 
vermemesinden yakınmıştır (Hatib, X, 400-401). Mansür'un valisi Ma'n b. 
Zâide ile birlikte Yemen?”de bulunup ders vermiş, hac mevsimi vesilesiyle 
de buradan ayrılmıştır. Bir ara Basra'da hadis rivayet etmiş, Küfe'de 
tefsirini yazdırmıştır. Hayatının sonuna kadar ilim öğrenmeye ve öğretmeye 
devam ettiği anlaşılan İbn Cüreyc | Zilhicce 150'de (28 Aralık 767) vefat 
etti. Ölüm tarihi 147 (764), 149, 151 ve 160 (777) olarak da kaydedilmiştir. 


Zehebi, İbn Cüreyc için “melikü”l-kurrâ” ifadesini kullanırken (Tezkiretü”l- 
huffâz, 1, 171) onun kıraat ilmindeki önemli yerine işaret etmiş, 
“Mekkeliler'in fakihi” derken de (Mizânü”1-1“tidâl, (, 659) fıkıh ilmindeki 
saygın kişiliğini belirtmiştir. İbn Hibbân da onu Hicaz bölgesinin 
fakihlerinden saymıştır. Bir muhaddisin yazılı metnini rivayet ederken bu 
metni bizzat sahibinden okuyup okumamak arasında fark gözetmeyen İbn 
Cüreyc için İbn Sad, Yahyâ b. Main, İcli ve Zehebi gibi otoriteler sika 
tabirini kullanmış; Yahyâ b. Main yazılı metinlerden yaptığı rivayetlerinin 
güvenilir olduğunu özellikle belirtmiş, İbn Sa'd ayrıca çok hadis rivayet 
ettiğine işaret etmiştir. Gerçekten de İbn Cüreye'in yaklaşık 1000 merfü 
hadisi bulunduğu, bunun dışında pek çok rivayeti olduğu, rivayetlerinin 
Kütüb-i Sitte ıle Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'inde ve Taberâni'nin el- 
Mu'cemü”l-ekber'inde bol miktarda yer aldığı zikredilmiştir (Zehebi, 
A“lâmü'n-nübelâ?, VI, 332, 336). Yahyâ b. Said el-Ensâri, İbn Cüreye''i 
Nâfi'den yazılı olarak yaptığı rivayetlerde en sağlam râvi diye 
nitelendirirken Yahyâ b. Said el-Kattân yazılı metin dışında yaptığı 
rivayetlerin faydasız olduğuna dikkat çekmiş, Ebü Hâtim onun için 
“sâlihu”l-hadis” ifadesini kullanmıştır. Ahmed b. Hanbel de hadis alanında 
güvenilir kişiliğine işaret etmekle birlikte (İbn Ebü Hâtim, V, 357) “bana 
söylediğine göre”, şeyh adı zikretmeksizin “filân dedi ki”, “bana ulaştığına 
göre” vb. ifadelerle yaptığı rivayetlerin uydurma olduğunu, şeyh adı 
zikrederek “ahberani, semi'tü” gibi ifadelerle yaptığı rivayetlere ise 
güvenilebileceğini belirtmiştir (Hatib, X, 404, 405). 


İbn Cüreye'in hadis rivayetinde tedlis yapması üzerinde durulmuştur. Mâlik 
b. Enes, hadislerin güvenilirliğine bakmaksızın rivayette bulunduğunu 
söylerken, Yezid b. Zürey' de “çer çöp sahibi” derken herhalde onun bu 
yönüne işaret etmişlerdir. İbn Hibbân, bir taraftan Kitâbü's-Sikât'ında İbn 
Cüreyc'in biyografisine yer verirken diğer taraftan onu sika tedlisçiler 


arasında Zikretmiş (el-Mecrühin, 1, 92), İbn Hacer biyografisini Tabakâtü”|l- 
müdellisin adlı eserinde ele almıştır. Zehebi ise onun tedlis yaptığını 
belirtirken sika kişiliği üzerinde icmâ bulunduğuna özellikle dikkat 
çekmiştir. İbn Cüreyc'in, tedlisi uydurma bir metnin illetini gizlemek 
amacıyla değil onun müdelles bir haber olduğunu ortaya koyan bir siga ile 
yaptığı ve bunu rivayet ilkelerine aykırı görmediği anlaşılmaktadır. Ancak 
Dârekutni onun tedlisi için en ağır ifadeyi kullanarak, “Tedlisin en kötüsü 
İbn Cüreye'in tedlisidir” demiştir (İbn Hacer, Tabakâtü”l-müdellisin, s. 41). 
İbn Cüreye'in ilmi kişiliği konusunda önemli sayılması gereken görüş 
hocası Atâ b. Ebü Rebâh'a ait olup bu zata kendisinden sonra ilim 
meclisindeki yeri için kimi düşündüğü sorulduğunda İbn Cüreyc'i işaret 
etmiş (İbn Ebü Hâtim, V, 356) ve onu “Hicaz gençlerinin efendisi” diye 
nitelendirmiştir (Hatib, X, 403). 


Kaynaklarda İbn Cüreyc”le ilgili olarak üzerinde durulan bir başka husus da 
onun müt'a nikâhına cevaz vermesidir. İbn Cüreye'in bu görüşünü, Câbir b. 
Abdullah'ın Hz. Peygamber'den rivayet ettiği ileri sürülen bir hadisine 
dayandırdığı anlaşılmaktadır. Güvenilir hadis kaynaklarında yer almayan bu 
rivayete göre Resül-i Ekrem, helâl olan üç birleşmeden söz ederken 
bunlardan birinin müt'a nikâhıyla yapılan birleşme olduğunu söylemiştir. 
Zehebi, İbn Cüreyc'in müt'a nikâhına ruhsat verildiğine inandığını ve bu 
ruhsatı kullanarak birçok evlilik yaptığını rivayet eder (Mizânü'1-i“tidâl, TI, 
659; Tezkiretü”'l-huffâz, 1, 170-171). 


İbn Cüreye'in İslâm tarihinde kitap yazan ilk müellif olduğu söylenmiştir 
(İbn Ebü Hâtim, V, 357; İbn Hallikân, II, 338). Çağdaşı bazı müelliflerin 
çalışmalarından söz edilerek bunun doğru olmadığı ileri sürülmüşse de 
(Sezgin, Buhâri'nin Kaynakları, s. 41-42; ER Suppl. (İng.|, s. 386) bu 
çalışmaların birtakım derleme metinler olduğu, telif anlamında ilk 
çalışmanın ise İbn Cüreyc'e ait bulunduğu kabul edilebilir. Nitekim bizzat 
kendisinin, “İlmi benim gibi tedvin eden hiç kimse olmadı” (Hatib, X, 402) 
şeklindeki beyanından bu sonucun çıkarılması mümkündür. Diğer taraftan 
hadislerin bablara göre tasnifini yapan ilk âlimlerin Mekke'de İbn Cüreyc, 
Yemen'de Ma'mer b. Râşid, Küfe'de Süfyân es-Sevri, Medine'de Mâlik b. 
Enes olduğuna dair bilgiler (DİA, XI, 547; XV, 32) dikkate alındığında İbn 
Cüreyc'in hadis konusunda Mekke'de ilk müellif olduğu düşünülebilir. 


Eserleri. 1. Tefsiru İbn Cüreyc. Günümüze ulaşmayan bu eserden daha 
sonra yazılan tefsir kaynaklarında bolca faydalanılmıştır. İbn Cerir et-Taberi 
Câmi'u'l-beyân”da, Begavi Me'âlimü't-tenzil?de, Kurtubi el-Câmı' li- 
ahkâmi”l-Kur?ân'da, İbn Hayyân el-Bahrül-muhit'te, İbn Kesir Tefsirü”l- 
Kur'âni'l-“azim”de, Süyüti ed-Dürrü'l-mensür'da bu eserdeki rivayet ve 
görüşlerden nakiller yapan müfessirlerden bazılarıdır. Hasan Alı Abdülgani, 
bunlardan isnadı İbn Cüreyc'de sona eren rivayetleri Kur'an'daki süre 
sırasına göre tertip ederek bir araya getirmiş ve Tefsiru İbn Cüreyc adıyla 
yayımlamıştır (bk. bibi.). 2. Kitâbü's-Sünen. Fıkıh konularına göre 
düzenlenen eser İbnü'n-Nedim''in el-Fihrist'inde kaydedilmiştir. 3. 
Menâsikü”l-hac (Keşfü”z-zunün, Il, 1831). 4. Cüz'ü İbn Cüreyc. 


Abdullah b. İbrâhim er-Reşid tarafından neşredilmiştir (Riyad 1412, 71 
sayfa). 


İbn Cüreye'in bunlardan başka İbn Mahled el-Attâr (6. 331/943) tarafından 
düzenlenen Mâ revâhü”l-ekâbir “an Mâlik b. Enes ve Yahyâ el-Enşâri ve 
İbn Cüreyc adlı eser içinde hadisleri bulunmakta olup bu çalışmanın bir 
nüshası Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'dedir (Mecmua, nr. 98/17, vr. 202a- 
209b). Onun hadislerinden bir bölüm, “Hadisü İbn Cüreyc” başlığıyla yine 
Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'de mevcut bir mecmua içinde (nr. 24, vr. 117- 
135) yer almaktadır (Sezgin, GAS,I, 91; Elbâni, s. 83). 
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İsmail Cerrahoğlu 


İBN CÜZEY 
(Şiz) 


Ebü'l-Kâsım Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Kelbi el-Gırnâti (6. 
741/1340) 


Mâliki fakihi ve müfessir. 


19 Rebiülevvel 693 (17 Şubat 1294) tarihinde Gırnata'da (Granada) doğdu. 
Talebesi Hadrami ile oğlu Abdullah'ın talebelerinden Mücâri'nin bu tarihi 
vermesine karşılık (Bernâmec, s. 88; Ahmed Bâbâ et-Tinbükti, s. 399) 
Makkari aynı yılın 9 Rebiülâhirinde (9 Mart) doğduğunu söylemektedir 
(Nefhu't-tib, V, 516). Yemen asıllı Beni Kelb kabilesine mensup olup 
dedelerinden Cüzey'e nisbetle anılmaktadır. Ataları ilk fetihler sırasında 
Endülüs'e gelerek Gırnata'nın güneyindeki Velme'ye yerleşmişlerdi 
(İbnü”l-Hatib, HI, 20). Makkari”nin Velbe (Huelva) adıyla zikrettiği şehir 
ise (Nefhu't-tib, V, 514) İşbiliye'nin (Sevilla) güneybatısında 
bulunmaktadır. Dedesinin dedesi Yahyâ ile onun babası Abdurrahman 
Ceyyân'da (Jean) emirlik yapmışlardır (İbnü”l-Ahmer, s. 166). 


İbn Cüzey Gırnata”da tahsil gördü. Ebü Ca'fer İbnü'z-Zübeyr es-Sekafi, 
Ebü Abdullah İbnü”l-Kemmâd, Ebü Abdullah İbn Rüşeyd, Ebü Muhammed 
İbnü”l-Müezzin, Ebü”l-Velid Muhammed b. Ali el-Hadrami, Ebü”1-Mecd 
İbnü”l-Ahvas, Ebü”l-Kâsım İbnü”ş-Şât gibi âlimlerden ders aldı. Başta 
oğulları Ahmed, Muhammed ve Abdullah olmak üzere Lisânüddin İbnü” |l- 
Hatib, İbnü”l-Hasan en-Nübâhi, Ebü”l-Kâsım İbnü”l-Haşşâb ve Hadrami 
(muhtemelen Abdülmüheymin b. Muhammed el-Hadrami) gibi âlimler de 
ondan ilim tahsil ettiler. Fıkıh, kıraat, tefsir, hadis ve Arap dili alanlarında 
derin bilgi sahibi olan İbn Cüzey, genç yaşta Gırnata Ulucamii”nde imam- 
hatiplik görevine getirildi. Kitap toplamaya meraklı olup 
hükümdarlarınkine benzetilen bir kütüphanesi vardı. Kaynaklarda 
hoşsohbet, takvâ sahibi bir insan olduğu belirtilir. Gırnata”da hüküm süren 
Nasriler'in (Beni Ahmer) en parlak döneminde yaşayan İbn Cüzey, 
Nasriler?in Meriniler”le birlikte İspanyol ve Portekiz kuvvetlerine karşı 


Cebelitârık yakınlarındaki Tarif”te yaptığı savaşta şehid düştü (7 
Cemâziyelevvel 741/29 Ekim 1340). 


Eserleri. Yazdığı şiirlerden pek azı günümüze ulaşan İbn Cüzey (bazı 
örnekler için bk. İbnü”l-Hatib, II, 22-23; Makkari, Nefhu”t-tib, V, 515-516) 
fıkıh, tefsir, hadis ve kelâm konularında çeşitli eserler kaleme almıştır. 1. el- 
Kavâninü”l-fıkhiyye. Tam adı el-Kavâninü'l-fıkhiyye fi telhişi mezhebi”|- 
Mâlikiyye ve't-tenbih “alâ mezhebi'ş-Şâfı“ıyye ve'l-Hanefiyye ve'l- 
Hanbeliyye olup Kavâninü'l-ahkâmi?”ş-şer'iyye ve mesâili'l-furü'1”1- 
fıkhiyye diye de anılmaktadır. Muhtasar bir mukayeseli fıkıh (hilâf) kitabı 
olan eser, iman esaslarıyla ilgili çeşitli konuların yer aldığı bir girişten sonra 
ibadetler ve muâmelât konularının işlendiği, her biri on kitap ve 100 babdan 
oluşan iki ana kısma ayrılmıştır. Sonunda da siyer, Endülüs'ün fethi, emir 
ve yasaklarla ilgili çeşitli konuların yer aldığı yirmi babdan oluşan “el- 
Kitâbü'l-Câmı*” başlıklı bölüm bulunmaktadır. Dört Sünni mezhep yanında 
müstakil mezhep sahibi müctehidlerden Süfyân es-Sevri, Hasan-ı Basri, 
Abdullah b. Mübârek, İbrâhim en-Nehai, Dâvüd ez-Zâhiri, Evzâi ve diğer 
bazı âlimlerin görüşlerine de yer verilen eserin çeşitli neşirleri yapılmıştır 
(Tunus 1344/1926, 1981; Fas 1354/1935; Dârülbeyzâ 1965; nşr. Abdülaziz 
Seyyid el-Ehi, Beyrut 1968, 1979; nşr. Abdurrahman Hasan Mahmüd, 
Kahire 1405-1406/1985). 2. Takribü”l-vüşül ilâ “ilmi”l-uşül. Fıkıh usulüne 
dair muhtasar bir eserdir (nşr. Abdullah Muhammed el-Cebüri, Bağdat 
1990; nşr. Muhammed Ali Ferküs, Mekke 1990; nşr. Muhammed Muhtâr b. 
Muhammed el-Emin eş-Şinkiti, Kahire 1414/1994). 3. et-Teshil li-“ulümi”t- 
tenzil. Kur'ân-ı Kerim'in tefsiriyle ilgili olup çeşitli konularda faydalandığı 
birçok eser içinde (Ali Muhammed ez-Zübeyri, 1, 267-333) İbn Atıyye'nin 
el-Muharrerü”l-veciz”i ile Zemahşeri'nin el-Keşşâf”ı iki önemli kaynağıdır. 
Kur'an tarihi ve ilimleriyle Kur'an'da sıkça geçen bazı kelimelerin 
anlamlarına dair bir lugatçenin de yer aldığı girişten sonra her âyeti sırasıyla 
ele alan İbn Cüzey sadece anlaşılması zor kelime ve terkipleri 
yorumlamakla yetinmiştir. Eser muhtasar olduğundan dil, kıraat ve fıkıh 
ıhtılaflarıyla tarihi kıssaların ayrıntılarına yer verilmediği gibi her âyetin 
yorumunda aynı esaslar uygulanmamış, müellifçe önem atfedilen hususlara 
temas edilmiştir. İlgili âyetlerde kelâmi konuların da tartışıldığı eserde Ehl-i 
sünnet görüşü savunularak Mu'tezile vb. fırkalar eleştirilmiştir. Özlü bir 
eser olması yanında nakledilen rivayet ve görüşlerin tahlil ve tenkit 
edilmesi, müellifin kendi tercihini belirtmesi bakımından ayrıca önem 


taşıyan et-Teshil önce Kahire'de basılmış (1355), daha sonra Muhammed 
Abdülmün'im el-Yünusi ile İbrâhim Atve İvaz (I-IV, Kahire, ts.) ve ayrıca 
Dârü”l-kitâbı”l-Arabi tarafından büyük bir cilt halinde neşredilmiştir 
(Beyrut 1393/1973, 1403/1983). 4. el-Envârü's-seniyye fil-kelimâti?s- 
sünniyye. İbadetler, muâmelât ve âdâba dair sahih hadislerin toplandığı bir 
muhtasardır. Temgrüt'ta Dârü'l-kütübi”'n-Nâsıriyye”'de (nr. 3191/1), 
Hizânetü”t-Tıtvân”da 


(nr. 390, vr. 2-50; nr. 391, vr. 441-544) ve diğer bazı kütüphanelerde 
(Brockelmann, GAL, II, 342; Suppl., I1, 377) yazma nüshaları bulunan 
eserin Tunus'ta basıldığı kaydedilmektedir (Ali Muhammed ez-Zübeyri, I, 
225; DMBİ, TI, 236). el-Envâr'ı Ali b. Muhammed el-Kalesâdi Lübbü”|- 
ezhâr şerhu ehâdisi”l-Envâr (Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye, nr. 19621; ayrıca bk. 
Brockelmann, GAL, II, 342), Muhammed b. Abdülmelik el-Kaysi el- 
Mintüri Menâhicü”l-“ulemâ ?'1”I-ahyâr fi tefsiri ehâdisi Kitâbı'l-Envâr 
(Karaviyyin ve Ezher kütüphanelerindeki birer yazması için bk. 
Brockelmann, GAL Suppi., II, 377; Ali Muhammed ez-Zübeyri, 1, 228) 
adıyla şerhetmişlerdir. Abdülhay el-Kettâni, Kalesâdi'ye ait şerhin bir 
nüshasının kendisinde bulunduğunu belirtir (Fihrisü”l-fehâris, 1, 206). 5. en- 
Nürü”i-mübin fi kavâ'idi “aka ”idi'd-din. Bir nüshası Fas'ta Karaviyyin 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (nr. 721, vr. 117b-130a). 6. eZ-Zarüri fi 
“ilmi”'d-din (Dârü'l-kütübi'n-Nâsıriyye, nr. 1652/3). 7. Taşfiyetü”l-kulüb 
fvl-vüşül ilâ hazreti “ Allâmı”I-guyüb (Dârü”l-kütübi'n-Nâsıriyye, nr. 
1687/1). 8. el-Muhtaşarü”l-bârı“ fi kırâ'atı Nâfi“. Tunus'ta el-Mektebetü”|1- 
vataniyye”de bir nüshası mevcuttur (DMBİ, II, 236). 


İbn Cüzey'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Vesiletü”I- 
müslim fi tehzibi Şahihi Müslim, ed-Da'avât ve'l-ezkârü'l-müstahrece min 
şahihi'l-ahbâr, Uşülü”l-kurrâ ”1”s-sitte gayre Nâfi“, el-Fevâ 'idü'1-“âmme fi 
lahni”l-“âmme, Fehrese. 


Batı İslâm dünyasının önemli şahsiyetlerinden biri olan İbn Cüzey hakkında 
Süleyman Ebü”r-Riş İbn Cüzey el-Kelbi ve eseruhü fi”1-fıkhi”1-İslâmi adıyla 
bir doktora tezi (1395, Câmliatü'l-Ezher, Külliyyetü'ş-şerfa ve'l-kânün), 
Abdülhamid Muhammed Nedâ el-İmâm İbn Cüzey el-Kelbi ve cühüdühü 
fvt-tefsir min hilâlı”t-Teshil li-“ulümi't-tenzil (1400, Câmiatü”l-Ezher, 
Külliyyetü usüli?'d-din) ve Ali Muhammed ez-Zübeyri İbn Cüzey ve 


menhecühü fi”t-tefsir (1402, el-Câmiatü”l-İslâmiyye |(Medinel; bu eser 
basılmıştır: 1-11, Dımaşk 1407/1987) adıyla yüksek lisans tezi 
hazırlamışlardır. Muhammed Abdürrahim Muhammed de Minye 
Üniversitesi'nde (Mısır) Menhecü İbn Cüzey el-Kelbi el-Endelüsi fi 
tefsiri'I-Kur'ânı'l-Kerim adıyla bir çalışma yapmıştır (Kahire 1989). 
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Ahmet Özel 


İBN DAKIKUL'İD 
(Ali öy) 


Ebü'l-Feth Takıyyüddin Muhammed b. Ali b. Vehb el-Kuşeyri el-Küsi (6. 
702/1302) 


Müctehid âlim ve muhaddis. 


25 Şâban 625 (30 Temmuz 1228) tarihinde anne ve babasının hac yolculuğu 
sırasında Yenbu' sahilinde seyreden bir gemide doğdu. Babasının dedesi 
Muti'in bir bayram günü giydiği çok beyaz elbiseyi görenlerin “bayram unu 
(dakıku”l-id) gibi” demeleri üzerine bu tabir kendisine lakap olmuş, daha 
sonra da oğlu ve torunları İbn Dakikul'id diye anılmıştır. Memleketi olan 
Mısır'ın Said bölgesindeki Küs şehrinde büyüdü. İlk tahsilini burada yaptı; 
fıkıh usulü, babasının talebesi Bahâeddin Hibetullah b. Abdullah el- 
Kıfti'den ve daha sonra gittiği Kahire'de İzzeddin İbn Abdüsselâm?”dan 
Şâfii fıkhı okudu. İskenderiye, Şam ve Hicaz'a giderek aralarında İbnü”1l- 
Mukayyer, İbnü”1-Cümmeyzi, İbn Revâc, İbnü”l-Hubâb, Abdülazim b. 
Abdülkavi el-Münziri, Ahmed b. Abdüddâim el-Makdisi'nin de bulunduğu 
birçok âlimden hadis dinledi. Daha genç yaşta iken Mâliki ve Şâfii 
mezheplerinde fetva verecek derecede fıkıhta derinleşti; ayrıca hadis, tefsir, 
kelâm, Arap dili ve edebiyatında bilgi sahibi oldu. 


Öğretim faaliyetine Küs”ta Necibiyye Medresesi”nde başlayan İbn 
Dakikul'id, daha sonra kendisi için kurulan ve Sâbıkıyye Medresesi diye 
anılan dârülhadiste ders verdi, birçok talebe yetiştirdi ve şöhreti yayıldı. 
Küs'ta bir süre Mâliki kadılığı yaptı (İsnevi, Il, 229). Ardından Kahire'ye 
giderek Fâzıliyye, Kâmiliyye, Nâsıriyye, Salâhiyye, Sâlıhiyye ve 
Mansüriyye medreselerinde ders verdi. Tanınmış talebeleri arasında 
İmâdüddin İbnü”l-Esir el-Halebi, Kutbüddin el-Halebi, İbn Seyyidünnâs, 
Şemseddin İbnü”l-Kammâh, Şemseddin İbn Adlân, Alâeddin Ali b. İsmâil 
el-Konevi, Zehebi, Mizzi, Ebü Hayyân el-Endelüsi, Kâsım b. Yüsuf et- 
Tücibi ve İbn Rüşeyd gibi âlimler bulunmaktadır (hoca ve talebelerinin bir 


listesi için bk. el-İktirâh, neşredenin girişi, s. 46-86). 


İbn Dakikul*id uzun süre öğretim ve telifle meşgul olarak yönetimden ve 
idari görevlerden uzak kaldı. İleri bir yaşta Şâfii kâdılkudâtlığına getirildi 
(18 Cemâziyelevvel 695/24 Mart 1296). Daha önce birçok defa yapılan 
kadılık tekliflerini reddettiği, ancak bu son defa reddederse ehil olmayan iki 
kişiden birinin bu göreve getirilmesinin muhtemel olduğu hususunda ikna 
edilince dinen vâcip ve zaruri gördüğü için görevi kabul ettiği 
belirtilmektedir. Vefatına kadar bu görevde kalmakla birlikte yönetimin bazı 
uygulamalarından rahatsız olduğu için zaman zaman istifa etmiş, ancak razı 
edilerek tekrar görevini sürdürmesi sağlanmıştır. İbn DakIkul*id 11 Safer 
702'de (5 Ekim 1302) Kahire'de vefat etti ve Mukattam dağı eteğinde 
toprağa verildi. 


Akli ve nakli ilimlere olan derin vukufu yanında ahlâk ve yaşayışıyla da 
örnek olan İbn Dakikul'id kaynaklarda “şeyhülislâm, hüccetülislâm” gibi 
sıfatlarla anılmakta, hadis hâfızı ve müctehid olduğu belirtilmektedir. 
Takıyyüddin es-Sübki onun hakkında “mutlak müctehid” tabirini 
kullanmakta (Tabakât, IX, 207), VTI. (XT.) yüzyılın başında gönderilen 
müceddidlerden olduğu konusunda hocalarının görüş birliği içinde 
bulunduğunu kaydetmektedir (a.g.e., LX, 209). Talebesi İbn Seyyidünnâs da 
hocasının, her yüzyılın başında dini tecdid için gönderilen âlimlerden biri 
olduğunu söyler (Safedi, IV, 197). 


Kaynaklarda, İbn Dakikul*“id'in herhangi bir tarikata intisabından söz 
edilmemekle birlikte kerâmet ve keşif sahibi olduğu kaydedilir. 
Kadılkudâtlığı sırasında hâkimlerin ipek hil'at giyme âdetini kaldırması, 
hükümdarın Moğollar'a karşı ordu hazırlanması için halktan ek vergi 
alınması talebini, yöneticilerin kendileri ve ailelerine ait bütün mal ve 
ziynetleri ortaya koymadıkça fetva vermeyeceğini belirterek reddetmesi, 
bazı yöneticilerin elinde bulunan vakıfları geri alıncaya kadar istifa ettiği 
görevine dönmemesi, saltanat nâibinin bir konuda tek başına şahitliğini 
kabul etmemesi gibi hususlar, İbn Dakikul*id'in dini ölçülere uymada 
gösterdiği hassasiyete örnek teşkil eder. 


İbn Dakikul*id'e gerek Şâfii gerekse Mâliki tabakat kitaplarında yer 
verilmesi, yaşadığı bölgede hâkim olan bu iki mezhebin fıkhıyla daha çok 


ilgilenmesi ve bunları okutması sebebiyledir. Özellikle ahkâm hadislerine 
dair kaleme aldığı kitaplarda sahâbe ve tâbiin âlimleri ile dört mezhep imam 
ve müntesiplerinin görüşlerini ilmi bir üslüpla tartışıp tenkit etmesi, kendi 
görüş ve tercihlerini belirtmesi, herhangi bir mezhebe bağlı olmayan 
müstakil bir müctehid olduğunu göstermektedir. İmam Şâfii'nin bazı 
ıctihadlarına katılmaması, onun veya talebelerinin yahut daha sonraki Şâfii 
ulemâsının görüşlerini naklederken kendisinin bu mezhebe mensup 
olduğuna işaret eden ifadeler kullanmaması da bunu teyit etmektedir 
(Muhammed Râmiz Abdülfettâh Mustafa el-Uzeyzi, s. 212-216). Ayrıca et- 
Teşdid fi'r-red “alâ gulâtı”'t-taklid adlı bir eser kaleme almakla birlikte 
muhtemelen toplumda hâkim olan mezhep taassubu sebebiyle eserin 
ölümünden sonra ortaya çıkarılmasını istemesi (İbn Rüşeyd, II, 261), onun 
ictihad yanlısı ve taklide karşı son derece katı bir tavra sahip olduğunu 
göstermektedir. 


Eserleri. 1. el-İmâm fi marifeti ehâdisi”l-ahkâm. Hacimli bir eser olup İbn 
Rüşeyd yaklaşık yedi, İbn Hacer yirmi, Safedi ise yirmi beş cilt olduğunu 
söylemektedir (Mil ?ü”l-aybe, Il, 260; ed-Dürerü”l-kâmine, IV, 92; el- Vâfi, 
IV, 193). İbn Rüşeyd, hocasının bu kitabı yazarken hadis ve hadis ilimleri 
konusunda daha önce yazılıp da ulaşabildiği bütün eserlerden 
faydalandığını kendisine söylediğini kaydeder (Mil 'ü”1-aybe, III, 260). 
İsnevi de (6. 772/1370) eserin büyük bir kısmının müelliften hoşlanmayan 
bir âlim tarafından çalınarak imha edildiğini, kendi zamanında yaklaşık dört 
cildinin mevcut olduğunu belirtir (Tabakâtü”ş-Şâfi“ iyye, IL, 229). İbn Hacer 
el-Askalâni, bazı görüşlerinden dolayı İbn Dakikul*id'in hoşlanmadığı 
Hanbeli âlimi Mes'üd b. Ahmed el-Hârisi'nin bu eserin müsveddelerini ele 
geçirip imha ettiğini, geriye sadece müellifin sağlığında temize çekilmiş 
kısmının kaldığını söyler (ed-Dürerü'l-kâmine, IV, 347-348). Bazı 
kaynaklarda eserin müellife ait el-İlmâm''ın şerhi olduğu belirtilirse de bu 
bilgi yanlıştır. Kahire'de el-Mektebetü”l-Ezheriyye”de (nr. 287) el-İlmâm 
adıyla kayıtlı eserin el-İmâm''ın |. cildi olduğu yapılan bir araştırma 
sonucunda anlaşılmıştır (Muhammed Râmiz Abdülfettâh Mustafa el- 
Uzeyzi, s. 144-146). 2. el-İlmâm bi-ehâdisi”l-ahkâm. Bir önceki eserin 
muhtasarı mahiyetindedir. Hadis imamlarından biri tarafından tezkiye 
edilen râvilerin rivayet ettiği ve hadis hâfızlarınca veya müctehid fakihlerce 
sahih sayılan hadisleri ihtiva etmektedir. Müellif hacimli bir kitap olan el- 
İmâm'a ihtiyaç duyulunca başvurulabileceğini, ders kitabı olarak 


okutulması ve ezberlenmesi için de bu muhtasar eseri yazdığını belirtir 
(Şerhu”l-İlmâm, 1, 24). Eser önce Muhammed Said el-Mevlevi (Dımaşk 
1383/1963; Riyad 1383/1963; Demmâm 1406; Beyrut 1406/1986), daha 
sonra bu neşir ve çeşitli yazma nüshalar esas alınarak Hüseyin İsmâil el- 
Cemel tarafından yayımlanmıştır (1-11, Riyad 1414/1994). Çeşitli şerh ve 
muhtasarları içinde (Keşfü'z-zunün, I, 158) müellifi tarafından yapılan 
şerhiyle (Şerhu”l-İlmâm, nşr. Abdülaziz b. Muhammed es-Said, I-II, Riyad 
1418/1997) talebesi Kutbüddin el-Halebi”nin (el-İhtimâm bi-telhişi 
Kitâbi”l-İlmâm, nşr. Hüsâm Riyâz, Beyrut 1410/1990) ve Şemseddin İbn 
Abdülkâdi'nin (el-Muharrer f1'l-hadis, nşr. Yüsuf Abdurrahman el-Mar'aşli 
v.dör., I-II, Beyrut 1405/1985) ihtisarları basılmış, İbn Balabân''ın el-İhkâm 
li-ehâdisi”l-İlmâm adlı ihtisarı ise yazma halde bulunmaktadır 
(Brockelmann, GAL Suppi., IL, 66). 3. İhkâmü”l-ahkâm şerhu “Umdeti”|- 
ahkâm. Cemmâili'nin ahkâm hadislerine dair eserinin şerhidir. Dehli 
(1313/1895) ve Kahire'de (1342/1923) basılan eser, daha sonra Muhammed 
Hâmid el-Fıkı ve Ahmed Muhammed Şâkir (Kahire 1374/1955; Beyrut 
1407/1987), Taha Sa'd ve Mustafa el-Hevvâri (Kahire 1396/1976) 
tarafından neşredilmiştir. Emir es-San“âni İhkâmü”l-ahkâm üzerine el- 
“Udde adıyla bir hâşiye yazmıştır (nşr. Ali b. Muhammed el-Hindi, I-IV, 
Kahire 1379; nşr. Abdülmu'ti Emin Kal'aci, I-IV, Kahire 1410/1990). 4. el- 
İktirâh fi beyâni”l-ıştılâh ve mâ üdife ilâ zâlike mine”l-ehâdisi”l-ma“düde 
mine'ş-şıhâh. Hadis ilmine giriş mahiyetinde muhtasar bir eser olup çeşitli 
hadis terimleri, hadis tahammül ve rivayeti, muhaddisin ve hadis yazımının 
âdâbı, râvilerin durumuyla ilgili konuları kapsamakta, sonunda da her biri 
kırk hadis ihtiva eden yedi kısım halinde çeşitli kriterlere göre sahih sayılan 
hadislere yer verilmektedir. el-İktirâh, önce Kahtân Abdurrahman ed-Düri 
(Bağdad 1402/1982), daha sonra Âmir Hasan Sabri (Beyrut 1417/1996) 
tarafından neşredilmiştir. Bu son neşir, Mekke”de Câmiatü Ümmi”l-kurâ”da 
yüksek lisans tezi olarak sunulduğu gibi (1402/1982) Ali b. İbrâhim el- 
Yahyâ da Riyad'da Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye?de 
yüksek lisans tezi olarak el-İktirâh?ı neşre hazırlamıştır (1404/1984). Eser 
Zeynüddin el-Irâkı tarafından nazma çekilmiştir 


(Nazmü”l-İktirâh, Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 392). 5. Şerhu”l-Erba'ine 
hadisen. Nevevi'nin kırk hadisle ilgili eserine yapılan bir şerhtir (nşr. Tâhâ 
Muhammed ez-Zeyni, Kahire 1375/1955; nşr. Üsâme Abdülkerim er-Rifâ1, 
Kahire 1400/1980; nşr. Ahmed b. Muhammed Tâhün, Cidde 1402, 1403; 


nşr. Abdülaziz İzzeddin es-Seyrevân, Beyrut 1404/1984). 6. Erba“üne 
hadisen tüsâ'iyyete'l-isnâd. Müellifin kendi rivayeti olan hadislerden dokuz 
râvılı kırk hadisi ihtiva etmekte olup bir nüshası Dârü”l-kütübi”1- 
Mısriyye'de bulunmaktadır (Mustalahu”l-hadis, Teymüriyye, nr. 432). 7. 
Tuhfetü”l-lebib fi şerhi”t-Takrib. Şâfii âlimi Ebü Şücâ* el-İsfahânt'nin fıkha 
dair eserine yapılan şerhtir (Süleymaniye Ktp., Harput, nr. 387; ayrıca bk. 
Brockelmann, GAL, 1, 492; DMBİ, III, 510). 8. “ Akidetü İbn Dakikı”I-“ id* 
(Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 1803/3). 


İbn Dakikul“id'in şiirleri (bazı örnekleri için bk. Cafer b. Sa“leb el-Üdfüvi, 
s. 589-594; Kütübi, Il1, 443-450; Safedi, IV, 198-206) Ali Sâfi Hüseyin 
tarafından Safedi'nin et-Tezkire'sinden bazı şairlerle birlikte İbn 
Dakıkul'id'in şiirinden örnekleri de ihtiva eden bir bölümün yer aldığı 
mecmua (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 3948) başta olmak üzere çeşitli 
eserlerden derlenerek neşredilmiştir (İbn Dakikı”1-“1d: hayâtühü ve divânüh, 
Kahire 1960). Müellifin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: 
Tabakâtü”l-huffâz, el-Emâli, et-Teşdid fi'r-red “alâ gulâtı t-taklid, Şerhu 
Muhtaşari İbni”l-Hâcib, Şerhu”1-“Umde, Şerhu “ Uyüni”I-mesâ”il, Şerhu 
Muhtaşarı't-Tebrizi, Şerhu “Unvântı”I-vüşül fi uşüli”l-fıkh, Şerhu 
Mukaddimeti”1-Mutarrizi fi uşüli”1-fıkh, Şerhu”1-Mahşül, İktinâşü's-sevânih, 
Divânü hutab. 
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Ahmet Özel 


İBN DANYAL 
(Ila öl) 


Ebü Abdillâh el-Hakim (el-Kehhâl) Şemsüddin Muhammed b. Dânyâl b. 
Yüsuf el-Huzâi el-Mevsıli (6. 711/1311) 


Hekim, şair ve edip. 


646 yılı Rebiülevvelinde (Temmuz 1248) Musul'da doğdu. Çeşitli 
hocalardan Kur'an, hadis ve edebiyat dersleri aldı. Irak Moğollar tarafından 
ıstilâ edilince Fransızlar?'a karşı mücadelesiyle tanınan Sultan Zâhir 
Baybars'ın hâkimiyeti altında bulunan Kahire'ye gitti (665/1266). Musul'da 
öğrenimine başladığı göz hastalıkları konusundaki çalışmalarına Kahire'de 
de devam eden İbn Dânyâl, Muinüddevle el-Fihri”den ders alarak edebiyat 
alanında da kendini yetiştirdi. Çok sayıda Musullu'nun yaşadığı Bâbülfütüh 
semtinde yerleşerek daha çok fakirlerin tedavisiyle meşgul oldu. Bazı 
devlet adamları ve özellikle Melik el-Eşref”le tanıştıktan sonra kendisine 
maaş bağlandı. İbn Dânyâl şiirlerinde daha çok yaşadığı sıkıntıları alaylı bir 
dille anlatmıştır. Nükte ve esprilerden hoşlanan semt sakinleri de bu tür 
şiirler yazma konusunda onu teşvik etmişlerdir. 


İbn Düreyd'in meşhur kasidesi “el-Maksüre”ye çekinmeden itiraz eden İbn 
Dânyâl'in kendi beygiriyle komşusunun öküzüne mersiye yazması, Hz. 
Peygamber için yazdığı methiyenin mukaddimesini şaraptan söz eden gazel 
tarzında kaleme alması ve mahlas beytinde Resülullah'tan şefaat dileyip 
methiye bölümüne geçmesi gibi orijinal yaklaşımları vardır. Onun şiirinin 
başlıca özelliği kasideyi kıssaya çevirebilmesidir. Müveşşah ve mevâliyyâ 
gibi halk şiiri türlerinden faydalanan İbn Dânyâl tasavvufi şiirler de 
yazmıştır. İbn Dânyâl, hekimliği ve şairliği yanında gölge oyunundaki üstün 
yetenekleriyle Arap tiyatro tarihinde de önemli bir yere sahiptir. 


Eserleri. 1. el-Bâbâtü's-selâs (Tayfü'l-hayâl fi ma'rifeti'z-zıl, Hayâlü'7-zıl). 
Ibn Dânyâl'in en önemli eseri olup Tayfü”l-hayâl, “ Acib ve garib, el- 


ae 


Müteyyem ve'd-dâ”1“u”I-yetim adlı üç oyununu içermektedir. Döneminin 


Arap edebiyatı sahasında ilk eserlerinden biri olan bu kitabında İbn Dânyâl 
makâme tarzını tiyatro eserine çevirme başarısını göstermiştir. Cerrah, 
eczacı, falcı, yılan oynatıcısı gibi halk tiplerine yer verdiği oyunlarını 
manzum, mensur ve secili sözlerle süslemiş, kişilerin mizaç ve 
karakterlerini yansıtabilmek için yer yer basit, kaba ve çirkin ifadeler de 
kullanmıştır. Bazı tenkitçiler, geniş tartışmalara konu olan eseri çağdaş Batı 
tiyatrosu anlamında bir tiyatro eseri olarak değerlendirmiş, hatta bazıları 
Alman şairi ve oyun yazarı Brecht Bertold'un tiyatrolarına benzetmişlerdir 
(Mevsü' atü”l-hadâreti”l-İslâmiyye, Il, 255-257). İbn Dânyâl'in geniş bir 
kültüre sahip olduğunu gösteren eser, o dönemdeki Mısır toplumunun 
sefaletini dile getiren değerli bir kaynak olma açısından da önemlidir. Eser 
Muhammed Takıyyüddin el-Hilâli (Bağdat 1948) ve İbrâhim Hamâde 
(Kahire 1963) 


tarafından yayımlanmıştır. İbrâhim Hamâde neşrinde gölge oyunu, tekniği, 
mahiyeti, tarihçesi, İbn Dânyâl'in hayatı ve eserlerine dair geniş bir 
inceleme yer almaktadır (neşredenin girişi, s. 6-138). Eseri ayrıca Paul 
Kahle, Derek Hopwood'un notlarıyla birlikte neşretmiştir (Cambridge 
1992). 2. “Uküdü'n-nizâm fi men vüliye Mışra mine”l-hükkâm. İbn 
Dânyâl'in fetihten kendi zamanına kadar Mısır idarecileri hakkında yazdığı 
101 beyitlik bir urcüzedir. 3. Divân. Süleymaniye Kütüphanesi'nde bir 
nüshası mevcuttur (Ayasofya, nr. 4880/8). Selâhaddin es-Safedi'nin bu 
eserden yaptığı seçmeler Muhammed Nâyif ed-Düleymi tarafından 
neşredilmiştir (Bağdat 1978). 


Ayrıca Ürcüze fi't-tıb (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 3645/2) ve 

Kifâyetü'l-mütetabbib ve nihâyetü'l-müte *eddib (Brockelmann, 11, 2) adlı 
iki didaktik manzumesi bulunan İbn Dânyâl'in Şerhu”l-Makşüd fi”t-taşrif 
adlı bir eserinin olduğu da kaydedilmektedir (Hediyyetü”l-“ ârıfin, II, 141). 
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Zülfikar Tüccar 


İBN DÂRÜST 


(bk. TACÜLMÜLK). 


İBN DÂVÜD ez-ZÂHİRİ 


(G ALAN asla çel) 
Ebü Bekr Muhammed b. Dâvüd b. Ali el-İsfahâni ez-Zâhiri (6. 297/910) 
Zâhiri mezhebinin ikinci imamı, şair. 


255 (869) yılında Bağdat'ta doğdu. Zâhiri mezhebi imamı Dâvüd ez- 
Zâhiri'nin oğlu olup ailesi aslen İsfahanlıdır. Kaynaklarda hayatıyla ilgili 
fazla bilgi bulunmamakta, mevcut bilgilerin hemen hepsi Hatib el- 
Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd adlı eserine dayanmaktadır. İbn Dâvüd yedi 
yaşında Kur'ân-ı Kerim'i ezberledi. Daha küçük yaşlarda edebiyata karşı 
ilgi duydu; on yaşlarında iken zamanın şair ve ediplerinin meclislerine 
devam ederek aralarındaki edebi sohbet ve tartışmaları ilgiyle takip etti. 
Tanınmış dil ve edebiyat âlimlerinden Sa'leb'in büyük ölçüde etkisinde 
kaldı; Niftaveyh, şair İbnü'r-Rümi ve Buhtüri ile dost oldu. 


Başta babası olmak üzere Abbas ed-Düri, Ebü Kılâbe er-Rekâşi, Ahmed b. 
Ebü Hayseme, Muhammed b. İsâ el-Medâini gibi âlimlerden hadis dinleyen 
İbn Dâvüd, 270 (883) yılında babasının vefatı üzerine Zâhiri mezhebinin 
ikinci imamı olarak onun yerine geçti ve yirmi yaşlarında iken kendisine 
Arap edebiyatında önemli bir şöhret kazandıran Kitâbü'z-Zehre adlı eserini 
yazdı. Dini ilimlere vâkıf olmakla birlikte şiir ve edebiyat alanında daha 
başarılı olan İbn Dâvüd, hayatı boyunca babasının öncülüğünü yaptığı 
Zâhiri anlayışı savundu ve bu yolda dönemin âlimleriyle tartışmalarda 
bulundu. Bilhassa Şâfii âlimi Ebü”l-Abbas İbn Süreye ile arasında geçen 
tartışmalar meşhurdur. Kaynaklarda, İbn Dâvüd'un ders halkasına 400 kişi 
gibi kalabalık bir topluluğun katıldığı ifade edilmekte ve Zâhiri anlayış ve 
görüşlerin benimsenip yaygınlaşmasında onun büyük emeğinin olduğu 
anlaşılmaktadır. 


Tabakat kitapları, İbn Dâvüd'un kırk iki yaşında vefat ettiği konusunda 
görüş birliği içinde olup müellifler onun 9 Ramazan 297 (22 Mayıs 910) 
tarihinde veya aynı yılın şevval ayında öldüğünü belirtir. Dönemine en 


yakın müelliflerden olan Mes“üdi 296 tarihi vermekteyse de İbn Hallikân 
bunu zayıf bir rivayet olarak kaydeder. 


Çağdaşlarının eşine az rastlanan bir edip ve fakih diye söz ettiği (Mes'üdi, 
VMI, 254-255; İbnü'n-Nedim, s. 272) İbn Dâvüd'un edebi zevk ve şairâne 
üslübunun izleri zamanımıza ulaşan fetvalarında da görülür (Hatib, Târihu 
Bağdâd, V, 256-259; İbn Fazlullah el-Ömeri, VI, 305-307). Onun kıyası 
reddeden görüşlerinden bir kısmı Kâdi Nu'mân b. Muhammed vasıtasıyla 
günümüze kadar gelmiştir (İbtilâfü uşüli'1-mezâhib, s. 167-173, 179-180). 
Kur'ân-ı Kerim'de mecaz bulunduğu fikrini kabul etmeyen İbn Dâvüd'a 
göre hakikatı bırakıp mecaza gitmek zaruretten dolayı olmaktadır. Allah ise 
ıhtiyaç ve zaruretle nitelendirilemez (Hatib, el-Fakih ve'I-mütefakkıh, s. 
65). 


Eserleri. İbn Dâvüd birçok eser yazmış olmakla birlikte Kitâbü'z-Zehre 
hariç hiçbiri günümüze ulaşmamıştır. Kitâbü'z-Zehre'yi ise bir aşk 
sebebiyle kaleme aldığı rivayet edilir (Hatib, Târihu Bağdâd, V, 260-262). 
Barbier de Meynard (Mes'üdi, VI, 255), Carl Brockelmann (GAL, I, 520), 
Louis Massignon (İA, V/2, s. 721) ve Nâci et-Tikriti (el-Felsefetü”l- 
ahlâkıyyetü”l-Eflâtüniyye, s. 382) gibi araştırmacılar her ne kadar eserin 
ısmını Kitâbü'z-Zühre (Zühre: Venüs gezegeni) olarak okumuşlarsa da 
Kitâbü'z-Zehre (zehre: çiçek) şeklindeki okuyuşun daha doğru olduğu 
kabul edilmektedir (İA, VW/2, s. 721). Eser, müellifin kendi şiirlerinin yanı 
sıra daha önceki ve dönemindeki 250'den fazla şairin şiirlerinden kıtalar ve 
beyitler ihtiva eden bir aşk şiirleri antolojisidir. Müellif, daha hayatta iken 
câriyelerin söylediği şarkıların güftelerini oluşturan 


bu eserde aşk ve sevginin cevherini, esasını, kurallarını, çeşitlerini, 
şartlarını ve safhalarını açıkladıktan başka İlkçağ Yunan filozofu Eflâtun, 
İskenderiyeli astronom, matematikçi, coğrafyacı ve müzik bilgini 
Batlamyus ve ünlü Grek hekim ve filozofu Câlinüs'un (Galen) aşk 
konusuyla ilgili düşüncelerini de aktarmış, ayrıca eski Arap geleneğinde 
sevgi ve aşkın yerini belirten uzri (el-hubbü”l-uzri — platonik aşk) ve afif 
aşka yer vererek kendi görüşlerini de anlatmıştır. Eser, üç asırlık bir dönem 
içinde yetişmiş olan şairlerin büyük bir kısmının aşk anlayışlarını ve 
âşıkane duygularını, özellikle de hilâfet merkezi Bağdat'ın kültür ve 
edebiyat çevrelerinin görüş ve telakkilerini yansıtması bakımından son 


derece önemli kabul edildiği gibi günümüze ulaşan aşka dair bu tür 
eserlerin ilki olması açısından da ayrı bir değer taşımaktadır. İbn Ferec el- 
Ceyyâni'nin Kitâbü”l-Hadâ?ik?'ı ve Zâhiri fakihi İbn Hazm'ın Tavku”l- 
hamâme'si gibi kendinden sonraki eserlere tesir eden, Ebü İshak el- 
Husri'nin Kitâbü”l-Maşün, İbn Ebü Hacele'nin Divânü”ş-şabâbe, Mahmüd 
b. Selmân el-Halebi'nin Menâzilü'l-ahbâb ve Moğultay'ın el-VâZıhu”|I- 
mübin”de geniş nakillerde bulunduğu Kitâbü'z-Zehre nesir dilinin ağırlığı 
bakımından tenkit edilmiştir (a.g.e., V/2, s. 721-722). Eser ellişer babdan 
oluşan iki bölümden meydana gelmekte ve her babda da 100 beyit yer 
almaktadır. Kitâbü'z-Zehre'nin ilk bölümü A. R. Nykl ve İbrâhim 
Abdülfettâh Tükân (Chicago 1932 — Bağdad 1968), ikinci bölümü İbrâhim 
es-Sâmerrâi ve Nüri Hammüdi el-Kaysi (Bağdad 1395/1975) tarafından 
yayımlanmış, daha sonra her iki bölümü bazı düzeltmelerle İbrâhim es- 
Sâmerrâi tekrar neşretmiştir (1-11, Zerkâ 1406/1985). Muhammed Hayr el- 
Bikâi kaleme aldığı bir dizi yazıda (bk. bibi.) bu neşri tenkit etmiş, özellikle 
beyitlerin ikmali ve okunuş hatalarının tashihi konusunda önemli katkıda 
bulunmuştur. Kitâbü'z-Zehre'nin 51 ve 58. bablarından bazı parçaları 
Ümeyye b. Ebü's-Salt”la ilgili makalesinde neşreden Michele Vallaro daha 
sonra da 51-55. babların tenkitli neşrini gerçekleştirmiş (bk. bibi.), Wim 
Raven de İbn Dâvüd ve bu eseriyle ilgili olarak Ibn Dâwüd al-Işbahâni and 
his Kitab al-Zahra (Leiden 1989) adıyla bir doktora çalışması yapmıştır 
(eser ve neşirleriyle ilgili bir değerlendirme için bk. Raven, bibl.). Nüri 
Hammüdi el-Kaysi ayrıca İbn Dâvüd'un bazı şiirlerini Evrâk min Divâni 
Ebi Bekir Muhammed b. Dâvüd el-İşfahâni adıyla yayımlamıştır (Bağdad 
1392/1972). 


İbn Dâvüd'un kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Kitâbü”l- 
İnzâr, Kitâbü”l-İ“ zâr, Muhtârü”l-eş* âr, el-İcâz fi”1-fıkh, el-Berâ?e, et-Tekassi 
fvl-fikh, el-Vuşül ilâ ma'rifeti”l-uşül, İhtilâfü mesâili?ş-şahâbe, el-Ferâiz, 
el-Menâsik ve Muhammed b. Cerir et-Taberi, Abdullah b. Şerşir ile İbrâhim 
ed-Darir?e reddiye olarak yazmış olduğu Kitâbü”l-İntişâr. 
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tanınmıştır. Bunlardan özellikle İbn De'b'in dedesi Bekir, büyük amcası 
Huzeyfe b. De'b, kardeşi Yahyâ b. De'b ve yeğeni Muhammed b. Huzeyfe 
anılabilir. 
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İ. Hakkı Ünal 


İBN DERRÂC 
(2'i) 


Ebü Ömer Ahmed b. Muhammed b. el-Âs(i) b. Derrâc el-Endelüsi el- 
Kastalli (6. 421/1030) 


Endülüslü şair. 


347 yılı Muharreminde (Nisan 958) Kastalle (Cacella) şehrinde doğdu. 
İspanya'nın müslümanlar tarafından fethedilmesinden sonra buraya 
yerleşen Sanhâcetü”l-Himyeriyye kabilesine mensuptur. Berberi bir aileden 
gelen şairin hayatının hâcib İbn Ebü Âmir el-Mansür'un himayesine girdiği 
382 (992) yılına kadar geçen dönemi hakkında bilgi yoktur. Ancak yaşadığı 
yılların Endülüs'te İslâm medeniyet ve kültürünün en parlak dönemi olduğu 
dikkate alınırsa onun edebiyat, tarih, ensâb, özellikle de şiir tekniği alanında 
Kastalle ve civarındaki şehirlerde, ayrıca Kurtuba”'da (Cordoba) öğrenim 
gördüğü söylenebilir. 


İbn Derrâc'ın adı edebiyat çevrelerinde ilk olarak İbn Ebü Âmir el- 
Mansür'un huzurunda okuduğu bir kasideden (Divân, şiir, nr. 3) sonra 
duyulmaya başlandı. Saray şairleri böyle mükemmel bir kaside yazacağına 
ıhtimal vermediklerinden onu serika ve intihal yapmakla itham ettiler. 
Bunun üzerine 3 Şevval 382'de (2 Aralık 992) gerçek sanatkâr olup 
olmadığı denenmek üzere saraya davet edildi. İstenilen konuda irticâlen 
nazmettiği kasidesiyle (Divân, şiir nr. 100) üstün yeteneğini ispatlayan İbn 
Derrâc 100 dinar ile ödüllendirilerek saraya alındı ve saray şairleri arasında 
seçkin bir yere sahip oldu. 


Endülüs'ün siyasi ve askeri sahada zirvede olduğu İbn Ebü Âmir el-Mansür 
ve daha sonra oğulları Abdülmelik el-Muzaffer ile Abdurrahman el- 
Me'mün zamanlarında İbn Derrâc onların maiyetinde hem şair hem de 
Divân-ı İnşâ”da kâtip olarak on altı yıl süreyle müreffeh bir hayat sürdü; 
399'da (1008) ise Abdurrahman el-Me'mün'un öldürülmesinin ardından 
Endülüs'te ortaya çıkan kargaşa döneminde sıkıntılı günler yaşamaya 


başladı. Hâmisi olan Âmiriler'in tekrar eski günlerine dönebilecekleri 
ümidiyle Kurtuba”da Muhammed Mehdi-Billâh, Süleyman el-Müstain gibi 
Endülüs Emevi halifelerine kasideler sunarak dört yıl güç şartlar altında 
yaşamaya çalıştı. Daha sonra içinde bulunduğu ortamın düzeleceğinden 
ümidini kesince 404 (1013) yılında Kuzey Afrika'da Sebte (Ceuta) valisi 
olan Ali b. Hammüd'un yanına gitti. Ancak umduğunu bulamayınca tekrar 
Endülüs'e dönerek huzur içinde yaşayabileceği bir yer aramaya başladı. Bu 
maksatla Meriye (Almeria), Belensiye (Valencia), Şâtıbe (Jativa) ve Turtüşe 
(Tortosa) gibi her biri müstakıl birer hükümet olma gayreti içinde bulunan 
emirliklere seyahatler yaptı. Buralarda da beklediği ilgiyi göremedi. 
Nihayet 408'de (1017) gittiği Sarakusta”da (Saragossa) şehrin emiri Münzir 
b. Yahyâ et-Tücibi'nin dostluğunu kazanarak sarayına yerleşmeye muvaffak 
oldu. Burada saray başşairi ve divan kâtibi olarak on yıl kadar rahat bir 
hayat geçiren İbn Derrâc, emirin oğlu Yahyâ b. Münzir ile aralarının 
açılması üzerine Sarakusta”dan ayrılıp 419'da (1028) Dâniye (Denia) 
şehrine giderek Mücâhid el-Âmiri'nin himayesine girdi. Hayatının son 
yıllarını onun sarayında geçiren İbn Derrâc 16 Cemâziyelâhir 421 (21 
Haziran 1030) tarihinde burada vefat etti. 


İbn Derrâc, manzum ve mensur eserlerinde kullandığı kelimelerin 
seçiminde gösterdiği titizliği, işlediği konuların cazip oluşu ve inceliği, 
edebi sanatları güzel kullanması, hayal gücünün zenginliği, hazırcevaplılığı 
ve akıcı üslübu ile temayüz etmiştir. Çağdaşı İbn Şüheyd, İbn Derrâc'ın 
şairlerden ayrıldığını ifade ettikten sonra onun şiirlerinin lugat, ahbâr ve en- 
sâb ilimlerindeki derin bilgisine delil teşkil ettiğini söylemektedir (İbn 
Bessâm eş-Şenterini, 1, 61). 


Şiirlerinde Ebü Temmâm'ın (6. 231/846) ve Mütenebbi'nin (6. 354/965) 
tarzını devam ettiren İbn Derrâc klasik Arap şiirinin önde gelen 
temsilcilerindendir. Seâlibi'ye göre Mütenebbi Suriye'nin, İbn Derrâc 
Endülüs'ün nazım ve nesir üstadıdır (Yetimetü”d-dehr, Il, 103). İbn Hayyân, 
İbn Derrâc'ın Âmiri sarayına mensup şairlerin en önde geleni ve 
Endülüs'ün sanatkâr şairlerinin de son temsilcisi olduğunu ifade eder. 
Öğrencisi Ebü Muhammed İbn Hazm Endülüs'te İbn Derrâc?*dan daha üstün 
bir şair yetişmediğini, Endülüs şiirinin onunla Beşşâr b. Bürd ve Mütenebbi 
seviyesine ulaştığını söyler (Fezâ tilü”1-Endelüs, s. 20). 


Özellikle nazım tekniği bakımından Mütenebbi'ye benzetilen İbn Derrâc 
deruni fikir, kıvrak zekâ ve derin hikmetleri bakımından onun seviyesine 
ulaşamamışsa da bazı şiirleri onunkinden üstündür. Edebiyat tenkitçileri, 
Endülüs Emevi emirlerinden Ebü Âmir el-Mansür'un hıristiyanlara karşı 
yaptığı gazâları tasvir eden şiirlerinin gerçek hayatı ve kişilerin başarılı 
liderlerine besledikleri samimi duyguları yansıtması bakımından 
Mütenebbi'nin Seyfüddevle için yazdığı şiirlerden hiç de aşağı olmadığı 
görüşünde birleşirler. 


Esas itibariyle bir kaside şairi olan İbn Derrâc, bu alandaki şiirlerinin büyük 
bölümünü Amiri hânedanı mensupları için yazmıştır. Şiirlerinde bu hânedan 
mensuplarının savaşlarını, kendi yaptığı yolculuklarda karşılaştığı 
güçlükleri ve mâruz kaldığı felâketleri dile getiren şair, özellikle Endülüs iç 
savaşının dehşetini tasvir ettiği şiirlerinde altın çağını yaşayan müslüman 
İspanya'nın hazin çöküşünü mersiye tarzında terennüm etmiştir. Ayrıca 
çiçek tasvirlerini konu edinen “nevriyyât” şiirleriyle daha sonra bu alanda 
şiir yazan İbn Hafâce, İbnü'z-Zekkâk ve Muhammed b. Gâlib er-Rusâfi gibi 
şairlere öncülük etmiştir. 


İbn Derrâc, yaşadığı dönemin tarihi olaylarını gerçekçi olarak yansıtan 
şiirleriyle de ayrı bir değer arzeder. İspanya tarihi ve bilhassa 
Endülüslüler'in komşuları hıristiyan krallıklarla olan münasebetleri 
hakkında önemli bilgiler ihtiva eden bu tür şiirleri tarihçiler için oldukça 
önemli malzeme niteliğindedir. 


Uzun yıllar Endülüs saraylarında inşâ kâtibi olarak vazife gören İbn 
Derrâc'ın mektup, risâle ve ruk'a tarzında kaleme aldığı mensur yazılarının 
hemen tamamı kaybolduğundan nesri hakkında kesin bir hükme varmak 
zordur. Divanını neşreden 


Mahmüd Ali Mekki, şairin divanında ve İbn Bessâm'ın ez-Zahire'sinde yer 
alan birkaç nesir örneğinin şiirlerine kıyasla çok zayıf olduğunu söyler (E12 
(Ing.|, 11, 744). 


İbn Derrâc'ın çoğu uzun kasidelerden oluşan 173 parça şiirini ihtiva eden 
divanı Mahmüd Ali Mekki tarafından neşredilmiştir (Dımaşk 1381/1961; 


Beyrut 1389/1969). Divanın başında Muhammed Mâni'in önsözünü takiben 
yer alan mukaddimede nâşir şair ve divanı hakkında ayrıntılı bilgi vermiş, 
ayrıca divanın sonuna şahıs, kabile ve yer adlarıyla ilgili çeşitli indeksler 
eklemiştir. Ancak şiirler harekelenmekle birlikte bir sıra takip edilerek 
düzenlenmemiştir. 


İbn Derrâc'ın hayatı ve şiirleri hakkında şu müstakil çalışmalar yapılmıştır: 
Muhammed Mahmüd Yünus, İbn Derrâc, hayâtühü ve edebühü (yüksek 
lisans çalışması, 1975, Câmiatü Bağdâd, Külliyetü'l-âdâb); Eşref Alı 
Da'dür, eş-Şüretü”l-fenniyye fi şi“ri İbn Derrâc el-Kastalli el-Endelüsi 
(yüksek lisans çalışması, 1987, Câmiatü'l-Kâahire, bu tez basılmıştır (Kahire 
1994); M. La Chica Garrido, Almanzor en pocmas de Ibn Darrây (Valencia 
1979); Muhammed Şevâbike, “el-Gurbe ve'l-iğtirâb: dirâse fi şi“ri İbn 
Derrâc el-Endelüsi” (Müte li”l-buhüs ve'd-dirâsât, IV/2 (Mü'te 1989), s. 
139-186). 
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İBN DEYSÂN 


(OLan del) 
İbn Deysan (Bar Deysan, Bardesanes) (6. 222) 
Süryâni ve İran gnostisizmi üzerinde etkili olmuş düşünür 


(bk. DEYSANİYYE),. 


İBN DİHYE el-KELBİ 


(İSİN da yl) 


Ebü”l-Hattâb (Ebü”l-Fazl) Mecdüddin Ömer b. el-Hasen b. Ali b. 
Muhammed b. Ferh el-Kelbi el-Belensi ed-Dâni (6. 633/1235) 


Endülüslü muhaddis, tarihçi ve edip. 


I Zilkade 544'te (2 Mart 1150) Belensiye (Valencia) veya Dâniye'de 
(Denia) dünyaya geldi. Doğum tarihiyle ilgili olarak 542'den (1147) 548”e 
(1153) kadar farklı rivayetler de mevcuttur. Büyük dedesi Muhammed el- 
Cümeyyil'e nisbetle İbnü”l-Cümeyyil diye de bilinir. Kendisinin verdiği 
bilgiye göre nesebi, baba tarafından Hz. Peygamber'in Herakleios'a elçi 
olarak gönderdiği sahâbi Dihye b. Halife el-Kelbi'ye, anne tarafından ise 
Hz. Hüseyin'e dayanmaktadır. Bundan dolayı kendisini “Zü”n-nesebeyn 
(Zü'n-nisbeteyn), İbn Dihye ve”l-Hüseyn, Zü'n-nisbeteyn beyne Dihye 
ve'l-Hüseyn” şeklinde tanıtırdı. Ancak bazı müellifler, Dihye'nin çocuk 
sahibi olmadığını ileri sürerek onun nesebini bu sahâbiye dayandırmasını 
doğru bulmamaktadır. Buna karşılık bir kısım tarihçiler, Dihye'nin soyunun 
devam ettiğini ve Emevi Halifesi IlI. Yezid'in Irak valiliğine onun 
ahfadından Abdülaziz b. Hârün'u tayın ettiğini (Taberi, VII, 270) belirterek 
bu görüşü reddederler. 


İbn Dihye tahsil hayatına Belensiye?de başladı; daha sonraki çalışmalarını 
özellikle hadis alanında yoğunlaştırdı. Endülüs ve Mağrıb'in ilim 
merkezlerini dolaşarak çok sayıda âlimden faydalandı. Hocaları arasında 
İbn Beşküvâl, İbn Hayr ve İbn Medâ gibi meşhur âlimler vardır. Çok 
kuvvetli bir hâfızaya sahip olmasına rağmen gördüğü ve duyduğu her şeyi 
yazarak kayıt altına almayı ihmal etmezdi. İki defa Dâniye kadılığını 
üstlendiyse de hoş görülmeyen bir tutumundan dolayı bu görevden 
azledildi. Hadis hâfızı olan İbn Dihye 595'te (1199) Tunus'ta Şahih-i 
Müslim'i şerhederek okuttu. Ardından hac farizasını eda etmek amacıyla 
Mekke'ye gitti. Daha sonra hadis bilgisini genişletmek ve dönemin meşhur 
muhaddisleriyle görüşmek üzere Mısır, Şam, Irak ve Horasan'a 


seyahatlerde bulundu. 


Bir süre sonra döndüğü Mısır'da Eyyübi Sultanı el-Melikü”l-Âdil (1200- 
1218) tarafından, el-Melikü”l-Kâmil unvanıyla tahta geçecek olan oğlu 
Muhammed'i yetiştirmesi için görevlendirildi. Böylece Eyyübi sarayında 
çok önemli bir yer edinmiş oldu. el-Melikü”l-Kâmıl sultan olduğunda itibarı 
daha da arttı; nitekim sultan onun için Kahire'de bir dârülhadis (Dârü”|l- 
hadisi”l-Kâmiliyye) inşa ettirdi ve idaresini ona verdi. Ancak el-Melikü”|1- 
Kâmil hadis naklinde titiz davranmaması, asılsız şeyleri rivayet etmeye 
başlaması sebebiyle onu dârülhadisteki görevinden daha sonra azletti. İbn 
Dihye hadis yanında fıkıh, eyyâmü”l-Arab, şiir, nahiv ve lugat sahasında da 
meşhur bir âlim ve aynı zamanda hattattı. 14 Rebiülevvel 633'te (27 Kasım 
1235) Kahire'de vefat etti. 


İbn Dihye daha çok Doğulu âlimler ve münekkitler tarafından hadis 
uydurmak, tedlis yapmak, asılsız şeyleri gerçekmiş gibi söylemek, hadis 
ımamlarına dil uzatmakla itham edilmiştir. Bu tenkitlerin çekememezlikten 
ve onun Zâhiri mezhebine mensup oluşundan kaynaklandığı da 
söylenmiştir. Nitekim Makkari gibi Endülüslü âlimler İbn Dihye'nin 
kendisini tenkit edenlerden daha üstün olduğunu söylerler. 


Eserleri. 1. el-Mutrib fi eş“ âri ehli”I-Mağrib. Müellifin Sultan el-Melikü”|1- 
Kâmil'in isteği üzerine kaleme aldığı bu antolojide Endülüslü ve Kuzey 
Afrikalı şairlere, bunların seçme şiirlerine, edebi tenkitlere ve lisanla alâkalı 
şerhlere yer verilmiştir. Kitapta yer alan bilgilerden ve bazı ifadelerden, 
onun Endülüslü olmakla iftihar ettiği ve Mağribli edipleri küçük gören 
özellikle Iraklı edipleri tenkit ederek Endülüslü şairlerin onlardan daha 
üstün olduğunu ispatlamaya çalıştığı anlaşılmaktadır. Eser İbrâhim el- 
Ebyâri, H. Abdülmecid, Ahmed Bedevi (Kahire 1954) ve Mustafa İvaz el- 
Kerim (Hartum 1958) tarafından neşredilmiştir. 2. en-Nibrâs fi devleti 
Beni'l-“ Abbâs (en-Nibrâs fi târihi hulefâ'i Beni”1-“ Abbâs). 613'te (1216- 
17) tamamlayıp o sırada Eyyübiler'in veliaht şehzadesi olan el-Melikü”|- 
Kâmil Muhammed'e takdim ettiği bu eserinin mukaddimesinde müellif 
tarihi bütün ilimlerin aslı olarak tavsif eder; ilim, sanat, edebiyat, din ve 
siyaset gibi ilimlerin tarihten istifade etmesinin gerekli olduğunu 


belirtir ve daha sonra Abbâsi Devleti'nin tarihini ele alır. Eser, bugüne 
ulaşmayanlar da dahil olmak üzere çok sayıda kitaptan faydalanılarak 
hazırlanmış olup bilhassa Moğol istilâsından önceki dönem için önemli bir 
kaynaktır. Bir nüshası Nuruosmaniye Kütüphanesi'nde bulunan eseri (nr. 
3116) Abbas el-Azzâvi neşretmiştir (Bağdad 1365/1946). 3. el-İbtihâc fi 
ehâdisi”l-mi'râc. Müellif bu eserinde, İsrâ ve mi'racla ilgili olarak meşhur 
hadis kitaplarında ve özellikle Şahihayn”da yer alan hadisleri ele alıp 
inceler ve sahih olanları tesbit etmeye çalışır. Eser Rif'at Fevzi 
Abdülmuttalib tarafından yayımlanmıştır (Kahire 1417/1996). 4. et-Tenvir 
fi mevlidi?s-sirâci”I-münir. İbn Dihye, 604”te (1207) Erbil'e uğradığı sırada 
Hz. Peygamber'in doğumunun büyük törenlerle kutlandığına şahit olmuş ve 
Erbil Atabegleri'nden (Begteginliler) Muzafferüddin Kökböri için bu eseri 
telif etmiştir. Müellif bu eserinden dolayı Kökböri tarafından 1000 dinarla 
ödüllendirilmiştir. Eserin yazma nüshaları Bibliotheögue Nationale”de 
bulunmaktadır (nr. 1476,3141). 5. Vehcü”l-cemr fi tahrimi”l-hamr. Bir 
nüshası Medine Mahmüdiye Kütüphanesi'nde (Hadis, nr. 218) bulunan eser 
üzerinde Muhammed Zaferullah Atâullah bir yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır (1403, Riyad, Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el- 
İslâmiyye Külliyyetü usüli?d-din). 6. Edâ?'ü mâ vecebe fi vaZi”l-vaZZâ'in fi 
Receb. Muhammed b. Süleyman el-Fevzân tarafından eser üzerinde yüksek 
lisans çalışması yapılmıştır (1405, Câmiatü İmâm Muhammed b. Suüd el- 
İslâmiyye Külliyyetü usüli?d-din). 


Müellifin, gerek kendi eserlerindeki kayıtlardan gerekse diğer müelliflerin 
verdikleri bilgilerden anlaşıldığına göre daha birçok eseri bulunmakta olup 
bunlardan bir kısmı şöyle sıralanabilir: el-* Alemü”l-meşhür fi feZâ”1l11- 
eyyâm ve'ş-şühür (San'a İmam Yahyâ Ktp., Edeb, nr. 214); eş-Şârimü”l- 
Hindi fi'r-red “ale'l-Kindi (Ebü”l-Yümn el-Kindi bu eser üzerine Netfü”|1- 
lihye min İbni Dihye adıyla bir reddiye yazmıştır); Tenbihü”l-beşâ ir fi 
esmâ 'i ümmi”i-kebâ dir; Kitâbü Silsileti”z-zeheb fi nesebi seyyidı”I-“ Acem 
ve'l-“ Arab; el-Âyâtü”l-beyyinât fi zikri mâ fi a“ Zâ2i Resülillâh mine”l- 
mu'cizât; Kitâbü Şerhi esmâ”1'n-nebi (el-müstevfâ fi esmâ”1'I-Muştafâ); 
Nıihâyetü's-sül fi haşâ'işı'r-Resül (Dârü”l-kütübi'l-Mısriyye, nr. 19507 B, 
21494 B; Berlin Staatsbibliothek, nr. 2567); el-İ“lâmü (en-Naşşü)'I-mübin 
fol-mufâdale beyne ehli Şıffin (İ“lâmü (“İlmüf'n-naşri”I-mübin fi1- 
mufâdale beyne ehley Şıffin); Delilü”l-mütehayyırin; Meracü”l-bahreyn fi 
fevâidi”l-meşrikayn ve'I-mağribeyn (Leiden Ktp., nr. 903); Envârü”|l- 


meşrikayn fi tenkihi”ş-şahihayn; Târihu'l-ümem fi ensâbi”l-“ Arab ve”I- 
“Acem; et-Tahkik fi menâkıbi Ebi Bekri”ş-Şıddik; “İşmetü”l-enbiyâ”; 
Muşannef fi ricâlı”l-hadis; Ta“lik “alâ şihâbı”l-ahbâr f1'l-hikem ve'l-emsâl 
mine”l-ehâdisi”n-nebeviyye. İbn Dihye ayrıca Ebü Bekir el-Beyhaki'nin 
Delâ“ilü”n-nübüvve'sini Buğyetü”'s-sâ ıl “ammâ havâhü Kitâbü'd-Delâ ıl 
adıyla ihtisar etmiştir (Abbas el-Azzâvi, s. 60; Brockelmann, GAL, 1, 379- 
380; Suppl., 1, 544-545; el-İbtihâc, neşredenin önsözü, s. 7-8; Muhammed 
Zaferullah Atâullah, XXI1/3 (1986), s. 85-87). 
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Mehmet Özdemir 


İBN DİLHÂS 


(bk. İBNÜ'd-DELAÂİ). 


İBN DİNÂR 


(bk. İSÂ b. DİNAR). 


İBN DİRHEM 


(bk. CA'D b. DİRHEM). 


İBN DOKMAK 


(öld al) 


Sârimüddin İbrâhim b. Muhammed b. Aydemir el-Alâi el-Mısri (6. 
809/1407) 


Hanefi fakihi ve tarihçi. 


750'de (1349) Kahire'de doğdu. Memlük Sultanı el-Melikü'n-Nâsır 
Muhammed b. Kalavun'un emirlerinden Türk asıllı Dokmak'ın (Tokmak) 
soyundan geldiği için bu adla anılmıştır. Askerlik mesleğine göre 
yetiştirildi; fakat ilme olan merakı sebebiyle bazı Hanefi fakihlerinden fıkıh 
tahsil etti ve ayrıca Arap edebiyatıyla ilgilendi. Daha sonra tarıh 
araştırmalarına başladı; kendini tamamen bu ilme vererek devrinin ileri 
gelen tarihçileri arasına girmeyi başardı ve “Mısır tarihçisi” unvanını aldı. 
İbn Hacer'in güvendiği ve faydalandığı bir âlimdi. Hanefi mezhebine aşırı 
bağlılığı yüzünden bir eserinde İmam Şâfii hakkındaki olumsuz kanaat ve 
sözlere yer verdiğinden dolayı Şâfii Kadısı Celâleddin tarafından 
yargılandı; o sözleri başkalarının eserlerinden naklettiğini söylediyse de 
hapis cezasına çarptırıldı (804/1401-1402). Ömrünün sonlarında Dimyat 
valiliğine getirildi; ancak kısa bir süre sonra görevden alındı ve çok 
geçmeden 22 Zilhicce 809”da (30 Mayıs 1407) Kahire'de vefat etti; 790 
(1388) yılında öldüğü de rivayet edilir (Süyüti, 1, 556). 


İbn Dokmak hoşuna gitmeyen kimselerin dahi aleyhinde konuşmayan, 
ıyılık sever, insanlara saygılı bir kişiydi. Memlük tarihini, teşkilâtını iyi bilir 
ve devlet adamlarını iyi tanırdı. Çok okuyan ve çok yazan bir âlim olarak 
ısım yapmıştır; 200 kadar kitap kaleme aldığı rivayet edilmektedir. Ancak 
yazılarında dil yanlışlarının bulunduğu, Ifade tarzının çok basit olduğu ileri 
sürülür. Eserlerinde Azimi, İbnü”l-Esir, Sıbt İbnü”I-Cevzi, İbn Abdüzzâhir, 
Zehebi ve Safedi”den faydalanmıştır. 


Eserleri. İbn Dokmak'ın başlıca eserleri şunlardır: 1. Nüzhetü'l-enâm fi 
târihi'l-Islâm. On iki cilt olduğu kaydedilen bu eser, başlangıçtan 799 


(1396-97) yılına kadar gelen umumi bir tarıh olup ancak bir kısmı 
günümüze intikal etmiştir. Müellif, özellikle Memlük tarihi ağırlıklı 


olmak üzere Kuzey Afrika ve Hicaz'da cereyan eden olaylara ve İlhanlılar 
ile Altın Orda Hanlığı'na dair geniş bilgiler vermektedir. Eserin 272-499 
(885-1105) yıllarına ait olayları ihtiva eden, içinde yirmi beş yıllık bir 
dönemi eksik ll. cildinin yazma nüshası Millet Kütüphanesi'nde (Feyzullah 
Efendi, nr. 1549) ve Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye”'de (Tarih, nr. 1740) 
bulunmaktadır. Eserin iki cildi de Gotha Kütüphanesi”ndedir (nr. 1571, 
1572). Bunlardan biri 710-712 (1310-1313) ve 742-743 (1341-1343), 
ikincisi 768-799 (1366-1397) yıllarına ait olayları ihtiva eder. Takıyyüddin 
İbn Kâdi Şühbe bu eserden el-Müntekâ min Târihi İbn Dokmâk adıyla 
seçmeler yapmıştır (Selâhaddin el-Müneccid, s. 238, 240). 2. el-Cevherü's- 
semin fi siyeri”İ-hulefâ” ve'l-mülük ve's-selâtin. Sultan Berkuk'un isteğiyle 
yazılan eseri İbn Tağriberdi (el-Menhelü?ş-şâfi, 1, 121) ve Sehâvi (ed- 
Dav'ü'l-lâmi', 1, 146) Ahbârü'ddevleti”t-Türkiyye adıyla kaydederler. Hz. 
Ebü Bekir zamanından başlayarak 797 (1395) yılı sonuna kadar gelen, 
halife ve hükümdarlardan bahseden muhtasar bir İslâm tarihidir. Said 
Abdülfettah Âşür (Mekke 1403/1982) ve Muhammed Kemâleddin İzzeddin 
Ali (I-TI, Beyrut 1405/1985) tarafından yayımlanmıştır. 3. “İkdü”l-cevâhir fi 
sireti”I-Meliki?”z-Zâhir. 805 (1402) yılına kadar Mısır'a hâkim olan 
hükümdarlar ve özellikle Berkuk devri tarihi hakkındadır. Müellif, daha 
sonra bu eseri Yenbü'u'l-mezâhır fi sireti'I-Meliki”z-Zâhir adıyla ihtisar 
etmiştir (Keşfü'z-zunün, Il, 1151, 2052). 4. Nazmü'l-cümân fi tabakâtı 
aşhâbi imâmine”'n-Nu“mân. Üç ciltlik bir Hanefi tabakatı olup ilk cildi Ebü 
Hanife'ye, diğer ikisi IX. (XV.) yüzyıla kadar yaşayan Hanefi fakihlerine 
tahsis edilmiştir. Kureşi'nin el-Cevâhirü'l-mudıyye'sinin bir muhtasarı 
mahiyetinde olan eserin 1. cildi Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Turhan 
Vâlide Sultan, nr. 251), ilk dört tabakayı ihtiva eden ve müellif hattıyla olan 
TI. cildi de aynı kütüphanede (Serez, nr. 1827) kayıtlı bulunmaktadır. 5. 
Kitâbü”l-İntişâr li-vâsıtati “ikdi”l-emşâr. On büyük İslâm şehrinin tarih ve 
topografyaları hakkında kaleme alınmış on ciltlik bir eserdir. Ancak ya 
müellif bu kitabını planladığı şekilde tamamlayamamış ya da Kahire ve 
İskenderiye'ye ait olan IV ve V. ciltlerin dışındakiler kaybolmuştur. Mevcut 
bu iki cilt Karl Vollers tarafından (Bulak 1309-1310), ayrıca Muhammed 
Alı el-Biblâvi'nin hazırladığı indeksle birlikte birkaç defa yayımlanmıştır 
(Bulak 1314; Beyrut 1976; Beyrut, ts.; Frankfurt 1413/1992). Eser ed- 


Dürretü”l-mudıyye fi fazli Mışr ve”l-İskenderiyye adıyla ihtisar edilmiştir 
(Keşfü”z-zunün, 1, 305, 743). Sylvie Denoix, İbn Dokmak''ın el-İntişâr”ı ile 
Makrizi'nin el-Hıtat'ına dayanarak Kahire hakkında bir eser yazmış 
(Decrive le Caire: Fustât-Misr d'apres Ibn Dugmâg et Magrızı: Lhistoire 
d'une partie de la ville du Caire d'apres deux historlens ögyptiens des 
XIVe-X Ve siecles, Kahire 1995), Ahmed Abdülmecid Heridi de yine 
Makrizi'nin el-Hıtat”ı ile el-İntişâr'da geçen şahıs isimleri, tarihler, kitaplar, 
çeşitli metinler, âyetler, hadisler, atasözleri-deyimler, şiir kafiyeleri ve yer 
isimleri için bir indeks hazırlamış, bu çalışması Institut Français 
d'Archeologie Orientale du Caire tarafından üç cilt halinde yayımlanmıştır 
(Fihristü Hıtati Mışr, Fihrisün tahliliyyün li-Kitâbey İbn Dokmâk ve'l- 
Makrizi “an Mışr (Kitâbü”l-İntişâr, Kitabü”l-Hıtat|, Index des Hıtat index 
analytigue des ouvrages d'Ibn Dugmâg et de Magrizı sur le Caire, I-III, 
Kahire 1983-1984), el-İntişâr, Makrizi'nin el-Hıtat'ını yazarken istifade 
ettiği halde ismini anmadığı kaynaklardan biridir. 6. el-Künüzü'l-mahfiyye 
(hafiyye) fi terâcimi(târihi)'ş-şüfiyye (İA, V/2, s. 723). 7. Tercümânü?z- 
zamân fi terâcımı'l-a' yân. Alfabetik olarak düzenlenmiş bir biyografi 
kitabıdır. Hacimli bir eser olduğu anlaşılan bu kitabın dört cildi (VHI, XI, 
XII, XV) Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (111. 
Ahmed, nr. 2927). 8. Ferâ'idü'l-fevâ'ıd (Keşfü'z-zunün, 11, 1243). Rüya 
tabirinden bahseder. 9. ed-Dürrü'l-münaddad fi a' yânı ümmeti Muhammed 
(İzâhu”l-meknün, L, 450). İbn Dokmak''ın bunlardan başka çeşitli âyetlerin 
tefsirine dair bazı risâleleri de vardır (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, or. 
246). 
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Asri Çubukçu 


İBN DUVEYYÂAN 

(Gia cl) 

İbrâhim b. Muhammed b. Sâlim b. Duveyyân (1858-1935) 
Hanbeli fakıhi ve tabakat yazarı. 


Arabistan'ın Kasim bölgesinde bulunan Res şehrinde doğdu. Burada ve 
bölgenin diğer bazı şehirlerinde tahsıl gördü. Uneyze Kadısı Abdülaziz b. 
Muhammed b. Mâni*, 


Büreyde Kadısı Muhammed b. Abdullah b. Süleym, Uneyze, Büreyde ve 
Res şehrinde uzun yıllar kadılık yapan Sâlih b. Kırnâs b. Abdurrahman gibi 
âlimlerden ders aldı. Döneminde Kasim bölgesinin önde gelen âlimlerinden 
biri olan İbn Duveyyân fıkıh yanında Hanbeli tabakatı ve tarih konusunda 
da eserler verdi. Öğrencileri arasında, oğlu Abdullah ile çeşitli şehirlerde 
kadılık yapan Muhammed b. Abdülaziz b. Muhammed b. Reşid 
bulunmaktadır. İbn Duveyyân eserlerinde Muhammed b. Abdülvehhâb'ın 
görüşlerini benimsemesi ve onu yüksek sıfatlarla nitelemesine rağmen bu 
talebesinin kaydettiğine göre Vehhâbi hareketinin ateşli bir savunucusu 
değildi; bu sebeple de kendisinden ilim tahsıl edenlerin sayısı nisbeten 
sınırlı kalmıştır. Yazısı güzel olan ve kendisini okumaya ve kitap istınsahına 
veren İbn Duveyyân resmi bir görev almamış, dönemin siyasi olaylarının 
dışında kalarak fetva, telif ve tedrisle meşgul olmuştur. Ömrünün sonuna 
doğru gözlerini kaybeden İbn Duveyyân, 1353 yılında Ramazan bayramı 
gecesi (7 Ocak 1935) Res şehrinde vefat etti. 


Eserleri. 1. Menârü”s-sebil fi şerhi?'d-Delil (nşr. M. Züheyr eş-Şâviş, I-II, 
Dımaşk 1378/1958, 1399/1979; nşr. İsâm Kal'aci, 1-11, Dımaşk 1982; Riyad 
1985). Mer'ib. Yüsuf el-Kermi'nin (6. 1033/1624) önemli bir Hanbeli fıkıh 
kitabı olan Delilü”t-tâlib li-neyli”1-metâlib adlı eserinin şerhidir. İbn 
Duveyyân eserinde Delilü”t-tâlib'in cümlelerini tek tek açıklamış, şerh 
sırasında büyük ölçüde hadislerden faydalanmıştır. Menârü's-sebil'de geçen 
hadisler Muhammed Nâsırüddin el-Elbâni tarafından İrvâ'ü”l-galil fi tahrici 


ehâdisi Menârı”s-sebil adlı eserde tahric edilmiştir (1-X, Beyrut-Dımaşk 
1399/1979). Bu eserin IX ve X. ciltleri Menârü's-sebil'in M. Züheyr eş- 
Şâviş neşri olup mükerrer IX. cildi de hadislerin fihristine ayrılmıştır. Ebü 
Abdullah Tâlib b. Mahmüd da ed-Delil fi tertibi ehâdisi ve âsâri İrvâ?i”1- 
galil adlı eserinde (Küveyt 1407/1987) Nâsırüddin el-Elbâni”nin tahricinde 
geçen hadisleri çeşitli açılardan tasnif etmiştir. 2. Ref'u'n-nikâb fi 
terâcımı'l-aşhâb (Dârü”l-kütübı'l-Mısriyye, nr. H/7369). Hanbeli tabakatına 
dair bu iki ciltlik eserin I. cildinde Ahmed b. Hanbel'den Muhammed b. 
Abdülvehhâb'a kadar geçen dönemde yaşamış olan bazı Hanbeli 
âlimlerinin hayatı anlatılmaktadır. Kütüphane kayıtlarında rastlanmayan TI. 
cildinde ise, muhtemelen Muhammed b. Abdülvehhâb'dan sonraki 
dönemde yetişmiş olan Necid ulemâsı ele alınmıştır. 


Kaynaklarda İbn Duveyyân'ın Hâşiye “alâ Şerhi”z-Zâd, Risâle fi ensâbi ehli 
Necd ve Risâle muhtaşara fit-târih adlı eserleri de zikredilmektedir. 
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Ferhat Koca 


(49 04) 
Ebü Bekr Muhammed b. el-Hasen b. Düreyd el-Ezdi el-Basri (6. 321/933) 
Arap dili âlimi, edip ve şair. 


223'te (838) Basra'da doğdu. Düreyd dedesinin adı olup “dişleri olmayan” 
anlamındaki edred kelimesinden türetilmiştir (İbn Hallikân, IV, 328). Aslen 
Me'rib'de oturan Ezd kabilesinden olduğu için Ezdi nisbesiyle de anılır. 
Kahtân'a kadar çıkan soyunun on beşinci halkasını teşkil eden dedesi Mâlik 
b. Fehm Uman'a yerleşmiş, dedelerinden ilk müslüman olan Hamâmi, Hz. 
Peygamber'in vefatında Uman'dan Medine'ye gelen yetmiş kişilik heyetin 
içinde yer almıştır. 


Hz. Ömer zamanında Basra'ya yerleşen zengin bir ailenin çocuğu olan İbn 
Düreyd'in eğitimini amcası Hüseyin b. Düreyd üstlendi. İbn Düreyd 
öğrenimini Basra'da yaptı; bazı kaynaklarda ıse Uman'da yetiştiği 
kaydedilmektedir (Merzübâni, s. 461; Kemâleddin el-Enbâri, s. 257). İbn 
Düreyd'in amcasından sonra ilk hocası Ebü Osman el-Üşnândâni oldu. 
Onun Kitâbü Me'âni'ş-şi“r'ini kendisinden rivayet etti. Dıl ilimlerinde en 
güvendiği hocası Ebü Hâtim es-Sicistâni”'dir. Ayrıca Asmai'nin yeğeni İbn 
Ahu'l-Asmai, Ebü'l-Fazl er-Riyâşi, Ebü'l-Abbas Sa'leb, 


Abdullah b. Muhammed et-Tevvezi gibi birçok âlimin öğrencisi oldu ve 
kendilerinden rivayette bulundu. 257'de (871) Basra'daki Zenci 
ayaklanmasında katliamdan kaçarak amcası Hüseyın”'le birlikte memleketi 
Uman'a gitti. Uman'da on iki yıl kaldıktan sonra İbn Umâre adasına ve 
daha sonra Fars eyaletine geçti, yönetimi ellerinde bulunduran Mikâliler?'in 
hizmetine girdi. Bu ailenin takdirini kazanan İbn Düreyd divan başkâtipliği 
görevine getirildi. el-Cemhere adlı sözlüğünü burada yazarak Ebü'l-Abbas 
İsmâil b. Abdullah el-Mikâli”ye ithaf etti. En güzel şiiri kabul edilen “el- 
Maksüre”yı de bu aile için yazdı. Mikâliler'in 308'de (920) yönetimden 
uzaklaştırılmasından sonra Bağdat'a gitti. Alı b. Muhammed el-Huvâri 


vasıtasıyla Halife Muktedir-Bıllâh ile tanışma imkânı buldu. Onun dirayetli 
bir âlim olduğunu anlayan halife kendisine aylık 50 dinar maaş bağladı (İbn 
Hallikân, IV, 326). 


İbn Düreyd, iki yıl arayla gelen felç sonunda 18 Şâban 321 (13 Ağustos 
933) tarihinde Bağdat'ta vefat etti. Mu'tezili kelâmcısı Ebü Hâşim el- 
Cübbâi de aynı gün öldüğünden, “Dıl ve kelâm ilimleri artık öldü” denilmiş 
(Yâküt, XVII, 127), vefatı üzerine mersiyeler yazılmıştır. Bunların en 
tanınmışı öğrencisi Cahza el-Bermeki'nin mersiyesidir. İbn Düreyd'in 
hoşgörülü, hikmet sahibi ve israf derecesinde cömert olduğu nakledilir. 


Ebü't-Tayyib el-Lugavi, İbn Düreyd'in zamanında âlimlerin önderi 
olduğunu, dil ve şiir ilminde meşhur râvi Halef el-Ahmer ile aynı düzeyde 
bulunduğunu, Basra dil mektebinin onunla sona erdiğini söyler 
(Merâtibü”n-nahviyyin, s. 84). Mes'üdi, İbn Düreyd'in dil ilimlerinde Halil 
b. Ahmed'in yerini aldığını ve şiirin her türünde usta bir şair olduğunu 
kaydeder (Mürücü'z-zeheb, IV, 320). Ebü Bekir ez-Zübeydi ise şiir, eski 
Arap tarihi ve ensâb konularında da döneminin en büyük âlimi sayıldığını 
belirtir (Tabakâtü'n-nahviyyin ve”l-luğaviyyin, s.184). Öğrencilerinden 
Merzübâni de onun iyi bir şair olmasının yanında çok sayıda şiir bildiğini 
ve rivayet ettiğini teyit eder (Mu“cemü”ş-şu“arâ?, s. 461). İbn Düreyd, 
zamanla bu yeteneğini kendisine okunan divanların eksiklerini ezberinden 
tamamlayacak dereceye ulaştırmış, bundan dolayı onun için “âlimlerin en 
şairi, şairlerin en âlimi” denilmiştir. 


Altmış yıl süren eğitim ve öğretim faaliyeti boyunca birçok talebe yetiştiren 
İbn Düreyd'den rivayette bulunan öğrencileri arasında Ebü Said es-Sirâfi, 
Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, Ebü Ali el-Kâli, Hasan b. Bişr el-Âmidi, Ebü Ali 
el-Fârisi, İbnü's-Serrâc, İbn Hâleveyh, Ebü Ali el-Hâtimi, Ali b. Hüseyin el- 
Mes'üdi, Rummâni, Ebü'l-Kâsım ez-Zeccâci, Merzübâni, Cahza el- 
Bermeki, Mütenebbi, Hâlidiyyân, Dârekutni, Hasan b. Abdullah el-Askeri, 
Vezir İbn Mukle gibi birçok ünlü âlim ve edip vardır (öğrencilerinin bir 
listesi için bk. İbn Düreyd, Vaşfü”1-matar, neşredenin girişi, s. 26-28). İbn 
Düreyd'in şiirlerinin önemli kısmı öğretim amaçlı olduğu gibi mensur 
eserlerinin tamamına yakını da aynı amaçla kaleme alınmış ders notları 
mahiyetindedir. 


İbn Düreyd hakkında bazı eleştiriler de vardır. Muhammed b. Ahmed el- 
Ezheri onu yaşlılığında evinde birçok defa ziyaret ettiğini, meşhur 
dilcilerden rivayette bulunurken dili dönmeyecek kadar sarhoş olduğunu, 
el-Cemhere'ye aslı olmayan lafızları doldurmakla suçlandığını, bizzat 
kendisinin de bu kitabı incelediğini, önemli bir bilgi bulamadığı gibi 
uydurma birçok kelimeye rastladığını, ayrıca dönemin ileri gelen nahiv 
âlimlerinden Niftâveyh'in de onu önemsemediğini ve güvenilir bulmadığını 
söylemektedir (Tehzibü”l-luğa, 1, 31). Öğrencisi Dârekutni de onun rivayet 
konusunda pek titiz davranmadığını, aklına geleni rastgele kimselere nisbet 
ettiğini belirtir (İbn Hallikân, IV, 326). Buna karşılık öğrencilerinden Ebü 
Ali el-Kâli, anlattığı ve yazdığı her şeyin İbn Düreyd'e ait olduğunu 
söyleyerek hocasını savunur (Abdülali el- Vedgiri, s. 65). el-Cemhere gibi 
hacimli bir eserde bazı yanlışların bulunması tabiidir. Ezheri İbn Düreyd'e 
yaşlılık döneminde rastlamış ve onu yakından tanıyamamıştır. İbn 
Düreyd'in el-Cemhere'yi yetmiş yaşın üzerinde iken Bağdat'ta ezberinden 
yazdırdığı nakledilmektedir ki bu durum onun bu yaşta bile güçlü bir 
hâfızaya sahip olduğunu göstermektedir. Bu eserdeki bazı hatalar ve 
nüshalar arasındaki farklılıklar da eserin üç ayrı yerde ve ezberden 
yazdırılmasına bağlanmaktadır (Yâküt, X VT, 131-132). Kitâbü'l-Ayn'ın 
Halil b. Ahmed'e değil Leys b. Muzaffer'e ait olduğu iddiası başta olmak 
üzere birçok asılsız iddianın sahibi olan Ezheri'nin İbn Düreyd'in 
sarhoşluğunu ileri sürerek el-Cemhere'nin değerini düşürmeye çalışması 
kendi eserini öne çıkarma gayreti olarak yorumlanmıştır. Bu yüzden onun 
eleştirileri sahanın uzmanlarınca ciddiye alınmamıştır. Ayrıca İbn Düreyd'in 
şarap değil nebiz içtiğine dair rivayetler de vardır (a.g.e., XV, 135; 
İbnü”l-Kıfti, II, 95). Bir muhaddis olması sebebiyle Dârekutni”'nin 
eleştirisinin lugatçılara göre daha sert olması tabiidir. Birbirlerine karşı ağır 
yergileri olan nahiv âlimi Niftâveyh'in onu eleştirmesi çekememezlikten 
kaynaklanmaktadır. Nitekim el-Cemhere'yi inceleyip rivayetlerinin 
sağlamlığını tesbit eden Süyüti, İbn Düreyd'e ve eserine yöneltilen bu 
eleştirilerin haksız olduğunu söyler (el-Müzhir, I, 58). İbn Düreyd'in İmam 
Şâfli için yazdığı şiirlerinden dolayı Şâfii, Hz. Alı ve Ehi-i beyt hakkındaki 
bazı övgü ifadelerinden dolayı da Şii olduğu iddia edilmiş, hatta Şii 
müellifleri arasında zikredilmiştir (A'yânü'ş-Şia, IX, 153-158). 


Zeki Mübârek ve Şevki Dayf gibi bazı çağdaş yazarlar, Ebü İshak el- 
Husr'nin bir rivayetine dayanarak (Zehrü'l-âdâb, I, 261) Bediüzzaman el- 


Hemedâni'nin makâme türündeki eserini İbn Düreyd'in Erba“üne hadisen 
adlı kitabındaki hikâyeleri taklit ederek yazdığını, dolayısıyla bu türün ilk 
defa İbn Düreyd tarafından ortaya konulduğunu ileri sürmüşlerdir (en- 
Nesrü”l-fenni, 1, 241-246, 278-287, 303-312; Târihu”l-edeb, IV, 425). İbn 
Düreyd'in, Ebü”l-Abbas İsmâil el-Mikâli'yi eğitmek ve Arapça güzel 
konuşma yeteneğini geliştirmek amacıyla kaleme aldığı Erba' üne hadisen 
adlı eser, bizzat yaşanmış sevgiye dair eski Arap hikâye ve kıssalarından 
oluşmaktadır. Halbuki makâme türünde olaylar hayalidir. Erba'üne hadisen 
makâme türü gibi secili olmakla birlikte Arap edebiyatında secinin tarihi de 
çok eskidir. Gerek İbn Düreyd'in bu eserini gerekse eski edip ve hatiplerin 
halifelerin huzurunda (makam) söyledikleri zühde dair bu tür hutbe ve 
mev'izaları ilk makâmât örnekleri değil makâmât türünün tarihi kökleri 
olarak değerlendirmek daha isabetli görünmektedir (Câbir Kumeyha, sy. 55, 
Ss. 52-55). 


Eserleri. 1. el-Cemhere*. Alfabetik düzenlenmiş ilk Arapça sözlük olup 
Ahvaz Valisi Abdullah el-Mikâli'nin oğlu İsmâil el-Mikâli'nin eğitimi 
amacıyla hazırlandığından genellikle bilinen kelimeler alınıp nâdir ve garib 
kelimelere çok az yer verildiğinden bu adla anılmıştır. İbn Abbâd tarafından 
Cevheretü'l-Cemhere adıyla ihtisar edilen eserin Freitz Krenkow, 
Muhammed es-Süreti ve Zeynelâbidin el-Müsevi tarafından yapılan ilk 
neşrinde 


(Haydarâbâd 1344-1351, I-IV) indeksler hacimli bir cilt teşkil etmektedir. 
Remzi Münir el-Ba'lebekki'nin gerçekleştirdiği neşir ise (1-111, Beyrut 
1987-1988) daha mükemmeldir. 2. el-İştikâk (İştikâku”l-esmâ?, İştikâku 
esmâ 1”İ-kabâ 11). Eserde, Hz. Peygamber ve onun Meâd b. Adnân'a kadar 
uzanan soy kütüğündeki özel isimler başta olmak üzere Arap dilindeki 
birçok şahıs, kabile ve yer adlarının kökeni açıklanmıştır. İbn Düreyd, 
Şuübiyye hareketi mensuplarının ve bazı kimselerin Araplar'ın isimlerinin 
anlamlarını bilmediklerinden çocuklarına hayvan adı koydukları iddiasına 
cevap vermek üzere telif ettiği eser Arap kabileleri, kabilelerin tarihi ve 
meşhur kimselere dair önemli bilgiler yanında çeşitli hadis ve şiirin 
yorumunu ihtiva eder. Her ikisinde de birbirlerine atıflar bulunduğundan 
(el-İştikâk, s. 78, 79, 85, 96, 170, 171; el-Cemhere, Il, 53, 125, 275,301, 
367, 423; 111, 10, 12, 13, 208, 372, 416) el-Cemhere ile el-İştikâk'ın aynı 
zamanda yazılmış olduğu anlaşılmaktadır. Eser Ferdinand Wüstenfeld 


(Göttingen 1854), Muhammed Abdülmün'im Hafâci (Kahire 1368/1949) ve 
Abdüsselâm Muhammed Hârün (Kahire 1378/1958) tarafından 
neşredilmiştir. 3. el-Makşüre. İbn Düreyd'in Mikâliler?*den Ahvaz Valisi 
Abdullah (Ubeydullah) el-Mikâli ile oğlu İsmâil el-Mikâli için yazdığı en 
meşhur ve en uzun kasidesi olup el-Makşüretü'l-kübrâ ve el-Makşüretü'd- 
Düreydiyye adlarıyla da anılır. Kafiye harfi (revi) maksür elif olduğu için 
bu adı alan kaside 231 (bazı nüshalarda 253) beyittir. İbn Düreyd, bu 
kasidede hemen bütün maksür isimleri bir araya toplayarak sözlükçülükteki 
kudretini, birçok edebi ve tarihi meseleye temas ederek bu alanlardaki 
gücünü, bütün bunları akıcı bir üslüpla dile getirmek suretiyle de Arap 
diline olan hâkimiyetini göstermiştir. Ayrıca uzun hayatı boyunca edindiği 
tecrübeleri de çok veciz ve hakimâne bir şekilde anlatmıştır. el-Makşüre 
üzerine muâraza (nazire / taklit), tahmis, tesmit, teştir, tevşih, şerh ve i'rab 
nevilerinde çok sayıda çalışma yapılmıştır. Başta kendisi ve talebelerinden 
İbn Hâleveyh, Ebü Said es-Sirâfi ve Mevhüb b. Ahmed el-Cevâliki olmak 
üzere otuz beş kadar âlimin şerhettiği el-Makşüre'nin müellifi tarafından 
yapılan şerhinin yazma nüshası Mağrıb'de Yezid b. Sâlih Kütüphanesi'nde 
bulunmaktadır (Abdullah Kennün, I, 184). Manzumenin yayımlanmış 
şerhleri arasında İbn Hâleveyh (İbn Hâleveyh ve Cühüduhü fi”l-luğa 

ma atahkiki Kitâbihi Şerhi Makşüreti İbn Düreyd içinde, nşr. Mahmüd 
Câsim Muhammed, Beyrut 1407/1986, s. 157-557; nşr. Fahreddin Kabâve, 
Beyrut 1994); Cevâliki (nşr. Hâtım Sâlih ed-Dâmin - Abdülmün'im A. et- 
Tikriti, el-Mevrid, XVW3 (Bağdat 1987), s. 103-163); Hatib et-Tebrizi (nşr. 
Abdülkâdir Zekkâr, Dımaşk 1380/1961; nşr. Fahreddin Kabâve, Beyrut 
1987); Zemahşeri (A“cebü”l-“aceb fi şerhi Lâmiyyeti”1-“ Arab içinde, 
İstanbul 1300), İbn Hişâm el-Lahmi (nşr. Mehdi Ubeyd Câsim, el-Mevrid, 
XIVI (Bağdat 1984), s. 183-200); Mühellebi (nşr. Mahmüd Câsim ed- 
Derviş, Riyad 1410/1989) ve Kemâleddin el-Enbâri'nin (nşr. Mahmüd 
Hasan Zeyni, Buhüsü Külliyyeti”I-luğatı”I-“ Arabiyye, (Mekke 1404-1405), 
sy. 2, s. 457-512) şerhleri sayılabilir. İbnü”ş-Şeceri'nin şerhinin bir nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi'ndedir (Esad Efendi, nr. 3750). Manzumeye 
birçok tahmis yapılmış (Brockelmann, GAL, I, 112), bunlardan Vezir 
Muvaffakuddin Abdullah b. Ömer el-Ensâri”'nin tahmisi yayımlanmıştır 
(Tahmisü Makşüreti İbn Düreyd el-Ezdi fi risâ?i'1-İmâm Ebi “Abdillâh 
Hüseyin b. “Ali, nşr. Abdüssâhib İmrân ed-Düceyli, Beyrut 1977). 
Radıyyüddin es-Sâgâni'nin manzumeye yazdığı tevşih ve tesmit yine 
kendisi tarafından şerhedilmiştir (Şerhu?I-Kılâdeti's-simtıyye fi tevşihi”d- 


Düreydiyye, nşr. Sâmi Mekki el-Âni - Hilâl Nâci, Bağdat 1977). el- 
Makşüre, A. Haitsma (Franeguerae 1773), F. Scheidius (Harduvicae-İtalya 
1786) veL. N. Boysen (Kopenhagen 1828) tarafından Latince tercüme ve 
açıklamalarla birlikte yayımlanmıştır. 4. el-Makşür ve”I-memdüd. el- 
Makşüretü'ş-şuğrâ ve Kaşide fi ma'rifeti'l-makşür ve'I-memdüd adlarıyla 
da anılan manzume (Süleymaniye Ktp., Hâlet Efendi, nr. 813; Esad Efendi, 
nr. 2760), İbn Düreyd'in eğitim amacıyla yazdığı kasidelerinden olup her 
beyitte en az birer adet olmak üzere Arap dilinde birçok maksür ve memdüd 
ısmı elli sekiz beyitte toplamıştır. Divanı içinde yayımlanan (nşr. 
Muhammed Bedreddin el-Alevi, Kahire 1949, s. 29-31) bu şiirin çeşitli 
şerhleri yapılmıştır. Bunlardan İbn Hişâm el-Lahmi ile (nşr. Mehdi Ubeyd 
Câsim, el-Mevrid, XII1/1 (Bağdat 19841), s. 183-200) Mâcid ez-Zehebi - 
Salâh Muhammed el-Hıyemi (Şerhu”l-Makşür ve'l-memdüd, Dımaşk 
1402/1981) şerhleri neşredilmiştir. 5. Kitâbü'l-Melâhin. Sanıldığı gibi dil 
hataları (lahn) hakkında değil tevriye, muamma (ta'miye) kinâye-ta'riz, 
lugavi lugaz (lugat bilmeceleri), kelimelerin garib ve nâdir mânalarının 
izahı ve hile-i şer'iyye türleriyle ilgili olan eser, İbn Düreyd'in lugat 
ilmindeki kudretini gösteren önemli bir çalışmadır. 185 yemin cümlesinin 
farklı yorumlarından oluşan eserin gerçek amacı dil ve lugat öğretimidir. 
Bir kelimede tevriye, muamma, kinaye veya lugaz sanatı icra edilerek 
yaygın ve yakın anlamı değil uzak ve nâdir anlamının kastedildiğini anlatan 
müellif, ancak sözlük yardımıyla anlaşılması mümkün olan bu kelimeleri 
şiir, âyet ve hadislerden seçtiği örneklerle açıklamaya çalışır. İlk defa 
William Wright tarafından neşredilen eser (Opuscula Arabica içinde, 
Leiden 1859) daha sonra H. Thorbecke (Heidelberg 1882), J. Welhausen 
(DIZ, sy. IV (18831, s. 623-652), İbrâhim Ettafeyyiş el-Cezâiri (Kahire 
1347/1928), Abdülilâh Nebhân (Dımaşk 1992) ve Abdülhafiz Fergali Alı 
el-Karni (Dürretü'l-gavvâş içinde, Beyrut 1417/1996, s. 921-967) 
tarafından yayımlanmıştır. 6. Kitâbü'l-Müctenâ. Ebü'l-Yümn el-Kindi'nin 
rivayet ettiği eserde başta Hz. Peygamber olmak üzere Hulefâ-yı Râşidin ve 
sahâbenin, ulemâ, üdebâ ve filozofların hikmetli sözlerinden ve çeşitli 
şiirlerden seçmeler yer alır. Eserin birçok neşri yapılmıştır (nşr. Freitz 
Krenkow, Haydarâbâd 1342/1923; nşr. Hâşim en-Nedvi, Haydarâbâd 1362; 
Dımaşk 1402/1982; nşr. Abdülmuid Han, 1963; Halep 1327). 7. (Şıfat) es- 
Serc ve'İ-licâm. Teknik terimler sözlüğü mahiyetinde bir risâle olup eyer ve 
gemle ilgili isim, sıfat, deyim ve terkipler şiirlerden örnekler verilerek 
açıklanmıştır. İlk defa William Wright'ın yayımladığı risâle (Opuscula 


Arabica, Leiden 1859) daha sonra İbrâhim es-Sâmerrâi (Bağdat 1970), 
Muhammed Yâsin er-Reymâvi (Mecelletü Mecma' i”1-buhüsi”l-İslâmiyye, 
IX/3 (İslâmâbâd 1374/1974), s. 66-74; X/1 (1395/19751, s. 54-83) 
tarafından neşredilmiş, ayrıca Menâf Mehdi Muhammed eseri hazırladığı 
zeyille birlikte yayımlamıştır (Kahire 1412/1992). 8. (Şıfat / Vaşf) el-Matar 
ve's-sehâb ve mâ ne'atethü”1-“ Arabü'r-rüvvâd mine”l-bikâ' ((Şıfat| es- 
Sehâb ve'l-gays ve ahbârü'r-rüvvâd ve mâ hamidü mine'l-kele ?). Bu eserde 
de yağmur, bulut, kuraklık ve bitki örtüsüyle ilgili isim, sıfat, terim ve 
deyimlerle bedevilerin bu konudaki bilgileri senetleri ve şiir örnekleriyle 
açıklanmıştır. İlk defa William Wright'ın yayımladığı risâle (Opuscula 
Arabica, Leiden 1859) daha sonra İzzeddin et-Tenühi (Dımaşk 1382/1963), 
Menâf Mehdi Muhammed (Kahire 1412/1992) ve 


Muhammed Yâsin er-Reymâvi tarafından es-Serc ve'l-licâm ile birlikte 
neşredilmiştir. 9. Kitâbü”l-Fevâ”id ve'l-ahbâr. Müellifin derlediği hikmetli 
söz ve hikâyelerle seçilmiş şiirlerden oluşan hacimli bir eserdir. İbrâhim 
Sâlıh tarafından el-Fevâ'id ve'l-ahbâr adıyla neşredilen bölüm (Beyrut 
1407/1986, Nevâdirü'r-resâ”ıl içinde, s. 5-40) eserin “ahbâr” ve “inşâdât”a 
ayrılan iki cüzünden biri olmalıdır. 10. Min ahbâri İbn Düreyd. Müellifin, 
İbn Ahu”l-Asmai, Ebü Hâtim es-Sicistâni, Ebü Osman el-Üşnândâni, Ebü 
Bişr Ahmed el-Ukli gibi hocalarından rivayet ettiği edebi kıssalar, tarıhi 
bilgiler ve nükteli hikâyelerle seçme şiirlerden oluşan risâleyi bir öğrencisi 
derlemiştir. Eser Abdülhüseyin el-Mübârek tarafından yayımlanmıştır (el- 
Mevrid, VIL/1 (Bağdat 1978), s. 153-170). 11. el-Emâli. İbn Düreyd'in Arap 
dili ve edebiyatıyla ilgili verdiği derslerde öğrencileri tarafından tutulan 
notlardan oluşan eserin nüshası tesbit edilememiştir. Öğrencisi Ebü Ali el- 
Kali, kendisine ait el-Emâli'nin yaklaşık üçte birini oluşturan 700'den fazla 
haberi İbn Düreyd'in bu eserinden nakletmiştir. Süyüti de el-Müzhir'inde 
yaklaşık 150 haberi el-Emâli'nden nakletmiş, ayrıca eseri Katfü”l-vüreyd 
adıyla ihtisar etmiştir (Keşfü'z-zunün, I, 162). Kudüs Hâlidiyye 
Kütüphanesi'nde el-Ahbârü'l-mensüre adıyla kayıtlı olan eser İbn 
Düreyd'in el-Emâlisinin dört, beş ve altıncı cüzlerine ait parçalar olmalıdır. 
et-Ta'lik min Emâli İbn Düreyd ise (nşr. Seyyid Mustafa es-Senüsi, Küveyt 
1404/1984) müellifin öğrencisi Ebü Müslim Muhammed b. Ahmed b. Ali 
el-Kâtib tarafından el-Emâli'den yapılmış nakillerden oluşmaktadır. Bu 
eserde 240'tan fazla haber ve hikâye ile yaklaşık 570 beyit tutarında IV. 
(X.) yüzyıldan önceye ait 170 meşhur râviden nakledilmiş şiir parçaları yer 


almaktadır. 12. Divân (Kahire 1949). Muhammed Bedreddin el-Alevi 
tarafından çeşitli kaynaklardan derlenen eser iki bölümden oluşur. Birinci 
bölüm kasidelere ayrılmıştır. Murabbalara ayrılan ikinci bölümde alfabetik 
olarak farklı kafiyelerde dörtlükler ve insan vücudundaki organlara dair üç 
parça (maktüa) yer alır. Bunun dışında İbn Düreyd'in şiirleri konularına 
göre tertip edilerek İmrân b. Sâlim (Tunus 1973) ve Esmer Râci (Beyrut 
1415) tarafından yayımlanmıştır. Ayrıca şairin çeşitli manzumeleri muhtelif 
kütüphanelerde parçalar halinde bulunmaktadır (Brockelmann, GAL, I, 
113-114; Suppl., 1, 172-174). 13. el-Vişâh. Şairlerin lakaplarına dair olan 
eserin küçük bir bölümü İspanya'da Escurial Library”de kayıtlıdır (or. 
1895). İbnü”l-Mutezz'in Mu“cemü”ş-şu“ arâ? adlı eseriyle Süyütü'nin el- 
Müzhir ve Şerhu Şevâhidi”l-Muğni'sinde bu eserden nakiller mevcuttur. 14. 
Zehâ'irü”l-hikme (İcâzü”l-mantık, ez-Zehâ”ıir). Hikemiyata dair bir 
derlemedir (Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 3222, vr. 68-73). 15. Şerhu'l-Fark 
beyne'z-zâ” ve'd-dâd (Süleymaniye Ktp., Tekelioğlu, nr. 903, vr. 14-33). 
16. Mecmü' atü hikem li-Seyyidinâ “Ali ceme' ahü İbn Düreyd. 
Kaynaklarda Mecmü' atü akvâl li-“ Ali b. Ebi Tâlib ve Emsâlü “ Ali b. Ebi 
Tâlib adlarıyla da geçen eserin bir nüshası Paris'te Bibliothegue 
Nationale”de kayıtlıdır (nr. 3971/3). 17. Kitâb Yeştemilü “ale'l-elfâzı”|- 
müştereketi”l-vâkı' atı beyne'l-“ Arabi”l-arbâ” ve me'ânihâ (Râgıb Paşa 
Ktp., or. 1162/2). 18. Şerhu Lâmiyyeti'I- Arab 11”ş-Şenferâ (Berlin 
Staatsbibliothek, nr. 7408). 19. Şerhu Bânet Sü'âd li-Kâ'b b. Züheyr 
(Berlin Staatsbibliothek, nr. 7489). 20. Şerhu Kaşideti'n-Nezir b. Sâ'ıb el- 
Kelbi (Sezgin, 1, 270). 21. Müntehab mine'l-eş“ âr. Müellifin edebiyat 
meclislerinde söylenmiş şiirlerden yaptığı seçmeler olup Muhabber b. 
Habib için kaleme alınmıştır (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1355, vr. 
119-122). 22. el-Emsâlü'n-nebeviyye. Rabat'ta el-Mektebetü'l-âmme el- 
Kettâniyye bölümünde bir nüshası mevcuttur (a.g.e., VII, 104). 23. el- 
Muktebes (Berlin Staatsbibliothek, nr. 8509). 24. Kitâbü Ef ale ve fe“altü 
veya Fe'altü ve ifte'altü. Escurlal Library'de bir yazması bulunmaktadır 
(a.g.e., IX, 86). 


İbn Düreyd'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: el-Âdâb 
ve”l-emsâl, el-Erba' ün (Ehâdisü İbn Düreyd, Erba“ üne hadisen), el-İstidrâk 
“ale'l-Halil, el-Enbâz, el-Envâ', el-Benün ve”I-benât, et-Tavassut, el- 
Haylü'ş-şağır, el-Haylü'l-kebir, Edebü”l-kâtib, es-Silâh, el-Luğat, el-Luğât 
fvl-Kur?ân, Garibü”l-Kur?ân, Garibü”l-hadis, el-Mütenâhi fil-luğa, el- 


Muktenâ, Takvimü'I-lisân, Mâ sü ile “anhü lafzan fe ecâbehü 'anhü hifzan 
(Ibnü'n-Nedim, s. 67; Yâkut, XVIII, 136; Safedi, 11, 340). 
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Nasuhi Ünal Karaarslan 


İBN DÜRÜSTEVEYH 


(A sim ya Del) 


Ebü Muhammed Abdullâh b. Ca'fer b. Dürüsteveyh b. el-Merzübân el- 
Fârıisi el-Fesevi (6. 347/958) 


Dıl ve edebiyat âlimi. 


Muhtemelen 258'de (871) İran'ın Şiraz bölgesindeki Fesâ kasabasında 
doğdu (Dürüsteveyh kelimesi Farsça'da “emin, doğru” anlamına gelen 
dürüst kelimesiyle teşbih veya nisbet bildiren veyh ekinden meydana 
gelmiştir). İran asıllı olması sebebiyle Fârisi, doğum yeri dolayısıyla da 
Fesevi nisbeleriyle anılır. Babası Ca'fer'in tanınmış bir muhaddis olduğu, 
kardeşi Hasan ile amcasının oğlu Heysem b. Seleme'nin de hadis ilmiyle 
yakından ilgilendikleri dışında ailesi hakkında bilgi yoktur. 


270 (883-84) yılında babasıyla birlikte hadis tahsili için Bağdat'a giden İbn 
Dürüsteveyh dönemin tanınmış âlimlerinden hadis okudu ve icâzet aldı. 
Burada karşılaştığı İbn Kuteybe, Müberred ve Sa'leb gibi dil bilginlerinden 
de istifade etti. Memleketi Fesâ'ya döndüğünde muhaddis Ebü Yüsuf 
Ya'kuüb b. Süfyân el-Fesevi'den hadis dinledi. Onun el-Ma'rife ve”t-târih 
adlı eserini kendisinden rivayet etti. Muhtemelen 283 (896) yılında 
babasıyla birlikte tekrar Bağdat'a gitti. Ebü Ali el-Kâli, Muhammed b. 
Muzaffer, Dârekutni, İbn Şâhin, Merzübâni ve Mansür b. Melâib es-Sayrafi 
gibi dil ve hadis âlimleri yetiştiren İbn Dürüsteveyh'i Hibetullah el-Lâlikâi 
hadis rivayeti konusunda zayıf bulurken İbn Mende, Hasan b. Osman eş- 
Şirâzi ve Zehebi gibi birçok otorite güvenilir bir râvi olduğu görüşünde 
birleşir. İbnü”l-İmâd ona zaaf isnat edenlerin herhangi bir delile 
dayanmadıklarını söyler (Şezerât, Il, 375). İbn Dürüsteveyh Bağdat'ta vefat 
etti. 


Bağdat'ı ilk ziyareti esnasında zamanın önde gelen dil âlimlerinin etkisiyle 
gramer ve sözlük çalışmalarına ilgi duyan Ibn Dürüsteveyh, Ibn 
Kuteybe'den aldığı dersler sayesinde dil ve edebiyata yönelmiştir. Onun bir 


dilci olarak yetişmesinde etkili olan en önemli şahsiyet Müberred”'dir. 
Müberred”den Sibeveyhi'nin el-Kitâb'ını okumuş, kaleme aldığı Taşhihu”|1- 
Faşih adlı eserinde şiir, rivayet ve lugatın dil kurallarının belirlenmesinde 
delil olarak kullanılışını bu eserden yaptığı nakillerle göstermeye 
çalışmıştır. Bu dönemde Bağdat'ta bulunan Küfe dıl mektebinin temsilcisi 
Sa'leb ile Basra dil mektebini temsil eden Müberred arasında dil üzerine 
yapılan tartışmalara tanık olan İbn Dürüsteveyh, lugat ve nahiv konularında 
Basra ve Küfe dil okullarının görüşlerini uzlaştırmaya çalışmış, et-Tavassut 
beyne'l-Ahfeş ve Sa'leb adlı eserini de bu amaçla yazmıştır. Dolayısıyla 
onun dilciliği bu iki dil akımını uzlaştıran Bağdat mektebine daha yakındır. 
Bununla birlikte tefsir ve hadise dair eserlerinde dille ilgili konularda 
uzlaştırmacı bir yaklaşım sergilerken doğrudan dille ilgili eserlerinde Basra 
temayülünün ağır bastığı görülmektedir. 


Eserleri. Kaynaklarda İbn Dürüsteveyh”'in eleştiri, reddiye ve şerh ağırlıklı 
olmak üzere elli kadar eseri bulunduğu kaydedilmektedir. Taşhihu”|- 
Faşih'ini yayımlayan Abdullah el-Cübüri bu eserlerin bir listesini 
vermektedir (s. 22-51). Bunlardan on yedisi lugata, on yedisi gramere, altısı 
Kur'an'a, altısı şiir ve edebiyata, biri aruza, biri garibü”l-hadise dairdir. 
Yayımlanmış eserleri şunlardır: 1. Kitâbü'l-Küttâb (Edebü”l-kâtıb, el- 
Kıtâbü'l-mütemmim fl-hat ve'l-hicâ”, Elfâzü”l-küttâb fi'l-hat ve'I-hicâ”, 
el-Elfâz li”I-küttâb). Eserde Arap yazısıyla ılgili çeşitli meseleler, kâtiplerin 
uyması gereken kurallar ele alınmış, yer yer lugat ve gramerle ilgili 
konulardan da bahsedilmiştir. Kitap ılk defa Luvis Şeyho (Beyrut 1921, 
1927), daha sonra da İbrâhim es-Sâmerrâi ve Abdülhüseyin el-Fetli 
tarafından yayımlanmıştır (Küveyt 1397/1977). 2. Taşhihu'I-Faşih. Hocası 
Sa'leb'in lugatla ilgili el-Faşih adlı eserinin şerhidir. Müellif bu eserde 
hocasını tenkit etmekten çekinmemiştir. Taşhihu”l-Faşih'ı Abdullah el- 
Cübüri neşretmiştir (Bağdad 1975). 3. Şerhu mâ yüktebü bı'l-yâ? mine”|- 
esmâ ”1”'İ-makşüre ve'l-ef'âl. Abdülhüseyın el-Fetli (Mecelletü Külliyeti”|1- 
âdâb bi-Bağdâd, sy. 17 (Bağdad 1973), s. 151-170) ve Muhammed Bedevi 
el-Mahtün tarafından (MMMA, XX1TI1/2 (Kahire 1397/1977), s. 49-96) 
yayımlanmıştır. 


İbn Dürüsteveyh'in diğer bazı eserleri de şunlardır: el-İrşâd, el-Hay ve”|- 
meyyıt (el-Hayât ve'l-mevt), Haberu Kus b. Sâ'ide ve tefsiruh, Şerhu”1- 
Muktedab li”1-Müberred, İbtâlü”l-ezdâd, Cevâmi'u”l-“arüz, el-İhticâc li1- 


kurra?, Ahbârü'n-nahviyyin (nühât), el-İntişâr li-Kitâbi”l-“ Ayn, el-Ma“ ârif 
fvl-Kur?ân, Me“ âni”ş-şi'r, Fi İftirâki ma'nâ fe“ale ve ef'ale, Fi'l-Kur?ân, Fi 
İttifâki'l-el-fâz ve'I-me“âni, et-Terkib, İbtâlü”l-kalb, Tefsiru Kitâbi”1-Ferh 
11-Cermi. 
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M. Reşit Özbalıkçı 
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IBN EBU AKIL 

(Söz el öl) 

Ebü Muhammed Hasen b. Ali el-Hazzâ” el-Umâni (IV. (X.| yüzyıl) 


Şii fakihi, kelâmcı ve muhaddis. 


Hayatına dair yeterli bilgi yoktur. Nisbesinden Umanlı olduğu 
anlaşılmaktadır. Küleyni'nin (6. 329/940) çağdaşı olan (Abdullah Efendi el- 
İsfahâni, 1, 209) İbn Ebü Akil'in kendisi ve eserlerinden ilk defa bahseden 
Ahmed b. Ali en-Necâşi künyesini Ebü Muhammed, baba adını Alı (er- 
Ricâl, I, 153), Ebü Ca'fer et-Tüsi ise künyesini Ebü Ali, baba adını İsâ 
şeklinde kaydetmektedir (er-Ricâl, s. 471; el-Fihrist, s. 83). Fakat 
kaynaklarda genel olarak Necâşi'nin tesbiti esas alınmış, İsâ”nın dedesi 
olabileceği düşüncesinden hareketle iki görüşün telifi yoluna da gidilmiştir 
(A'yânü'ş-Şi'a, V, 158). 


Şii âlimlerince hadis konusunda güvenilir kabul edilen İbn Ebü Akil, 
Ca'feriyye 


fıkıh tarihinin imamlardan sonraki döneminde yetişmiş önemli 
şahsiyetlerden biri olup fıkhın hadisten ayrılması ve akli istidlâl ve yorum 
metodunun kullanılması yönündeki çabalarıyla Ca'feri fıkhının tedvininde 
önemli rol oynamıştır. Bu sebeple aynı yöndeki çalışmalarıyla tanınan 
çağdaşı İbnü”l-Cüneyd el-İskâfi ile birlikte “Kadimeyn” lakabıyla 
anılmışlardır. Kendisinden sonra gelen Şii fakihleri eserlerinde onun 
görüşlerine yer verme ve fetvalarını nakletme konusunda özen 
göstermişlerdir. İbn Ebü Akil'in bilinen en meşhur öğrencisi Ebü”l-Kâsım 
İbn Küleveyh (6. 369/979) olup bütün eserlerinin rivayeti konusunda ona 
icâzet vermiş, Ca'feri fıkıh tarihinde ictihadın ağırlık kazanmasıyla temayüz 
eden üçüncü dönemin önemli şahsiyetlerinden Şeyh Müfid de İbn Ebü 
Akil'in eserlerini İbn Küleveyh”ten rivayet etmiştir. 


İbn Ebü Akil'in kendine has bazı görüşleri olduğu belirtilmektedir. Meselâ 


sünnet namazlarda birinci rek'atta sürenin bir kısmını okuyan kişinin diğer 
rek'ata kalktığında Fâtiha'yı okumadan kaldığı yerden devam edeceği 
görüşü bunlardan biri olup Şia ulemâsı arasında bununla ilgili tartışmalar 
yapılmıştır (a.g.e., V, 159). 


Kaynaklarda İbn Ebü Akil'in şu iki eserinden söz edilmektedir: 1. Kitâbü”l- 
Mütemessik bi-habli âlı'r-Resül. Mezhep âlimleri arasında önemli 
kitaplardan kabul edilen esere daha sonraki kaynaklarda atıfta 
bulunulmaktadır. 2. Kitâbü'l-Ker ve”l-fer. Necâşi, imâmetle ilgili meseleleri 
ele alan bu eseri Şeyh Müfid'den okuduğunu söyleyerek müellifi için 
takdirkâr bir ifade kullanmaktadır (er-Ricâl, 1, 154). 
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Saffet Köse 


İBN EBÜ ÂMİR 


(bk. MANSÜR, İbn Ebü Âmin). 
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IBN EBU ARUBE 

Ase ei de) 

Ebü'n-Nadr Said b. Ebi Arübe Mihrân el-Adevi (6. 156/773) 


Hadisleri ılk defa konularına göre tasnif eden muhaddis ve fakih. 


76 (695) yılı civarında doğdu. Adi b. Yeşkür oğullarının mevlâsı olup 
Basra'da oturduğu için Basri nisbesiyle de anılır. Ebü Recâ el-Utâridi, Ebü 
Nadre el-Abdi, Katâde b. Diâme, Hasan-ı Basri, İbn Sirin ve Matar el- 
Verrâk gibi tâbiin âlimlerinden fıkıh, tefsir, hadis öğrendi. Basra'da devrin 
fıkıhta önde gelen âlimi, hadiste en büyük hâfızı sayılan İbn Ebü Arübe 
aralarında Şu'be b. Haccâc, Süfyân es-Sevri, Gunder, Yahyâ b. Said el- 
Kattân, Yezid b. Hârün, Ebü Âsım en-Nebil gibi muhaddislerin bulunduğu 
pek çok kimseye hocalık yaptı. 


İbnü'l-Medini, tanınmış sika âlimlerin rivayet ettiği hadislerin altı 
muhaddisin elinde bulunduğunu, bu hadisleri onlardan on iki kişinin 
devraldığını söylemekte ve İbn Ebü Arübe'yi bu on iki kişi arasında 
zikretmektedir. Hâfızasının zayıfladığı vefatından önceki yıllar dışında 
rivayetlerinde güvenilir kabul edilen İbn Ebü Arübe'yi Yahyâ b. Said el- 
Kattân, Yahyâ b. Main, Ebü Zür'a er-Râzi, Nesâi, İbn Hibbân ve İbn Adi 
sika olarak nitelendirmektedir. Hocası Katâde gibi onun da gizli bir kaderi 
olduğu ileri sürülmüşse de dâi olmadığı veya bu inancından daha sonra 
vazgeçtiği dikkate alınarak bu açıdan tenkit edilmemiştir. Ancak tedlis 
yapması sebebiyle eleştirilmiş, isnad tedlisi yaparak rivayet ettiği hadisler 
zayıf sayılmıştır. Kendilerinden bizzat duymadığı halde hadis rivayet ettiği 
muhaddisleri İmam Nesâi Zikrü men haddese “anhü”bnü Ebi “Arübe ve lem 
yesma' minh adıyla bir araya toplamıştır (Nesâi, Mecmü' atü resâ'il fi 
“ulümi”i-hadis içinde, Beyrut 1405). Ahmed b. Hanbel, onun semâ yoluyla 
almadığı rivayetlerini “an” lafzı ile tedlis yaparak naklettiğini bildirirken 
Bezzâr “semi'tü” ve “haddesenâ” diyerek yaptığı rivayetlere 
güvenilebileceğini söylemiştir. İbn Hibbân ise onun Yezid b. Zürey*, 
Abdullah b. Mübârek gibi muhaddisler tarafından nakledilen rivayetlerinin 


delil olarak kullanılabileceğini belirtmiştir. Şahihayn'da yer alan 
rivayetlerinin hâfızasının zayıflamasından önceki döneme ait olduğu 
bilinmektedir. 


İbn Ebü Arübe'nin 145 (763) yılından itibaren hâfızası zayıflamıştır (bk. 
İHTİLÂT). Ölümüne kadar devam eden bu dönemde kendisinden rivayet 
edilen hadisler münker sayılarak delil olmaya elverişli bulunmamıştır. 
150”de (767) öldüğünü kabul edenlere göre ise ihtilât süresi beş yıldır. 


Hadis tarihinde önemli bir yere sahip olan İbn Ebü Arübe, kendisine ulaşan 
sözlü ve yazılı rivayetleri fıkıh konularına göre Basra'da ilk defa tasnif 
ettiği söylenen iki kişiden biridir. H. (VTİ) yüzyılın ilk yarısında ortaya 
konulan ve “sünen” adıyla bilinen bu tür hadis mecmualarının ilk örneği 
kabul edilen eserini (İbnü”n-Nedim, s. 283) İbn Ebü Arübe'nin yazılı metne 
bakmadan hıfzından rivayet edebildiği kaydedilir. Goldziher, tedvin 
faaliyetinin başlangıcına dair haberlerde yaptığı gibi İbn Ebü Arübe'nin 
faaliyetlerini konu alan rivayetlere dayanarak tasnif faaliyetiyle ilgili 
tarihler hususunda da şüpheler ileri sürmüştür. Ancak Fuat Sezgin'in de 
belirttiği gibi İbn Ebü Arübe ile ilgili olarak Ahmed b. Hanbel'in, “O, 
Basra'da konularına göre tasnif faaliyetini başlatan ilk kimsedir” şeklindeki 
ifadesiyle, “Onun herhangi bir kitabı yoktu, o ancak ezberlerdi” sözü 
arasında âlimler bir çelişki görmemişler, bu iki rivayeti İbn Ebü Arübe'nin 
hâfızasının güçlülüğüne hamletmişler, ayrıca onun kaleme aldığı söylenen 
eserleri de zikretmişlerdir. Orijinal haliyle günümüze intikal etmeyen es- 
Sünen başta Kütüb-i Sitte olmak üzere muteber hadis kitaplarının temel 
kaynaklarından biridir. Fıkıh konularına tahsis ettiği belirtilen bir diğer eseri 
de el-Muşannef olup (Hatib, IX, 17) bunun es-Sünen'le aynı kitap olması da 
muhtemeldir. 


Katâde'nin en yakın talebelerinden olan İbn Ebü Arübe onun tefsirini bizzat 
kendisinin yazdığını söylemiştir. Günümüze gelip gelmediği bilinmeyen bu 
tefsirdeki hadislerden faydalanan müfessirler en çok İbn Ebü Arübe'nin 
Katâde'den yaptığı rivayetlere güvenmişlerdir. Kaynaklarda adından söz 
edilen Kitâbü”l-Menâsik “an Katâde adlı eser (İbn Hacer, el-İşâbe, II, 599), 
eğer İbn Ebü Arübe'nin Katâde”den naklettiği hac konusundaki 
rivayetlerinden ibaret değilse 


es-Sünen'i meydana getiren bölümlerden biri olmalıdır. 
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IBN EBU ASIM 

(e çil) 

Ebü Bekr Ahmed b. Amr b. ed-Dahhâk b. Mahled eş-Şeybâni (6. 287/900) 


Muhaddis ve fakih. 


Şevval 206'da (Mart 822) doğdu. Dedesi Ebü Âsım en-Nebil'e nisbetle İbn 
Ebü Âsım diye şöhret buldu. Nebil lakabıyla, ayrıca dedesi Beni Şeybân 
kabilesinin âzatlısı veya bu kabileden olduğu için Şeybâni nisbesiyle de 
anılır. Annesi Esmâ hadis hâfızı Ebü Seleme et-Tebüzeki'nin kızıdır. İbn 
Ebü Âsım aslen Basralı olup İsfahan'a yerleşen, Humus kadısı iken vefat 
eden ve İbn Mâce'nin es-Sünen'inde rivayetleri bulunan babası, dedesi ve 
dedesinin babası da muhaddis olduğu için hadis kültürüne sahip bir aile 
çevresinde yetişti. Sâmerrâ kadısı olan kardeşi Osman b. Amr da zamanının 
büyük âlimlerindendi. İbn Ebü Âsım, dedesi Ebü Âsım”dan öğrenilmesi 
kolay bazı hadisleri ezberlediği gibi annesinin babası Ebü Seleme et- 
Tebüzeki'den de semâ yoluyla hadis öğrendi ve Hammâd b. Seleme'nin 
kitaplarını dinledi. Önce çevresindeki âlimlerden tahsilini sürdüren İbn Ebü 
Âsım on yedi yaşında iken ilk ilmi seyahatine çıktı. Küfe, Basra, Bağdat, 
Dımaşk, Mısır, Hicaz gibi ilim merkezlerini dolaştı ve buralarda önde gelen 
muhaddislerden hadis öğrendi. Kaynaklarda zikredilen 300 kadar hocası 
arasında Ebü'|- Velid et-Tayâlisi, Ebü Bekir b. Ebü Şeybe, Halife b. Hayyât, 
Ahmed b. Hanbel, Bündâr diye bilinen Muhammed b. Beşşâr, Buhâri ve 
aynı zamanda kendisinden hadis rivayet eden Ebü Hâtim er-Râzi anılabilir. 
Kendisinden kızı Ümmü”d-Dahhâk Atike, Assâl, İbn Ebü Hâtim, Ahmed b. 
Bündâr eş-Şa“'âr, Ebü'ş-Şeyh, Muhammed b. Ahmed el-Kisâi, en son vefat 
eden talebesi ve önemli eserlerinin râvisi olan kıraat âlimi Ebü Bekir 
Abdullah b. Muhammed b. Fürek el-Kabbâb (6. 370/980) hadis öğrendi. 


Ebü Hâtim er-Râzi İsfahan”da hadis dinlediği İbn Ebü Âsım”ı sadük bir kişi, 
Ebü Müsâ el-Medini zâhid ve üstün bir anlayışa sahip hadis hâfızı ve fakih 
diye nitelendirmekte, Zehebi ilim tahsili için İslâm dünyasını dolaştığını, 
Safedi ve İbn Hacer el-Askalâni gibi müellifler de fıkıh ve hadis 


ilimlerindeki üstünlüğü yanında takvâ sahibi olduğunu belirtmektedir. 
İsfahan'da on üç yıl kadılık yapan İbn Ebü Asım 5 Rebiülevvel 287'de (10 
Mart 900) burada vefat etti. 


İbn Ebü Âsım, Selefi anlayışa sahip olup sahâbe ve tâbiinden intikal eden 
geleneğe uyulmasını, dinde her türlü aşırılıktan uzak durularak orta yolun 
takip edilmesini istemiştir. Allah'ın birliği ve sıfatlarıyla âhiret konusunda 
Kur'an ve Sünnette yer alan ifadeleri olduğu gibi benimsemiştir. İman 
esasları içinde kader konusuna özel yer vermiş ve bu hususta cebri 
çağrıştıran bir görüş ortaya koymuştur. Onun bu hassasiyeti Kaderiyye ve 
Mu'tezile”ye duyduğu tepkiden kaynaklanmış olmalıdır. Yine Selefiyye'nin 
görüşlerine paralel olarak iman-amel bütünlüğünü savunan İbn Ebü Âsım, 
ımâmet konusunda da mevcut durumu kabullenerek buna karşı olan 
faaliyetleri onaylamamıştır. İbn Ebü Asım'ın fıkıhta Zâhiri mezhebine 
mensup olduğu ve bu mezhepte imam seviyesinde bulunduğu kaynaklarda 
belirtilirse de onun er-Red “alâ Dâvüd ez-Zâhiri erba'ine haber sâbiteten 
mimmâ nefâ Dâvüd sıhhatehâ adlı eseri, kendisinin Dâvüd ez-Zâhiri'ye en 
azından kayıtsız şartsız tâbi olmadığını ortaya koymakta, başta Kitâbü's- 
Sünne ve el-Âhâd ve”l-mesâni olmak üzere bütün kitaplarında hadislerin 
zâhirine göre fetva verdiği görülmektedir. Bu sebeple bazı kaynaklarda 
Selef”ten birçok âlim gibi onun da ehl-i hadis mezhebinden olduğu 
kaydedilir. Fıkıh anlayışının Ahmed b. Hanbel?'e yakın bulunduğu da 
söylenmekle beraber devrinde Basra'nın en güçlü fakihi sayılan İbn Ebü 
Âsım''ın, herhangi bir mezhebe bağlı kalmadan nasların zâhirini esas alarak 
araştırmalarının sonucuna göre hüküm verdiği anlaşılmaktadır. 


Eserleri. İbn Ebü Âsım”ın 300 kadar eseri olduğu, bu eserlerde toplam 
400.000 rivayet bulunduğu kaydedilmekte olup (Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ”, 
XII, 436) bunlardan günümüze geldiği bilinenler şunlardır: 1. Kitâbü's- 
Sünne. İtikadi konularla ilgili rivayetlerden meydana gelen eserde dinde her 
türlü aşırılık, bid'at ve hurafeden uzak durulması, Resülullah'ın sünnetine 
ve Hulefâ-yı Râşidin'in yoluna uyulması tavsiye edilmekte, sırât-ı 
müstakimin ancak bu şekilde korunabileceği vurgulanmaktadır. Daha sonra 
akaidın ilâhiyyât ve âhiret halleriyle ilgili konuları ele alınmakta, son 
kısımda ise cemaatten ayrılmanın zararları belirtilmekte ve hilâfet konusuna 
temas edilmektedir. Muhammed Nâsırüddin el-Elbâni'nin Zılâlü”l-cenne”de 
tesbit ettiği üzere (tür.yer.) İbn Ebü Âsım bu eserinde birçok zayıf rivayete 


yer vermiştir. Elbâni eseri Zılâlü'l-cenne adını verdiği tahriciyle birlikte 
yayımlamış (1-11, Beyrut 1400/1980), ayrıca Fehârisü Kitâbı”s-Sünne adıyla 
geniş bir fihristini neşretmiştir (Beyrut 1409). Abdurrahman b. Muhammed 
Said Dımaşkıyye, Fehârisü ehâdisi ve âsârı Kitâbı's-Sünne adlı eserinde 
(Riyad 1409/1989) kitapta geçen hadislerin ve sahâbe sözlerinin alfabetik 
fihristinin yanında hadislerin sahâbe isimlerine göre fihristini de yapmıştır. 
Muhammed Eymen eş-Şebrâvi de er-Ravzü'l-bâsim fi tertibi's-Sünneti 
li”bni Ebi “Âşım adlı eserinde (Beyrut 1411/1991) Kitâbü's-Sünne'nin 
hadislerinin alfabetik fihristiyle biyografileri verilen şahısların isim 
fihristini hazırlamıştır. Eser son olarak Bâsim Faysal Ahmed el-Cevâbire 
tarafından yayımlanmıştır (1-11, Riyad 1419/1998), 2. el-Âhâd ve”I-mesâni. 
Müellif, sahâbi neslinden genellikle bir veya iki hadis aldığı için kitabına bu 
adı vermiştir. Sahâbileri kabilelerine göre sıralayarak önce Kureyş'in Beni 
Hâşim kolundan olanları kaydetmiş, ancak eserine aşere-1 mübeşşere ile 
başlamıştır. Eserin sonunda kadın sahâbilere 


yer vermiş, burada önce Resül-i Ekrem'in kızlarını, ardından eşlerini 
zikretmiştir. Eserde meşhur sahâbilerin hayat hikâyeleri daha geniş bir 
şekilde verilmekte, kendisinden hadis nakledilmeyen bazı sahâbilerden de 
söz edilmektedir. Hadislerin büyük bir kısmı meşhur sahâbilerin rivayetleri 
olmakla birlikte bazan bunların arasında garib rivayetler, hatta bazı râvilerin 
teferrüd ettiği hadisler yer almaktadır. Bu açıdan el-Âhâd ve”l-mesâni 
sahâbe müfredleriyle ilgili ilk kitaplardan biri olup sahâbenin hayatına dair 
eser yazanların en önemli kaynağıdır. Eserdeki hadislerin pek çoğunun 
bulunabildiği yegâne kaynak ise Taberâni'nin el-Mu'cemü”l-kebir'idir. el- 
Âhâd ve'I-mesâni'nin dikkat çeken yanlarından biri de İbn Ebü Âsım'ın 
burada bazı hadisleri Zâhiri fıkıh anlayışına delil olarak göstermesi ve bu 
yönde kendi düşüncelerini ortaya koymasıdır. Müellif aralarında teâruz 
bulunan hadislere özellikle işaret etmekte, bu arada hadisler arasındaki 
nâsihmensuh ilişkisine dikkat çekmektedir. İbn Ebü Âsım, râvileri cerh ve 
ta'dil açısından değerlendirdiği gibi bazan diğer münekkitlerin görüşlerine 
de yer vermektedir. Senedlerde geçen mübhem isim ve künyeleri açıkladığı 
kitabında mütâbaat ve şevâhide temas eden müellif, tedlis yapanların 
rivayetleri konusunda uyarılarda bulunmuş ve senedlerde görülen inkıtâlara 
dikkat çekmiştir. Eser, Köprülü Kütüphanesi'ndeki (nr. 235) tek yazma 
nüshası esas alınarak Bâsim Faysal Ahmed el-Cevâbire tarafından 
yayımlanmıştır (1-VI, Riyad 1411/1991). 3. el-Müzekkir ve't-tezkir ve'z- 


zikr. Kıssacılara dair olan kitabın mukaddimesinde Allah'ı zikretmenin 
sevabı, zikir halkalarının fazileti, buralarda bulunmanın mükâfatı kısaca 
belirtildikten sonra vaaz ve nasihate kimlerin ehil olduğu, bu kişilerde hangi 
niteliklerin bulunması gerektiği, kıssa ve hikâyelerle hadisleri 
birleştirmenin dindeki yeri gibi konular ele alınmaktadır. Eser bazı 
müelliflere göre bu türün ilk örneğidir. İşlediği konuları sünnet ve 
hadislerden delil getirerek açıklayan İbn Ebü Âsım'a göre vaaz ve 
nasihatlerde sadece sahih sünnete başvurulmalıdır. Eser Amr b. 
Abdülmün'im (Tanta 1412/1992) ve Ebü Yâsir Hâlid b. Kasım er-Redâdi 
(Riyad 1413/1993) tarafından neşredilmiştir. 4. Kıtâbü'ş-Şalât “ale'n-nebi. 
Resül-i Ekrem'e salât ve selâm getirmenin fazileti ve hükmü gibi konuların 
ele alındığı eseri Hamdi Abdülmecid es-Selefi Bursa Hüseyin Çelebi 
Kütüphanesi”'ndeki (nr. 1981) bilinen tek nüshasına dayanarak 
yayımlamıştır (Dımaşk 1415/1995). 5. el-Evâ”ıl. Müellifin 50.000 hadis 
ıhtiva ettiği belirtilen Müsned'inin bir parçası olup Dârü”l-kütübi?z- 
Zâhiriyye'deki yazma nüshası (Hadis, nr. 297/1) esas alınarak Abdullah el- 
Cübüri (Beyrut 1405/1985), Muhammed b. Nâsır el-Acemi (Küveyt 1405), 
bu iki neşre dayanılarak Muhammed Said Besyüni (Beyrut 1407/1987) ve 
Mahmüd Muhammed Mahmüd Hasan Nassâr (Beyrut 1411/1991) 
tarafından neşredilmiştir. 6. ed-Diyât. Bilinen tek nüshası el-Hizânetü't- 
Teymüriyye'de (Hadis, nr. 206) bulunan eseri önce Muhammed Bedreddin 
Ebü Firâs en-Na'sâni (Kahire 1323/1905), daha sonra el- Vemdât fi tahrici 
ehâdisi'd-Diyât adıyla Hâlid Reşid el-Cemili (Bağdad 1403/1983), 
Abdullah b. Muhammed el-Hâşidi (Küveyt 1406/1986) ve Muhammed Said 
Besyüni (Beyrut 1409/1988) yayımlamıştır. 7. Zemmü”'d-dünyâ ve'z-zühd. 
Asıl adı Zikrü'd-dünyâ ve'z-zühdü fihâ ve'ş-şamtü ve hıfzü'l-lisân ve”|1- 
“uzle olan eserin bir bölümü Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye”deki nüshası (nr. 
4707) esas alınarak Abdülali Abdülhamid el-A'zami tarafından 
neşredilmiştir (Beyrut 1405/1985; 1408/1988 (Hindistan |). 8. Kitâbü”1- 
Cihâd. Bilinen tek nüshası Dârü”l-kütüb1”z-Zâhiriyye”de bulunan eseri 
(Mecmua, nr. 15/6, I, 74a-103a) Ebü Abdurrahman el-Hamid yayımlamıştır 
(1-11, Medine 1409/1989). 9. “ Avâli”l-ehâdis ve'l-e'âli ve fevâ'idü”l-harâ?id 
ve'l-le'âli (Süleymaniye Ktp., Hamidiye, nr. 1447, vr. 133a-148b). 


İbn Ebü Âsım”'ın kaynaklarda zikredilen diğer eserleri de şunlardır: Ahbâru 
ehli”ş-Şâm, el-Büyü“, Kitâbü'd-Du'â?, el-Edeb, Edebü'l-hükemâ”, el- 
Eşribe, el-Et'ime, Evhâmü'l-hadis, el-Eymân ve'n-nüzür, el-Ezân, el- 


Ferâ”iz ve'l-veşâyâ, Fezâilü'l-enşâr, Fezâ'ılü'l-Kur'ân, Fezâ'ilü 
Mu'âviye, Fezâ'ilü”ş-şahâbe, el-Gurebâ”, el-Hıdâb, Hıfzü”l-lisân, el-Hiyel, 
Hilâf fi's-sünen, el-“İlm, el-İhtiyâr, “İlelü hadisi?z-Zühri, İsbâtü'l-haber 
ve'l-muhbir, el-Kadâ” ve'l-akdıye ve mâ kadâ bihi'n-nebi, el-Libâs, 
Kıtâbü'l-Yemen, Me'ânıi”l-ahbâr, el-Menâsik, el-Meşâyıh, Mevlidü'n-nebi, 
el-Muhtaşar mine'I-Müsned, el-Müsnedü”l-kebir, er-Rahm, er-Red “alâ 
Dâvüd ez-Zâhiri erba'ine haber sâbiteten mimmâ nefâ Dâvüd sıhhatehâ, er- 
Rühün, eş-Şabâh ve'I-mesâ?, eş-Savm, et-Tefsir, et-Tevbe, et-Tıb ve”1- 
emrâz, el-Vuhdân. 
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Raşit Küçük 


İBN EBÜ ASRÜN 


(05526 isi del) 


Ebü Sa'd Şerefüddin Abdullah b. Muhammed b. Hibetillâh et-Temimi el- 
Mevsıli (6. 585/1189) 


Şâfli fakihi, kâdılkudât. 


22 Rebiülevvel 492'de (16 Şubat 1099) Musul'da doğdu. Ebü'l-Ganâim es- 
Sülemi'den kıraat, Kadı Abdullah b. Kâsım eş-Şehrezüri”den fıkıh, İbn 
Hamis el-Kâ'bi 


ve anne tarafından dedesi olan Ali b. Ahmed b. Tavk'tan hadis okudu. Daha 
sonra Vâsıt'a giderek Kadı Ebü Ali el-Fârikı”den Şâfii fıkhı tahsıl etti. 
Bağdat'ta Ebü Abdullah Hüseyin b. Muhammed el-Bâri*, Ebü”l-Feth İbn 
Berhân el-Bağdâdi, Ebü Bekir el-Mezrakı, Abdullah b. Ali Sıbtu”l-Hayyât 
ve Da'vân b. Ali'nin kıraat; Ebü”l-Kâsım İbnü”l- Husayn, Ebü”l-Berekât 
İbnü”l-Buhâri, İsmâil b. Ebü Sâlih el-Müezzin gibi âlimlerin hadis; Es*ad 
el-Miheni (el-Meyheni), Ebü”l-Feth İbn Berhân'ın fıkıh ve fikıh usulü 
derslerine devam etti. Vâsıt ve Bağdat'ta öğrenimini tamamladıktan sonra 
Musul'a dönerek (523/1129) uzunca bir süre orada, daha sonra (542/1147) 
Sincar'da Şâfii fıkhı okuttu ve fetva verdi. 


545 (1150) yılında Halep'e giden İbn Ebü Asrün orada ders vermeye 
başladı. Halep Atabegi Nüreddin Mahmud Zengi'nin güven ve saygısını 
kazandı. Nüreddin”le birlikte 549'da (1154) Dımaşk'a gitti, Gazzâliyye 
Medresesi ile diğer bazı medreselerde ve Emeviyye Camii'nde ders 
okutmaya devam etti; bu arada vakıfların genel nezâretini de üstlendi. 


İbn Ebü Asrün 562'de (1167) Halep'e dönünce Nüreddin Zengi Halep, 
Dımaşk, Hama, Humus ve Ba'lebek”te yaptırdığı medreselerdeki öğretim 
işlerini ve buralarda görev yapacak hocaların seçimini ona bıraktı. İbn 
Asrün'a büyük güven duyan, çeşitli dini ve idari konularda kendisiyle 
istişarede bulunan Nüreddin Zengi hilâfet merkezine elçi olarak onu 


göndermiş, Abbâsi halifesine Fâtımi Devleti'nin yıkılışıyla Mısır'ın 
Abbâsiler'e katılışını müjdeleme görevini ona vermişti. Aynı zamanda 
Nusaybin, Sincar, Harran, Habur ve Râbiye gibi birçok şehrin kadılıklarını 
da üstlenen İbn Ebü Asrün böylece bölgede âdeta kâdılkudât olarak görev 
yapmış oluyordu. 


Nüreddin Zengi'nin ölümünden sonra 570'te (1175) Dımaşk'a geri dönen 
İbn Ebü Asrün, bu sırada bölgede baş gösteren siyasi kargaşada ve iktidar 
mücadelesinde Selâhaddin-i Eyyübi'yi destekledi, Selâhaddin'in Şam 
bölgesinde hâkimiyet kurmasından sonra onun yakınları arasında yer alarak 
önce Mısır kadılığını, 573'te (1177) Şam bölgesi kâdılkudâtlığını üstlendi. 
575'te (1179) gözlerini kaybedince kadılık yapıp yapamayacağı konusunda 
bir tartışma açıldıysa da muhaliflerine karşı başarılı oldu ve oğlu Ebü 
Hâmid Muhyiddin Muhammed'in niyâbetiyle bu görevini ömrünün sonuna 
kadar sürdürdü. Il Ramazan 585'te (23 Ekim 1189) Dımaşk”ta vefat etti ve 
aynı yerde inşa ettirdiği Asrüniyye Medresesi'ne defnedildi. 


Döneminde bölgenin önde gelen fakihlerinden biri olarak saygı gören ve 
Şâfüi fıkhının imamı kabul edilen İbn Ebü Asrün'un kadılık görevinin yanı 
sıra yoğun bir öğretim ve telif faaliyetiyle de meşgul olduğu; Hama, 
Humus, Ba'lebek, Dımaşk ve Halep gibi birçok ilim merkezinde onun için 
medrese inşa edildiği ve buralarda birçok öğrenci yetiştirdiği bilinmektedir. 
Bunlar arasında oğulları Ebü'l-Meâli Şehâbeddin Mutahhar, Ebü Hâmid 
Muhyiddin Muhammed ve Ebü”l-Berekât Necmeddin Abdurrahman ile 
Cemâleddin İbnü”l-Harestâni, Ebü”l-Bekâ İbn Yaiş, İbnü”l-Cümeyzi, 
Fahreddin İbn Asâkir, Muvaffakuddin İbn Kudâme, Ebü”l-Kâsım İbn Sasrâ, 
Selâhaddin-i Eyyübü'nin vezirlerinden Kâtib İmâdüddin el-İsfahâni ve 
meşhur tarihçi İbnü”d-Dübeysi gibi önemli isimler vardır. 


Eserleri. İbn Ebü Asrün'un birçok eser telif ettiği zikredilmekle birlikte 
bunlardan sadece ikisi günümüze ulaşmıştır. Şiirlerinden bazı parçalar 
kaynaklarda yer almaktadır. 1. Şafvetü'l-mezheb fi Nihâyeti”l-matlab. 
İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni'nin Şâfii fıkhına dair Nihâyetü”l-matlab fi 
dirâyeti”I-mezheb adlı eserinin muhtasarı olup müellif hattıyla bazı 
bölümleri Bankipür'daki (Patna) Hudâbahş Kütüphanesi'nde (Oriental 
Public Library) (Brockelmann, I, 971), dört ciltlik bir nüshası da Kütahya 
Vahid Paşa İl Halk Kütüphanesi”nde (nr. 1247) bulunmaktadır. 2. el-İntişâr. 


Şâfli mezhebinin görüşlerini savunmak üzere yazdığı eserin çeşitli yazma 
nüshaları bulunmaktadır (Süleymaniye Ktp., Fâtıh, nr. 1491; Köprülü Ktp., 
nr. 244; TSMK, III. Ahmed, or. 1102; Dârül-kütübil-Mısriyye'de de bir 
mikrofılmi mevcuttur, bk. Fuâd Seyyid, 1, 287-288). Müellifin kaynaklarda 
ayrıca el-Mürşid, ez-Zeria fi ma'rıfeti'ş-şeria, et-Teysir fı”l-hilâf, 

Me 'hazü'n-nazar, el-Muhtaşar f1”l-ferâ'1Z, Fevâidü'l-Mühezzeb, et-Tenbih 
fi ma'rifeti'l-ahkâm, el-Muvâfık ve'I-muhâlif, Risâle fi nefyi kaZâ'1'l-a'mâ 
ve cevâzihi ve yarım kaldığı kaydedilen el-İrşâd fi nuşreti”I-mezheb adlı 
eserleri kaydedilmektedir. 
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Sâmi es-Sakkâr 


İBN EBÜ AVN 
(05 ei del) 


Ebü İshâk İbrâhim b. Muhammed b. Ahmed b. Ebi Avn el-Bağdâdi (6. 
322/934) 


Mülhid olduğu iddiasıyla idam edilen edip ve kâtip. 


Muhtemelen Abbâsi Halifesi Mu'tez-Billâh döneminde (866-869) 
Bağdat'ın güneybatısında tarihi bir şehir olan Enbâr'da dünyaya geldi. Ebü 
İmrân ve Ebü Amr künyeleriyle de anılır. Dedeleri Ebü Avn Ahmed ile 
Ebü'n-Necm Hilâl tanınmış birer şair ve kâtipti. Emir Muhammed b. 
Abdullah b. Tâhir'in hizmetinde mâbeyinciliğe, Mu'tezz'in halifeliği 
döneminde Vâsıt valiliğine tayın edilen babası Muhammed ile amcaları 
Sâlih ve Mâcid de başarılı şairlerden sayılmaktadır. 


İbn Ebü Avn aile geleneğine bağlı kalarak kâtiplik mesleğini seçti. Ayrıca 
bir süre güvenlik teşkilâtında âmirlik, orduda kumandanlık görevlerinde 
bulundu. Tenâsüh akidesini savunan Ebü Ca'fer Muhammed b. Ali eş- 
Şelmegâni'nin yakın dostu ve kurduğu mezhebin aşırı bir taraftarı olan İbn 
Ebü Avn, bu mezhep yayılmaya başlayınca Halife Râdi-Bıllâh'ın 


emri üzerine Şelmegâni ile birlikte tutuklandı. Sorgulanması sırasında 
hakkında ileri sürülen iddiaları reddetti. Ancak Şelmegâni”'ye hakaret etmesi 
ve onu tokatlaması istenince buna râzı olmadı ve her şeyini üstadına borçlu 
olduğunu söyledi. Bunun üzerine Şelmegâni ile birlikte Bağdat'ta ıdam 
edildi (1 Zilkade 322/13 Ekim 934). Başları bir meydanda asılarak teşhir 
edildi, cesetleri yakılıp külleri Fırat nehrine atıldı. Eserlerinin hiçbirinde 
ılhâd ve tenâsühe dair fikirlerin yer almadığından hareketle onun bir siyasi 
entrika sonucu idam edilmiş olabileceği ileri sürülmüştür (ED (İng.), TI, 
683). 


Abbâsi devlet teşkilâtında görev yapan her kâtip gibi dil, edebiyat, felsefe, 
coğrafya, tarih, Iran ve Hint irfanı ile eski Yunan felsefesi gibi alanlarla 


yakından ilgilenen, dolayısıyla İslâm kültürü yanında önceki kültürlere de 
vâkıf olan İbn Ebü Avn'ın günümüze ulaşan eserlerinden çok iyi yetişmiş 
geniş kültüre sahip bir âlim ve edip olduğu anlaşılmaktadır. İbnü'n-Nedim 
onu cesur fakat aklı kıt bir kimse olarak niteler. Ancak kâtiplik gibi geniş 
bilgi ve kültür gerektiren bir meslek sahibi olması ve önemli eserler kaleme 
alması bu nitelemenin doğru olmadığını ispatlamaktadır. 


Eserleri. el-Kâtibü”l-Bağdâdi unvanıyla tanınan İbn Ebü Avn'ın günümüze 
ulaşan başlıca eserleri şunlardır: 1. Kitâbü”t-Teşbihât. İbn Ebü Avn'ın Arap 
şiirinden seçtiği teşbih örneklerini ihtiva etmektedir. Müellif eserin 
mukaddimesinde daha önceki ediplerin de şiir derlediklerini, ancak bunları 
herhangi bir tasnife tâbi tutmadıklarını belirttikten sonra şiirin mesel, istiare 
ve teşbih olmak üzere üç temel sanatı bulunduğunu, bunların en güç ve en 
önemlisinin derin bir düşünce, ince bir duygu ve engin bir seçme zevki 
gerektiren teşbih sanatı olduğunu söyler. Kur'an'daki teşbihlerden hareketle 
çeşitli örneklere işaret ettikten sonra başlıca teşbih edatları hakkında bilgi 
verir. İbn Ebü Avn, Abbâsiler dönemine kadar tanınmış şairlerin kullandığı 
yaygın ve nâdir teşbihlerin başlıcalarını ihtiva eden eserini mukaddime 
dahil doksan iki bölüme ayırarak konularına göre tertip etmiş, ayrıca 
“Letâif” başlığı altında İbnü'I-Mukaffâ'ın Kelile ve Dimne'si başta olmak 
üzere çeşitli eserlerden seçtiği mensur teşbih örneklerine de yer vermiştir. 
İbn Ebü Avn, eserin mukaddimesinde mesel ve istiarelere dair de müstakil 
eserler yazacağını söylemektedir. Arap edebiyatında edebi tenkidin gelişme 
sürecinin tesbiti ve İbnü'I-Mu*tezz'in (6. 296/909) Kitâbü”l-Bedi'i ile Ebü 
Hılâl el-Askeri'nin (6. 400/1009-10”dan sonra) Divânü”l-me'âni”si 
arasındaki dönemin anlaşılabilmesi için İbn Ebü Avn'ın bu eserde ortaya 
koyduğu görüşlerin iyi tahlil edilmesi gerekir. Gustave Edmund von 
Grunebaum, İbn Ebü Avn'ın kullandığı teşbihle ilgili terimlerin ve teşbihi 
tasnif gayretlerinin o günkü eserlerde bir benzeri bulunmadığını söyler 
(Dirâsât fvl-edebi”1-“ Arabi, s. 121). Kitâbü t-Teşbihât, Muhammed 
Abdülmuid Han tarafından İngilizce geniş bir incelemeyle birlikte 
neşredilmiştir (London 1950). 2. Kitâbü”l-Ecvibeti”I-müskite. Yunan ve İran 
bilgeleriyle zâhid ve mutasavvıfların, bedevi Araplar'ın, kadınların, zarif ve 
nüktedan kimselerin çeşitli konularda kendilerine sorulan sorulara veya 
muhatap oldukları sözlere verdikleri esprili pratik cevapları ihtiva eder. İbn 
Ebü Avn bu cevapları Yunanca, Farsça ve Sanskritçe'den Arapça'ya 
tercüme edilen kitaplarla din, dıl, nevâdir ve edebiyata dair Arapça 


eserlerden derlemiştir. Günümüze ulaşmayan bu kitapları kısmen de olsa 
tanıtan, geniş bir kültür ve bilgi birikiminin eseri olan Kitâbü”l-Ecvibeti?|1- 
müskite Müberred, Süli, Ebü Ali el-Kâli ve Ebü”l-Ferec el-İsfahâni gibi 
müelliflere de örnek teşkil etmiştir. Nevâdir konusunda eser yazanlar da bu 
kitaptan faydalanmışlardır. Meselâ Ebü Ali et-Tenühi, el-Müstecâd min 
faalâtı'l-ecvâd'ının sonundaki ilâvelerin çoğunu Kitâbü'l-Ecvibeti”|- 
müskite'den almış, Husri el-Kayrevâni Cem'u”l-cevâhir fi'I-mülah ve'n- 
nevâdir, Mâverdi Edebü'd-dünyâ ve'd-din, Ebü'l-Abbas el-Cürcâni el- 
Müntehab min kinâyâti”l-üdebâ? ve işârâti”l-büleğâ”, İbnü”l-Cevzi el- 
Ezkiyâ” ve Ahbârü'z-zırâf ve'I-mütemâciınin, Nüveyri Nihâyetü'l-ereb ve 
Şehâbeddin el-İbşihi Müstetraf fi külli fennin müstezraf”ında el-Ecvibe”den 
yaptıkları nakil ve seçmelere geniş yer vermişlerdir. Lübbü”l-âdâb (el-bâb 
veya lübâb) fi (reddi) cevâbâti (cevâbi) zevi'l-elbâb adlı eser muhtemelen 
bu kitabın diğer bir adıdır. Dönemin sosyal hayatını yansıtan orijinal bilgiler 
ıhtiva etmesi açısından da önemli olan eser Muhammed Abdülkâdir Ahmed 
tarafından müellifin hayatı, ilmi şahsiyeti, eserleri hakkında bir mukaddime 
ile isim, kabile ve yer indeksleri ilâve edilerek yayımlanmıştır (Kahire 
1983, 1985). Eseri ayrıca May A. Yousef, Berlin'deki Preubischer 
Kulturbesitz'te bulunan nüshaya dayanarak müellif ve eser hakkında bir 
incelemeyle birlikte yayımlamıştır (Berlin 1988). İbn Ebü Avn'ın 
kaynaklarda adı geçen diğer eserleri şunlardır: Kitâbü Beyti mâlı”s-sürür, 
Kitâbü'd-Devâvin, Kitâbü'n-Nevâhi ve'l-büldân, Kitâbü'r-Resâ”ıl, et- 
Teşbihâtü'l-meşrıkıyye. 
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Mustafa Kılıç 


İBN EBÜ BEKRE 


Gi vel) 


Ebü Hâtım Ubeydullâh b. Ebi Berke Nüfey' b. Mesrüh es-Sekafi (6. 
79/698) 


Emeviler'in Basra kadısı ve Sicistan valisi, tâbii. 


14 (635) yılında Basra'da doğdu. Babası ashaptan Ebü Bekre, annesi Beni 
İcl kabilesinden Hâle bint Galiz”dir. Dedesi Mesrüh Habeş asıllı bir köle idi. 
Sonraları onun ünlü hekim Hâris b. Kelede'nin oğlu olduğu söylenmeye 
başlanmışsa da bu doğru değildir ve oğlu Ebü Bekre'nin İslâm'a girdikten 
sonra Hârıs b. Kelede'ye nisbetle anılmayı reddetmesi de bunu 
göstermektedir. Mesrüh'un Hâris b. Kelede'ye 


nisbet edilmesi onun kölesi olması sebebiyledir (bk. EBÜ BEKRE). 
Basra'nın kuruluşu sırasında kabilesiyle beraber gelip şehre yerleşen İbn 
Ebü Bekre'nin ailesi burada oluşan zengin çiftlik sahipleri zümresi içinde 
yer almıştır. İbn Ebü Bekre'nin Basra'da 10.000 dinar harcayarak yaptırdığı 
ev Abbâsi Halifesi Mehdi-Billâh devrine kadar ayakta kalmış, bu dönemde 
câmi-i kebiri genişletmek için istimlâk edilerek yıkılmıştır (Belâzüri, Fütüh, 
s. 503). İbn Ebü Bekre'nin Muâviye b. Ebü Süfyân tarafından Basra 
kadılığına tayin edildiği dikkate alınırsa iyi bir tahsıl gördüğü veya 
babasının anne bir kardeşi olan amcası Ziyâd b. Ebih'in bu tayinde etkili 
olduğu söylenebilir. Onun tahsili konusunda bilinen tek husus kıraat dersi 
aldığı, fakat Kur'ân-ı Kerim'i makamla okuma hevesinden dolayı “lahn”a 
düştüğüdür. 


Ziyâd b. Ebih Irak valisi olunca İbn Ebü Bekre'yi Fars'a gönderip oradaki 
âteşkedeleri ele geçirmesini istedi; o da birkaç ay içerisinde bu görevi 
başarıyla yerine getirdi. Daha sonra 50 (670) yılında Muâviye tarafından 
Basra kadılığına tayin edildi ve onun yakın adamları arasında yer aldı. 
Ertesi yıl Rebi' b. Ziyâd el-Hârisi'yi azleden Ziyâd b. Ebih'in emriyle 
Sistan (Sicistan) valiliğine getirildi ve Ziyâd'ın ölümüne kadar iki yıl bu 


görevini sürdürdü. Valiliği sırasında Sistan”daki Zerdüştüler'e karşı sert 
tedbirler aldı; Arap kaynaklarının Rutbil veya Zunbil şeklinde kaydettikleri 
Türk hükümdarının topraklarına (Kâbilistan, Zâbulistan) akınlar düzenledi. 
Bunun üzerine Rutbil elçi gönderip 1.200.000 dirhem ödeme taahhüdüyle 
barış istedi. İbn Ebü Bekre bu teklifi 200.000 dirhemini bağışlamak 
suretiyle kabul etti ve durumu Ziyâd b. Ebih'e bildirdi; Ziyâd da antlaşmayı 
onayladı (a.g.e., s. 576-577). 


İbn Ebü Bekre, Halife Abdülmelik b. Mervân tarafından Abdullah b. 
Zübeyr'in kardeşi ve Basra Valisi Mus'ab b. Zübeyr'in üzerine gönderilen 
Hâlid b. Abdullah b. Hâlid b. Esid'in idaresindeki orduda birlik kumandanı 
olarak görev aldı. Basra yakınlarındaki Cufra”da (Cufratü Nâfi') günlerce 
devam eden savaş Hâlid'in yenilgisiyle sonuçlandı (71/690) ve o günden 
sonra burası Cufratü Hâlid, mağlüp Emevi kuvvetleri Cufriyye, Hâlid ile 
diğer kumandanlar İbn Ebü Bekre, Humrân b. Ebân ve Mugire b. Mühelleb 
de Cufri lakabıyla anıldılar (Taberi, VI, 152-153). İbn Ebü Bekre, aynı yıl 
Mus'ab b. Zübeyr ile yapılan ve onun ölümüyle sonuçlanan savaşta da 
önemli rol oynadı ve arkasından Basra valiliğine getirilen Hâlid b. Abdullah 
b. Hâlid b. Esid'e vekâleten bir süre Basra'yı idare etmekle görevlendirildi. 


78 (697) yılında İbn Ebü Bekre'yi Sistan valiliğine tayin eden Irak genel 
valisi Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi, ona son zamanlarda taahhüdünü yerine 
getirmeyen Türk Hükümdarı Rutbil'i yakalayıp öldürmesini, ülkesini tahrip 
etmesini ve ailesini de esir almasını emretti. Hemen harekete geçen İbn Ebü 
Bekre pek çok ganimet aldıktan sonra geri çekilen Rutbil'i takip ederek 
ülkenin içlerine kadar ilerledi ve böylece Türkler'in arkadan çevirme 
oyununa geldi; bir anda ordusuyla birlikte tamamen yok olma tehlikesiyle 
karşı karşıya kaldı. Ancak pek çok askerini kaybettikten sonra 500.000 veya 
700.000 dirhem ödemek ve üç oğlu ile bazı kumandanlarını rehin bırakmak 
suretiyle canını ve askerlerinin geri kalanını kurtarabildi (79/698). O 
tarihten sonra verdiği ağır kayıplar sebebiyle bu ordudan “ceyşü'l-fenâ” 
diye bahsedilmiştir. Bu yenilgiye çok üzülen ve endişeye kapılan Haccâc b. 
Yüsuf, Halife Abdülmelik b. Mervân'a bir mektup yazarak Türkler'in 
kendilerini devamlı tehdit eden bir tehlike olduğunu ve bu tehlikenin daha 
fazla büyümeden bir an önce bastırılması gerektiğini bildirip ondan Sistan'a 
kuvvetli bir ordu göndermesini istedi. Kaynaklar, 80 (699) yılında mevcudu 
40.000'1 aşkın bir ordunun Abdurrahman b. Muhammed b. Eş'as 


kumandasında Türkler'i yendiğini bildirmektedir. 


Halife Abdülmelik b. Mervân, savaş meydanlarındaki kahramanlık ve 
cesaretiyle tanınan İbn Ebü Bekre”den Habeş asıllı olması sebebiyle “el- 
edgam seyyidü ehli”I-Meşrık” (Şarklılar'ın efendisi siyahi) diye söz ederdi. 
Kaynaklarda, İbn Ebü Bekre'nin komşusu saydığı 160 aileye devamlı 
yardımda bulunduğu ve her bayram 100 köle âzat ettiği bildirilmekte, 
cömertliğinden dolayı kendisine “ecvedü'l-Arab” denildiği, hatta bu 
hususta ünlü Hâtim et-Tâi'yı dahi geçtiğini ihsas ıçın Ebü Hâtim künyesiyle 
anıldığı belirtilmektedir. 79 (698) yılında Türkler'in karşısında uğradığı ağır 
mağlübiyetin üzüntüsünden veya kulağındaki bir rahatsızlıktan dolayı 
Büst'te vefat etmiştir; 80 (699) yılında ölmüş olması da muhtemeldir. 
Hastalığı sırasında oğlu Ebü Berdea'yı yerine vekil bıraktığı, Basralı şair 
İbn Müferriğ el-Himyeri'yi Sistan'a çağırarak kendisini öven kasideler 
yazdırdığı, babası Ebü Bekre, Hz. Ali, İbn Sirin, Said b. Cümhân ve 
başkalarından hadis rivayet ettiği belirtilmektedir. 
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Nadir Özkuyumcu 


İBN EBÜ BELTEA 


(bk. HÂTIB b. EBÜ BELTEA). 


İBN EBÜ BİŞR 


(bk. EŞ“ARİ, Ebü”l-Hasan). 


İBN EBÜ CEMRE, Abdullah b. Sa'd 


(Sw ydlme Gö yaz iel Gel) 
Ebü Muhammed Abdullâh b. Sa'd b. Ebi Cemre el-Ezdi (6. 699/1300 (?1) 


Sahih-ı Buhâri muhtasarı ve bu muhtasara yazdığı şerhle tanınan Endülüslü 
âlim. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Mâliki mezhebine mensup bir tarihçi, 
müfessir, kıraat âlimi ve muhaddis olduğu kaydedilmekte, doğru bildiğini 
açıkça söylemekten çekinmemesiyle tanınmaktadır. Kendisine bazı 
kerâmetler isnat edilmiştir. Vefat tarihi çeşitli kaynaklarda 525 (1131), 675 
(1276) ve 695 (1296) olarak zikredilmişse de genel kanaat 699”da (1300) 
Kahire'de öldüğü şeklindedir. 


Eserleri. 1. Cem'u”n-nihâye* fi bed”i”I-hayri ve”I-gâye (Muhtaşaru İbn Ebi 
Cemre). Müellif, Şahih-ı Buhâri'den kolayca 


ezberlenebilecek 300 hadisin senedlerini hazfetmek suretiyle meydana 
getirdiği bu eserini Behcetü”'n-nüfüs ve tehallihâ bi-ma'rifeti mâ lehâ ve mâ 
“aleyhâ adıyla şerhetmiş olup eser ve şerhi İskenderiye (1864), Kahire 
(1286, taşbaskı 1302, 1321, 1327, 1349) ve Bulak'ta (1314) basılmış; daha 
sonra İsmâil es-Sâvi, Abdülkâdir et-Tünisi ve Abdüssamed el-Hüseyni 
tarafından dört cilt halinde yine Kahire'de (1348, 1355) yayımlanmıştır. 
Uchüri ve diğer bazı âlimler eser üzerine şerh yazmışlardır. 2. el-Merâ 1'1- 
hisân. İbn Ebü Cemre, Behcetü'n-nüfüs'u yazdığı dönemde rüyasında sık 
sık Resül-i Ekrem”i gördüğünü ve eser üzerinde görüştüğünü, rüyalarından 
yetmişini bu eserinde bir araya getirdiğini söylemektedir. Eser, Behcetü'n- 
nüfüs'un çeşitli baskılarının sonunda yayımlanmıştır (Kahire 1355, Beyrut 
1972, 1979). 3. Şerhu hadisi “Ubâde b. eş-Şâmiıt. Biatla ilgili bir risâle olup 
Cem u”n-nihâye”de bulunan bir hadisin (Buhâri, “İmân”, 10) müstakil 
şerhinden ibarettir. 


İbn Ebü Cemre Cem'u'n-nihâye?de bulunan ifk ve isrâ hadislerini de 


şerhetmiş, İbnü”l-Kıfti'nin Târihu”l-hükemâ'ını Kitâb fi tabakâti'l-hükemâ 
adıyla ihtisar etmiştir. Onun ayrıca bir tefsir yazdığı kaydedilmektedir 
(Keşfü'z-zunün, 1, 436; 11, 1097). 
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Ali Yardım 


İBN EBÜ CEMRE, Ebü Bekir 


(6 yan çil del Sa sal) 


Ebü Bekr Muhammed b. Ahmed b. Abdilmelik el-Mürsi el-Endelüsi (6. 
599/1202) 


Mâliki fakihi, kadı. 


5 Rebiülâhir 518?de (22 Mayıs 1124) Mürsiye?de (Murcia) doğdu. İslâm 
ilimlerine dair ilk tahsilini Ebü Amr ed-Dâni'nin icâzet verdiği son 
öğrencilerinden biri olan (Zehebi, Ma'rıfetü'l-kurrâ?, II, 1116) babasından 
yaptı, ondan İmam Mâlik'in el-Muvatta'ını ve görüşlerinin derlendiği el- 
Müdevvene ile Dâni'nin kırâat-1 seb'a konusundaki et-Teysir adlı eserini 
okudu. Kadı Ebü”l-Kâsım Muhammed b. Hişâm, Ebü Muhammed er- 
Ruşâti, İbn Atıyye el-Endelüsi, E£bü Muhammed b. Ebü Ca'fer el-Huşeni, 
dönemin devlet başkanı olan Ebü Bahr Süfyân b. Âs, Ebü”l-Velid İbn Rüşd 
el-Hafid, Ebü'l-Hasan Şüreyh b. Muhammed, Ebü”l-Fazl İbn İyâz, Ebü 
Abdullah el-Mâzeri, Ebü Tâhir es-Silefi gibi âlimlerden hadis, fıkıh, kıraat 
ve tefsir dersleri aldı. İbnü”l-Ebbâr onun icâzet aldığı yirmiden fazla âlimin 
ismini zikreder. Kısa zamanda kendini yetiştiren İbn Ebü Cemre, 9 Zilhicce 
539 (2 Haziran 1145) tarihinde Emir İbn Ebü Cafer tarafından babasının 
yerine Şüra Meclisi üyeliğine tayın edildi. Hayatı konusunda temel kaynak 
niteliğindeki İbnü”l-Ebbâr'ın et-Tekmile'sinde bu tayin kararının metni 
mevcuttur (1, 277). Buna göre halife, fetva veya kazâ hususunda herhangi 
bir mesele görüşülürken bilgisi, ciddiyeti ve fazileti sebebiyle İbn Ebü 
Cemre'nin görüşüne de başvurulmasını istemektedir. Daha sonra gelen 
Emir Muhammed b. Sa'd da onu bu görevde bıraktı. Bunun dışında 
Mürsiye, Belensiye (Valencia), Şâtıbe (Jativa) ve Üryüle”de de (Drihuela) 
kadılık yapan İbn Ebü Cemre birçok talebe yetiştirdi. Bunlardan Ebü 
Muhammed İbn Havtullah İmam Mâlik'in el-Muvatta 'ını, Muhyiddin 
İbnü”l-Arabi de et-Teysir'i kendisinden okudu. Ebü Ömer İbn Ât, Ebü Ali 
İbn Zülâl, Ebü Bekir İbn Vaddâh, Ebü”l-Abbas el-Azefi ve Ebü Bekir İbn 
Muhriz gibi âlimler de öğrencileri arasında sayılır. İbn Ebü Cemre, Mürsiye 
kadılığı görevinde iken 30 Muharrem 599 (19 Ekim 1202) tarihinde vefat 


etti. 


Kaynaklarda re'y fıkhını ve Mâliki mezhebini iyi bildiği, bu mezhebin 
yayılması için büyük çaba sarfettiği, hadislerin senedlerine vâkıf olduğu, 
fasıh bir lehçeye sahip bulunduğu, adaleti ve cömertliğiyle tanındığı 
belirtilen İbn Ebü Cemre, rivayetlerinde zaman zaman çelişki (ıztırâb) 
bulunduğu ileri sürülerek tenkit edilmişse de İbnü”l-Ebbâr bu eleştirileri 
haklı bulmaz. 


İbn Ebü Cemre'nin kaynaklarda zikredilen eserleri şunlardır: Netâ'icü”l- 
efkâr (ebkâr) ve menâhicü'n-nazzâr fi me'âni”l-âsâr (bu eseri, 580 (1184) 
yılından sonra halifenin Mâliki mezhebi mensuplarına |Zehebi, A“lâmü'n- 
nübelâ?, XXI, 399) veya ehl-i re'ye |İbnü”l-Ebbâr, 1, 278) karşı cephe alıp 
el-Müdevvene ve diğer kitapların yakılmasını emretmesi üzerine kaleme 
aldığı rivayet edilir); İklidü”l-iklid (taklid) el-mü”eddi ile'n-nazari's-sedid; 
el-Bernâmecü”l-muktedab min Kitâbi”l-İlâm bi”l-“ulemâ?i”I-a“lâm min 
Beni Ebi Cemre; el-İnbâ? bi-enbâ?i Beni Hattâb. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbnü”l-Ebbâr, et-Tekmile (nşr. F. Codera), Madrid 1886, 1, 276-281; Zehebi, 
A'lâmü”n-nübelâ?, XXI, 398-399; a.mif., el-“ İber, II, 127; a.mlf, 
Ma'rıfetü”l-kurrâ? (Altıkulaç), HI, 1115-1116; Yâfıi, Mir'âtü'l-cenân, TlI, 
496; İbnü”l-İmâd, Şezerât, IV, 342; İbnü”l-Cezeri, Gâyetü'n-nihâye, Il, 69; 
Makrizi, el-Mukaffe”I-kebir (nşr. Muhammed el-Ya'lâvi), Beyrut 
1407/1987, VI, 349, 352; Makkari, Nefhu't-tib, II, 162; Zirikli, el-A'lâm, 
VI, 213; Kehhâle, Mu'cemü”l-mü”ellifin, VI, 286; el-Kâmüsü”l-İslâmi, |, 
631. 


Saffet Köse 


İBN EBÜ CUM'A 


(bk. KÜSEYYİR). 


İBN EBÜ CUMHÜR 
(Oseaz çel Or) 


Şemsüddin Muhammed b. Ali b. İbrâhim b. Ebi Cumhür el-Ahsâi el-Heceri 
(6. 904/1499 (7) 


Şii kelâm âlimi. 


837 (1433-34) yılında Ahsâ?da doğdu. İslâmi ilimlerle meşgul olan Şii bir 
aileye mensuptur. İlk tahsilini babasından gördükten sonra Necef”e gitti, 
Hasan b. Abdülkerim el-Fettâl'in ve daha başka Şii âlimlerinin derslerine 
katıldı (hocaları için bk. Meclisi, CV, 7-13). 877'de (1473) hacca giderken 
Suriye'deki önemli Şii merkezlerinden biri olan Kerek'te Ali b. Hilâl el- 
Cezâiri'den Şia'ya ait rivayetler dinledi. Hacdan dönünce bir süre Ahsâ'da 
bulundu. İmamların kabirlerini ziyaret etmek amacıyla Bağdat ve Meşhed'e 
gitti. Meşhed'de evinde misafir kaldığı Muhammed b. Muhsin er-Rızâvi'ye 
ithafen Keşfü”l-berâhin adlı eserini yazdı ve Gavâli”l-le 'âli adlı eserini 
rivayet etmesi için kendisine icâzet verdi (a.g.e., CV, 3-6). Meşhed'de 
Herat'tan gelen Sünni âlimi Fâzıl el-Herevi ile imâmet konusunda 
münazaralar yaptı. Necef ve Ahsâ'da yirmi yıl süreyle öğrenci yetiştirmekle 
meşgul olduktan sonra tekrar Meşhed'i ziyaret etti (888/1483), ardından 
Ahsâ'ya döndü. İkinci hac seferi dönüşünde bir yıl Necef”te kaldı; burada 
hem öğrenci okuttu hem de eser telif etti (894-895/1489-1490). Meşhed'i 
üçüncü defa ziyaretinin ardından Esterâbâd'a gidip yörenin emirine ithafen 
Dürerü”l-le'âli”1-“imâdiyye adlı bir eser yazdı. Son olarak buradan 
Medine'ye geçti ve 25 Zilkade 904 (4 Temmuz 1499) tarihinde İbnü”l- 
Mutahhar el-Hilli*nin el-Bâbü”l-hâdi “aşer adlı eserine bir şerh yazdı. İbn 
Ebü Cumhür'un aynı tarihte vefat ettiği tahmin edilmektedir. 


İbn Ebü Cumhür'un kelâm, İslâm felsefesi ve tasavvufu uzlaştırıp bir 
senteze varmaya çalışan eklektik bir anlayışa sahip olduğu kabul edilir. 
Kendisi, kelâm ve felsefenin yanı sıra birbirine muhalif görüşleri savunan 
Mutezile ile Eş'ariyye'yı ortak noktalardan hareketle uzlaştırıcı bazı 
çözümler bulduğu kanaatindedir. İbn Ebü Cumhür'un bu eklektik tutumu 


kelâm ilmini tanımlarken kullandığı ifadede kendini göstermektedir. Ona 
göre kelâm ruhun gerçek bilgilerle beslenerek nura dönüşmesini, mânevi 
âlemle irtibat kurup Allah'ın huzuruna yaklaşmasını ve böylece ebedi 
saadeti kazanmasını sağlayan bir ilimdir. Bunun gerçekleşebilmesi için 
kelâmi, felsefi ve tasavvufi bilgilere ihtiyaç bulunduğunu kabul etmekle 
birlikte âlemin kıdemi örneğinde olduğu gibi daha çok İslâm filozoflarının, 
özellikle İbn Sinâ'nın etkisinde kalmıştır. İbn Ebü Cumhür'un bazı 
görüşleri şöyledir: Ölen insanın ruhu dünyadaki davranışlarına göre farklı 
sonuçlarla karşılaşır. Kişi iyi ameller işlemişse ruhu cisimden arınmış 
olarak süretler âlemine gider ve haz duyacağı bir ortama kavuşur. Eğer kötü 
davranışlarda bulunmuşsa ruhu cezasını çekmek üzere aşağı seviyedeki 
canlıların bedenine girer ve bu durum kıyamet kopuncaya kadar sürer. 
Bütün âlemler ilâhi isim, sıfat ve fillerin tezahürüdür. Bütün nesneler vücut 
bulmadan önce Allah'ın zâtında veya ilminde varlıktan yoksun olarak 
a'yân-ı sâbite şeklinde bulunurlar. İnsanların hür iradeleriyle yaptıkları 
füller de dahil olmak üzere âlemde vuku bulan her şey ilâhi iradeye uygun 
olarak gerçekleşir. Kişinin istediği her şeyi müstakıllen gerçekleştirememesi 
bunu gösterir. Âlemin hem kozmik hem de sosyal düzeninde ilâhi lutuf 
esastır. Bu lutuf, Allah'ın beşer için gerekli olan peygamber ve velileri 
göndermesi tarzında ortaya çıkar. Peygamber ile imam arasında isim 
değişikliğinden başka bir fark yoktur. Bu sebeple Ali b. Ebü Tâlib bir 
peygamber gibi mâsumdur. Ali Âdem'den önce yaratılmıştır, Hz. 
Peygamber'den sonra yerine geçeceğinden kâmil insanın bütün 
özelliklerine sahip kılınmıştır. Resül-i Ekrem'in nebilerin sonuncusu oluşu 
gibi Ali de mutlak mânada velilerin sonuncusudur. Onun dışındaki Ehl-i 
beyt'e mensup on bir imam da ârif ve veli kimselerdir. 


Kulların fiilleri meselesinde Mu'tezile ile Eş'arıyye'nin görüşlerini 
uzlaştırmaya çalışan İbn Ebü Cumhür'un ölen kötü insanın ruhunun aşağı 
seviyedeki canlıların bedenlerine sokulmakla cezalandırılacağına ve 
ımamların peygamberlerden farklı kimseler olmadıklarına dair görüşleri 
dikkat çekici olup nasların yanı sıra tarih boyunca benimsenegelen genel 
İslâmi anlayışa da aykırıdır. Kelâm, felsefe ve tasavvuf alanlarında devrinin 
kültürüne vâkıf olduğu nakledilen İbn Ebü Cumhür'un görüşleri 
Şeyhiyye'nin kurucusu Ahmed el-A hsâi üzerinde tesirli olmuş ve metodu 
onun tarafından devam ettirilmiştir. 


Eserleri. İbn Ebü Cumhür'un sayısı otuzu aşan eserlerinin önemlileri 
şunlardır: 1. “Avâli”l-le'âli”l-“aziziyye fi”l-ehâdisi?d-diniyye. Gavâli”l-le 'âli 
adıyla da bilinen eser Müctebâ el-Irâkı tarafından yayımlanmıştır (Kum 
1983). 2. Dürerü”l-le'âlı”I-“imâdiyye. Fıkıhla ilgili hadisleri ihtiva eden bir 
çalışmadır. 3. Zâdü'l-müsâfirin fi uşüli'd-din. Akaide dair muhtasar bir 
risâle olan bu çalışmayı Ahmed el-Kinâni neşretmiştir (Beyrut 1414). Eser 
müellifi tarafından Keşfü”l-berâhin fi şerhi Zâdi'I-müsâfirin adıyla 
şerhedilmiştir. 4. Mu“inü”-fiker fi şerhi”l-Bâbi”l-hâdi “aşer. İbnü”l- 
Mutahhar el-Hıllönin eserine yapılmış bir şerhtir. 5. Münâzaratü'l-Herevi. 
Sünni âlimlerinden Fâzıl el-Herevi ile yaptığı münazaraları ihtiva eder. 6. 
Meslekü”l-efhâm fi “ilmi”l-kelâm. Müellifi tarafından önce en-Nürü”|- 
münci mine'z-zalâm adıyla şerhedilmiş, daha sonra metin ve şerh Mücli 
mir'âti İ-münci mine'z-zalâm adıyla birleştirilerek yeni bir eser haline 
getirilmiştir. Müellife şöhretini kazandıran bu eserin Tahran'da litografik 
baskıları yapılmıştır (1324, 1329). 7. et-Tuhfetü'l-kelâmiyye. Ya'küb 
Ca'feri tarafından yayımlanmıştır (Kum 1372 hş.). 8. el-Aktâbü'l-fıkhiyye 
ve”l-vezâ'ifü”d-diniyye. İmâmiyye fıkhına dair olup Muhammed el-Hassün 
tarafından neşredilmiştir (Kum 1410). 9. et-Tuhafü'l-Hüseyniyye. Şehid-i 
Evvel'in fıkha dair el-Elfiyye adlı eserine yapılmış bir şerhtir (basılmamış 
eserlerinin bulunduğu kütüphaneler için bk. Âgâ Büzürg-i Tahrâni, bibl.da 
gösterilen yerler). 
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Mustafa Öz 


İBN EBÜ DÂVÜD 
(33l0 e el) 


Ebü Bekr Abdullâh b. Ebi Dâvüd Süleymân b. Eş'as es-Sicistâni (6. 
316/929) 


es-Sünen sahibi Ebü Dâvüd'un oğlu, hadis hâfızı. 


230'da (844) Sicistan”da doğdu, Nişâbur'da büyüdü. Ailesi Yemen'in Ezd 
kabilesine mensup olduğundan Ezdi nisbesiyle de anılır. İlk hadis dersini, 
241 (855) yılında Tüs şehrinin veli muhaddisi Muhammed b. Eslem”den 
aldığını söyler; babası da oğlunun ilk dersine böyle bir zat ile 
başlamasından dolayı memnuniyetini belirtir. 


İbn Ebü Dâvüd babasıyla birlikte Sicistan dışındaki ilim merkezlerine 
seyahatler yaptı. Horasan, Cibâl, İsfahan, Fâris, Basra, Bağdat, Küfe, 
Medine, Mekke, Mısır, Şam, Cezire gibi bölgeleri dolaşarak Fellâs, Bündâr 
lakabıyla bilinen Muhammed b. Beşşâr, Ali b. Haşrem, Hârün b. İshak, İbn 
Ebü Hayseme, Ebü Zür'a er-Râzi ve Zühli gibi âlimlerden hadis tahsıl etti. 
Bağdat'a yerleşerek ilmi faaliyetlerini burada yürüttü. Başta babası olmak 
üzere yüzlerce şeyhten hadis yazdığı gibi İbn Hibbân, Hâkim el-Kebir, 
İbnü'I-Mukri el-İsfahâni, Dârekutni, İbn Şâhin ve Ebü Bekir el-Ebheri gibi 
âlimlere hadis dersleri verdi. Tefsir, kıraat ve fıkıh sahalarında da yetişmiş 
olan İbn Ebü Dâvüd'a devrin sultanı tarafından hadis okutmak üzere 
mescidde özel kürsü tahsis edildi. 280 (893) yılında Hemedan”da bölgenin 
bütün âlimleri kendisinden hadis yazdı. Sicistan'a (veya İsfahan) gittiğinde 
yanında hadis kitapları olmadığı halde ezberinden 30.000 hadis yazdırdığı, 
daha sonra yapılan karşılaştırmalarda sadece üç hadiste yanıldığı (Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?, XTII, 223-224), gözlerini kaybettikten sonra da 
talebelerine hadisleri ezberinden yazdırdığı, ancak oğlu Ebü Ma'mer'in, 
elindeki nüshadan ona hangi hadisi okuyacağını hatırlattığı belirtilmektedir. 
Dârekutni, onun sika bir râvi olmakla beraber hadisler hakkında 
değerlendirme yaptığı zaman yanıldığını söylemektedir. İbn Adi, eğer 
eserine başkalarınca tenkit edilen râvileri alma prensibi olmasaydı İbn Ebü 


Dâvüd gibi güvenilir birine kitabında yer vermeyeceğini söylemiş, Zehebi 
de onu aklamak için kitabına aldığını belirtmiştir (Mizânü”l-i“tidâl, TI, 436). 
Babasının onun hakkında, “Oğlum Abdullah yalancıdır” dediği 
kaydedilmekte ise de (a.g.e., II, 443), Zehebi, sika ve büyük hadis 
hâfızlarından biri olarak kabul ettiği İbn Ebü Dâvüd hakkında babasının 
böyle bir şey söylemesine ihtimal vermediğini, söylemiş olsa bile bu 
ıthamın hadis rivayetiyle ilgili olamayacağını, bu sözün gençlik yıllarında 
günlük olaylarla ilgili olarak sarfedilmiş olabileceğini ifade etmekte, İbn 
Cerir et-Taberi ve İbn Sâid el-Hâşimi gibi bazı akranları ve muhaliflerinin 
onu haksız yere suçladığını belirtmektedir (A“lâmü'n-nübelâ?, XIL, 229- 
231; Mizânü”l-i* tidâl, 11, 434). Hadis hâfızı Ebü Muhammed el-Hallâl, İbn 
Ebü Dâvüd'un babasından daha güçlü bir hâfızaya sahip olduğunu 
söylemektedir. 


İbn Ebü Dâvüd'un şöhretini çekemeyenler onu yıpratmaya ve küçük 
düşürmeye çalıştılar. Yaşadığı ve yetiştiği çevrede önemli şahsiyetlerin Hz. 
Ali düşmanlığıyla damgalanması iftirasından o da kurtulamadı. Özellikle bu 
iftirayı bir türlü içine sindiremeyen İbn Ebü Dâvüd, aralarında kırgınlık 
olan herkese hakkını helâl ettiğini ancak kendisini Hz. Ali düşmanı olarak 
gösterenleri asla affetmeyeceğini söylemiştir. Selef akidesine bağlı zâhid bir 
âlim olan İbn Ebü Dâvüd 18 Zilhicce 316'da (1 Şubat 929) Bağdat'ın 
Rusâfe semtinde vefat etti ve Bâbülbustân Kabristanı”'na defnedildi. 


Eserleri. 1. Kitâbü'l-Mesâhif*. Mushaf hakkındaki ihtilâflarla Kur'an'ın 
vahiy sırasında yazılması, cemedilmesi, noktalanması, okunması, alınıp 
satılması gibi konularla ilgili görüş ve rivayetlerin yer aldığı eser Arthur 
Jeffery tarafından yayımlanmıştır (Kahire 1355; Leiden 1937). 2. Kitâbü”'l- 
Ba's. Âhiret hayatına dair seksen hadis ihtiva eden (Keyfiyyetü”l-ba' s ve'n- 
nüşür) eseri Ebü'l-Vefâ Mustafa el-Merâgı Lübâbü”l-bahs fi şerhi Kitâbı'|1- 
Ba's adıyla şerhederek yayımlamış (Kahire 1374), eser daha sonra 
Muhammed Said b. Besyüni (Beyrut 1407/1987), Ebü İshak el-Huveyni el- 
Eseri (Beyrut 1408/1988) ve hemen hiçbir emek sarfedilmeden, hatta 
hadislerin kaynakları bile gösterilmeden el-Ba's ve'n-nüşür adıyla 
Abdurrahman Hasan Mahmüd (Kahire 1410/1989) tarafından 
neşredilmiştir. 3. Müsnedü “ A dişe. Urve b. Zübeyr'in, teyzesi Hz. Âişe”den 
rivayet ettiği 102 hadisi ihtiva eden eseri Abdülgafür Abdülhak Hüseyin 
yayımlamıştır (Küveyt 1405/1985). 4. Kaşidetü'l-imâm el-hâfız Ebi Bekr 


“Abdillâh b. Süleymân b. Eş“as b. Ebi Dâvüd. Otuz üç beyitten oluşan 
akaide dair bir manzumedir (İbn Ebü Ya*lâ, II, 53-54). Müellif bu 
manzumesinde kendisinin, babasının ve Ahmed b. Hanbel gibi âlimlerin 
görüşlerini ortaya koyduğunu söylemektedir. Eser, aynı konudaki bazı 
risâlelerle birlikte Ebü Abdullah Mahmüd b. Muhammed el-Haddâd 
tarafından (Riyad 1408/1987), ayrıca Manzüme fi”l-“ akide adıyla 

Mecmü' atü'r-resâil içinde yayımlanmıştır (Kahire 1340). Seffârini bu 
manzumeyi Levâ 'ihu”l-envârı's-seniyye ve levâkıhu”l-efkârı's-sünniyye 
şerhu Kaşideti İbn Ebi Dâvüd el-Hâ'iyye fi “akideti ehli”l-âsâri's-selefiyye 
adıyla şerhetmiştir (nşr. Abdullah Muhammed b. Süleyman el-Busayri, I-II, 
Riyad 1415/1994). 


İbn Ebü Dâvüd'un bunlardan başka FeZâilü”1-Kur?ân (Kettâni, s. 84), el- 
Kırâât, Kitâbü t-Tuhür (a.e., s. 45), Ma'rifetü'ş-şahâbe, eş-Şahâbe, el- 
Müsned fil-hadis diye de anılan Müsned, Müsnedü”l-enşâr, el-Meşâbih fi”1- 
hadis, en-Nâsih ve'l-mensüh, Nazmü”!|-Kur'ân, es-Sünen (es-Sünen fi- 
hadis; bk. Hediyyetü”l-“ârifin, 1, 444), Şeri“ atü (Şer'iyyetü)t-tefsir (eş- 
Şeria), Şeri atü'l-mekâri (kâri) ve 120.000 hadis ihtiva ettiği söylenen et- 
Tefsir adlı eserlerinin bulunduğu zikredilmiştir. 
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Ali Yardım 


İBN EBÜ DİNÂR 
(Olin çel öd) 


Ebü Abdıllâh Muhammed b. Ebi'l-Kâsım er-Ruayni el-Kayrevâni (6. 
1110/1698”den sonra) 


Tunuslu tarihçi. 


Kayrevan'da doğdu. İlk öğrenimini fakih olan babasından gördükten sonra 
Tunus'a giderek tahsilini Zeytüne Camii'nde ve diğer medreselerde 
tamamladı. Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed Futâte başta olmak üzere 
dönemin ileri gelen âlimlerinden ders aldı. Kâdi İyâz'ın eş-Şifâ? adlı eserini 
okuttu. Babasının Kayrevan'daki Şahih-ı Buhâri hatim merasimleriyle ilgili 
bir risâle yazdığı kaydedilir. İbn Ebü Dinâr önce Süse”de, ardından Murad 
Bây b. Emir Hammüde Paşa (6. 1086/1675) zamanında Kayrevan'da 
kadılık yaptı. Arapçası zayıf olmakla birlikte bazı nesir ve şiir örnekleri 
bıraktı. 


Eserleri. İbn Ebü Dinâr'ın en meşhur eseri el-Mü nis fi ahbâri İfrikıyye ve 
Tünis'tir. 1092 (1681) veya 1110'da (1698) telif edilen eser, Hafsiler'in son 
dönemiyle Tunus'taki dayıların ve bilhassa müellifin yaşadığı dönemin 
Tunus tarihi hakkında önemli bilgiler ihtiva etmektedir. Müellif bu eserini, 
İbnü”ş-Şemmâ* el-Hintâti'nin el-Edilletü”l-beyyinetü”n-nürâniyye fi 
mefâhiri”ddevleti”I-Hafşıyye adlı eserine zeyil olarak yazmıştır. Eserini 
kaleme alırken diğer bazı eserlerden ve şifahi bilgilerden de faydalanmıştır 
(faydalandığı kaynaklar için bk. Ahmed Abdüsselâm, el-Mü”errihüne”t- 
Tünisiyyün, s. 161 vd.). el-Mü'nis mukaddimeden sonra yedi bölüm ve bir 
hâtimeden oluşmaktadır. Kuzey Afrika ve Tunus'un coğrafya ve 
topografyası ile müslümanlar tarafından fethi, Fâtımiler, Ziriler, Hafsiler ve 
Osmanlılar'ın Tunus'taki hâkimiyeti kitabın temel konularını oluşturur. 
Hâtimede Tunus'taki bazı örf ve âdetlere yer verilmektedir. el-Mü 'nis'in 
birçok baskısı yapılmıştır (Tunus 1286/1869, 1350/1931; nşr. Muhammed 
Şemmâm, Tunus 1967; Kahire 1972; Beyrut-Tunus 1993). Eser, Pelissier ve 
Remusat tarafından Histoire de | Afrigue et de Tunis adıyla Fransızca'ya 


tercüme edilmiştir (Paris 1845). 


İbn Ebü Dinâr'ın diğer bir eseri Hidâyetü”l-müte' allim fi âdâbi”t- 
te“allüm”dür. Çocuk eğitimiyle ilgili bu risâlenin sonunda müellifin bazı 
şiirleri de bulunmaktadır. Eserin bir nüshası Zeytüne Camii el-Mektebetü”|1- 
Ahmediyye'de kayıtlıdır (nr. 14700). İbn Ebü Dinâr'ın Menâkıbü”|- 

e 'immeti'l-erba'a adlı eseri Tunus'ta basılmıştır (1285/1868). Müellife, 
Tehallüşu zevi”I-mevedde ve”ş-şafâ? li-hatmi evâhiri”ş-Şıfâ? ve Rudâbü”|- 
“akik fi'r-ravzı'l-enik fi mücârâtı'l-ihvân ve ahvâlı'ş-şâhib ve”ş-şıddik adlı 
eserler de nisbet edilmektedir. 
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Sabri Hizmetli 


İBN EBÜ DUÂD 
EE) 


Ebü Abdillâh Ahmed b. Ebi Duâd Ferec b. Cerir b. Mâlik el-İyâdi (6. 
240/854) 


Abbâsi Devleti'nde başkadılık yapan ve mihne olayında etkili olan 
Mutezili âlim. 


160 (776-77) yılında Basra'da veya Halep civarındaki Kınnesrin'de doğdu. 
Arap asıllı olup İyâd'a nisbet edilir. Asıl adı Ferec olan ve Ebü Duâd (Ebü 
Duvâd, Ebü Dâvüd) diye tanınan babası gemilere zift sürme işiyle 
uğraştığından İbn Kayyâr diye de anılmıştır. İbn Ebü Duâd, küçük yaşta 
babasıyla birlikte Dımaşk'a giderek ilim tahsiline başladı. Özellikle kelâm 
ve fıkıh ilimlerine ilgi duydu. Basra'ya gidip orada Ebü'l-Hüzeyl el- 
Allâf'ın öğrencisi oldu. Vâsıl b. Atâ'nın talebelerinden Heyyâc b. Alâ es- 
Sülemi ve Bişr b. Mu'temir ile kelâmi konularda müzakerelerde bulundu ve 
1itizâli fikirleri öğrenirken onlardan da faydalandı. Fıkhi konularda Ebü 
Hanife'nin görüşlerine tâbi oldu. Halife Me'mün döneminde genç yaşta 
Basra'ya kadı olarak tayin edilen Yahyâ b. Eksem”le tanıştı. Halife 
Me'mün'un, huzurunda düzenlenecek ilim meclislerine katılmaları için 
Basra'da bulunan âlimler arasından beş kişiyi seçip göndermesi yolunda 
Yahyâ b. Eksem?'e emirnâme yazması üzerine İbn Ebü Duâd da Bağdat'a 
gidecek heyete dahıl edildi. 204 (819) yılında Yahyâ b. Eksem'”le birlikte 
Bağdat'a giden ve Me*mün'un huzuruna çıkarılan İbn Ebü Duâd güzel 
konuşması, derin bilgisi ve üstün zekâsıyla halifenin dikkatini çekti. 
Me'mün bundan sonra toplanacak meclislere katılmasını istedi ve böylece 
halifenin en yakın adamları arasına girdi. Halku”l-Kur'ân meselesindeki 
görüşünü Me'mün'a kabul ettirdi ve buna muhalif fikir ileri sürenlerin 
sorguya çekilmesini sağladı. Me'mün'un, kendisinden sonra halife olan 
Mutasım-Billâh'a yaptığı tavsiye üzerine İbn Ebü Duâd her konuda 
görüşüne başvurulan önemli bir şahsiyet haline geldi ve Yahyâ b. Eksem 
azledilerek onun yerine başkadılığa tayin edildi. Haksız kazanç sağlamakla 
itham edilen Hâlid b. Yezid gibi bazı devlet adamlarını hemen 


cezalandırmak isteyen Halife Mu'tasım-Bıllâh'ın isabetsiz kararlar 
vermesini engellemeye çalıştı ve bu konuda oldukça başarı gösterdi. 
Yöneticilere halka şefkatle muamele etmelerini, tabii âfetlerde zarara 
uğrayanlara ve fakirlere devletin yardım elini uzatmasını sağlamak için 
büyük gayret sarfetti. 


İbn Ebü Duâd, halku”l-Kur'ân meselesinde Mu'tezile*ye muhalefet eden 
muhafazakâr âlimlere baskı yapması için Halife Mu'tasım-Bıllâh”ı teşvik 
etti ve bu arada Ahmed b. Hanbel'in hapse atılıp işkenceye tâbi tutulmasına 
sebep oldu. 220 Ramazanında (Eylül 635) hapisten çıkartıp halifenin 
huzuruna getirttiği Ahmed b. Hanbel ile halku”l-Kur'ân meselesini tartışıp 
görüşünü kabul ettirmeye çalıştıysa da bunu başaramadı. Bunun üzerine 
Ahmed b. Hanbel'i tekrar hapse attırdı. Mu'tasım-Bıllâh'ın vefatından 
sonra Vâsik-Bıllâh döneminde de nüfuzunu korudu ve halifenin kendisine 
danıştığı en yakın adamı oldu. Vezir İbnü'z-Zeyyât Muhammed b. 
Abdülmelik ile aralarında görüş ayrılıkları doğdu ve her zaman ona 
muhalefet etti. Zaman zaman Vâsık-Billâh'la üst düzey yöneticileri arasında 
meydana gelen ihtilâfları çözdü. Vâsık ölünce Mütevekkil-Alellah'a biat 
edilmesi için büyük gayret sarfetti ve bunu başardı. İbn Duâd 
Cemâziyelâhir 233'te (Ocak 848) felç oldu ve yerine oğlu 


Ebü”i-Velid Muhammed b. Ahmed başkadılığa getirildi. Halku”l-Kur'ân 
konusundaki tartışmaları yasaklayan Halife Mütevekkil-Alellah, hem İbn 
Ebü Duâd hem de görevini kötüye kullanan oğlu Ebü”1-Velid ile irtibatını 
kesti ve Ebü”l-Velid'i 237 (851) yılında görevinden azletti, ayrıca mallarına 
el koydurup kendisini hapse attırdı. Daha sonra para karşılığında serbest 
bırakılan Ebü”l-Velid Zilkade 239”da (Nisan 854) öldü. İbn Ebü Duâd da 
Muharrem 240'ta (Haziran 854) Bağdat'ta vefat etti ve evinde defnedildi. 


Kaynaklar İbn Ebü Duâd'ın hâfızası güçlü bir şair, edip, kelâm ve fıkıh 
ilimlerini iyi bilen, âlimleri himaye eden, cömert, vefakâr, alçak gönüllü bir 
kişi olduğu hususunda birleşmektedir. Di'bıl el-Huzâi Tabakâtü”ş- 
şu“arâ'ında onu iyi bir şair olarak nitelendirmiş ve bazı şiirlerini 
nakletmiştir. Ebü Ubeydullah el-Merzübâni de İbn Ebü Duâd”ın şairliğini 
ve halifelerle olan ilişkilerini el-Mürşid fi ahbârı'I-mütekellimin adlı 
eserinde anlatmıştır. Ebü Bekir el-Cürcâni, İbn Ebü Duâd'dan daha güzel 
konuşan birini görmediğini söyler. Ebü Temmâm et-Tâi de divanında onun 


hakkında övgü dolu kasidelere yer vermiştir. Câhiz, Vezir İbnü'z-Zeyyât'ın 
dostu olmasına rağmen İbn Ebü Duâd'dan övgü ile söz etmiş, onun bütün 
ilimlere vâkıf bir âlim ve değerli bir şair olduğunu, insanların yaptığı 
hataları bağışladığını ve âlimleri himaye ettiğini belirtmiştir. Zira İbn Ebü 
Duâd, tutuklanmak istenen Câhiz'in serbest bırakılmasını sağladığı gibi el- 
Beyân ve 't-tebyin adlı eserini kendisine hediye etmesi münasebetiyle ona 
5000 dinar vermişti. İbn Ebü Duâd özellikle Mu'tezile âlimlerini halifelerle 
tanıştırmış ve onlara maddi destek sağlamıştır. 


İbn Ebü Duâd'a yöneltilen en önemli eleştiri, onun halku”l-Kur'ân 
meselesinde Sünni âlimlere baskı uyguladığının ileri sürülmesidir. 
Kendisinden önce Sümâme b. Eşres, Mu'tezile anlayışının resmi bir 
mezhep haline gelmesi için gayret göstermişse de halifeler nezdinde yeterli 
nüfuza sahip bulunmadığından başarılı olamamıştır. İbn Ebü Duâd'ın 
Me'mün, Mu'tasım-Billâh ve Vâsık-Billâh üzerindeki geniş nüfuzunun yanı 
sıra başkadılık görevinde bulunması Mu'tezile'nin resmi mezhep haline 
gelmesini temin etmiş, dolayısıyla inanç ve düşünce hürriyetini kısıtlayan 
mihne* olayının gerçekleşmesine de yol açmıştır. Kelâmi ve fıkhi 
konularda herhangi bir eserine rastlanmayan İbn Ebü Duâd'ın kelâma dair 
görüşleri çerçevesinde sadece halku'l-Kur'ân meselesinde Ahmed b. 
Hanbel ile yaptığı tartışmalar nakledilmiştir. Bu tartışmalarda İbn Ebü Duâd 
bir şeyin ya kadim veya hâdis olabileceğini, Allah'tan başka kadim varlık 
bulunmadığına göre Kur'an'ın hâdis ve Allah'ın da onun rabbi olduğunu 
kabul etmek gerektiğini savunup Ahmed b. Hanbel'i Kur'an'ın ezeliliği 
fikrinden caydırmaya çalışmıştır (Câhiz, II, 293-294). İbn Ebü Duâd, bu 
tavrı sebebiyle müslümanların çoğunluğunu oluşturan Sünniler nezdinde 
itibarını kaybetmiştir. Nitekim Ebü'l-Haccâc el-A'râbi, yazdığı şiirlerde onu 
şiddetle eleştirip dinden dönmekle itham etmiş, Avn b. Muhammed el-Kindi 
de İbn Ebü Duâd'ın müslüman olduğunu söyleyenlerin öldürülmesi 
gerektiğini iddia edecek kadar aşırı bir tepki göstermiştir. Sübki, İbn Ebü 
Duâd'ın Hz. Peygamber ve ashabının bilmediği şeyleri bildiğini söylediğine 
dair rivayetlerin asılsız olduğuna dikkat çeker ve bu tür rivayetlerin 
muhaliflerinin taassubundan kaynaklandığını belirtir (Tabakât, II, 55). 
Fehmi Ced'ân da iddia edildiği gibi İbn Ebü Duâd'ın mihnenin 
gerçekleşmesinde herhangi bir rolü bulunmadığını, aksine onu hafifletmeye 
çalıştığını, halifelerin âlimlere işkence yapmasını engellemek istediyse de 
başarılı olamadığını kaydetmektedir (el-Mihne, s. 107, 275). İbn Ebü 


Duâd'ın itikadi konularla ilgili olarak görüş beyan ettiği diğer bir husus da 
Allah'ın görülmesi meselesidir. İbn Ebü Duâd, âhirette Allah'ın 
görüleceğini kanıtlamak için Sünniler'ce ileri sürülen rü'yet hadislerinin 
zayıf olduğunu ve isnad açısından problemler taşıdığını söylemiştir (Sübki, 
II, 147). 


İbn Ebü Duâd hakkında muhalifleri ve taraftarlarınca yapılan 
değerlendirmelerde tarafgirlik hâkim olmakla birlikte Fehmi Ced'ân'ın 
ıddiasının aksine mihne olayında önemli rol oynamış, Mu'tezile âlimlerini 
ve kendi mezhebini korumaya çalışmış, devletin gücünü kullanarak 
muhaliflerinin inanç ve düşünce hürriyetini engellemiş, onun bu tavrı 
sonuçta Mu*tezile'nin aleyhine olmuştur. İbn Ebü Duâd hakkında Câhiz 
Risâle ilâ Ebi “ Abdıllâh Ahmed b. Ebi Du 'âd (Süleymaniye Ktp., Damad 
İbrâhim Paşa, nr. 949; Resâ'ilü”1-Câhiz, Kahire 1399/1979, 1,313-319) ve 
Abdullah b. Muhammed el-Ezdi Münâzara fi mes'eleti halkı”l-Kur'ân maa 
Ahmed b. Ebi Du'?âd (Süleymaniye Ktp., Yenicami, nr. 1190) adıyla birer 
risâle yazmışlardır. 
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İBN EBÜ FERVE 


(bk. REBİ* b. YÜNUS). 


İBN EBÜ HACELE 


e NS) 


Ebü'l-Abbâs Şihâbüddin Ahmed b. Yahyâ b. Ebi Bekr b. Abdilvâhid et- 
Tilimsâni (6. 776/1375) 


Mağribli şair ve edip. 


725 (1325) yılında bugün Cezayir Devleti sınırları içinde kalan Tilimsân 
şehrinde, Ebü Hacele lakabıyla tanınan dedesi Abdülvâhid el-Mekeni'nin 
zâviyesinde doğdu. Küçük yaşta ailesiyle birlikte hacca gitti. Ailesi hac 
dönüşü Şam'a yerleşti. İlk tahsilini burada yapan İbn Ebü Hacele şiir ve 
edebiyatın yanı sıra tasavvufla da meşgul oldu. Daha sonra Kahire'ye 
yerleşti ve Kahire yakınındaki Mencek Tekkesi'nin şeyhi oldu. Hayatının 
geri kalan kısmını burada geçiren şair 776 (1375) yılında vebadan öldü. 


Kaynakların fakih olarak da tanıttığı İbn Ebü Hacele vahdeti vücüd 
düşüncesine karşı çıkmış, bu düşüncenin taraftarlarından şair İbnü”l-Fârız”ı 
kasidelerinde Hz. Peygamber'in methine yer vermediği için eleştirmiştir. 
Onun kasidelerine yazdığı nazirelerde Resül-i Ekrem'i methetmiş ve 
bunları bir kitapta toplayarak 


öldükten sonra tabutuna konulmasını vasiyet etmiştir. 


İbn Ebü Hacele'nin şiirlerinin çoğu na”t tarzında olmakla birlikte methiye, 
gazel, hiciv türü şiirleri de vardır. 7000 beyit tutarındaki yedi urcücesiyle 
771 (1369) yılında cereyan eden İskenderiye Savaşı'na dair kasideleri 
önemli manzumelerindendir. Hariri'yi taklit ederek sanatlı nesirle kaleme 
aldığı makâmeleri ve edebi mektupları da bulunan İbn Ebü Hacele dil, 
edebiyat, fıkıh, hadis, tarih ve aşk gibi değişik alanlarda sekseni aşkın eser 
yazmıştır. 


Eserleri. İbn Ebü Hacele'nin günümüze ulaşan eserleri şunlardır: 1. 
Sükkerdânü”s-Sultân el-Melikü”'n-Nâşır. Sâhibü's-Sükkerdân olarak da 


anılan Memlüklü Sultanı el-Melikü'n-Nâsır'a takdim edilen eser 757 (1356) 
yılında yazılmış olup sultanın biyografisi ve menkıbeleriyle Mısır 
tarihinden bahseder. İlk defa Bulak”ta basılmış (1288), daha sonra Kahire 
(1314, 1317, 1377) ve Beyrut'ta (1399) çeşitli baskıları yapılmıştır. Eser 
Türkçe'ye de tercüme edilmiştir (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, 
nr. 6258; Nuruosmaniye Ktp., nr. 3940). 2. et-Târı? “ale's-Sükkerdân. Bir 
önceki eserin zeyli olup beş bölümden meydana gelir (Brockelmann, GAL, 
II, 14). 3. Divânü'ş-şabâbe. Aşka ve âşıklara, özellikle ilâhi ve platonik 
aşka dair mensur ve manzum parçalardan meydana gelen eserin başlıca 
kaynakları İbnü”l-A “rabi'nin (Ebü Abdullah Muhammed b. Ziyâd) 
Divânü”1-“ âşıkin'i, İbn Dâvüd ez-Zâhiri”nin Kitâbü”z-Zühre'si, Nevkâti”nin 
Tuhfetü”z-zırâf”ı ve İbn Hazm'ın Tavku”l-hamâme”sidir. el-Melikü”n- 
Nâsır'a takdim edilen ve otuz bölümden oluşan eserde yer alan düşüncelere 
vahdeti vücüd taraftarları karşı çıkmıştır. Birkaç ihtisarı zamanımıza intikal 
etmiş olan eser (a.g.e., a.y.; Suppl., II, 6) Kahire (1279, 1291, 1305) ve 
Beyrut'ta (1972, 1984) basılmıştır. Eserin ilmi neşri Muhammed Zağlül 
Sellâm tarafından gerçekleştirilmiş (İskenderiye 1987), ayrıca Muhammed 
İbrâhim ed-Desüki tarafından da yayımlanmıştır (Kahire 1414/1994), 4. 
Mağnâtisü”d-dürri'n-nefis. Mukaddimesinde yazarın hayatı ve bazı 
eserlerine dair bilgiler yer almaktadır (Kahire 1305). 5. Ünmüzecü”l-kıtâl fi 
naklı”l-“uvâl. Satranç oyununa dair bir makâme olup Züheyr Ahmed el- 
Kaysi tarafından yayımlanmıştır (Bağdad 1401/1980). 6. Sülvetü'l-hazin fi 
mevti'İ-benin. Dünyevi felâketleri ve özellikle evlât acısını tadanları teselli 
etmek için kaleme alınmış olan eseri Muhaymir Sâlih neşretmiştir (Amman, 
ts.). 7. Civârü'l-ahyâr fi dârı”I-karâr. Kahire'de kabri ve camisi bulunan 
sahâbi Ukbe b. Nâfi'in menkıbelerine dair olan eser yirmi bölümden oluşur. 


İbn Ebü Hacele'nin diğer bazı eserleri de şunlardır: Divânü İbn Ebi Hacele, 
Mücteba”l-üdebâ”, Hâtıbü'l-leyl, Mantıku”t-tayr, et-Tıbbü”l-mesnün fi 
def't-tâ'ün, Def'u'n-nıkme fi”ş-şalât “alâ nebiyyı'r-rahme, 
Dürerü(Devrü)'z-zamân fi tahnı'l-cüllübân, et-Tezkir bi'l-mevt ve sükne”|- 
kubür ve'l-hurüc minhâ ve”'n-nüşür, Devâvin şi'riyye (bu eserlerin yazma 
nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, II, 13-14; Suppl., II, 5-6), Sülükü”s- 
senen ilâ vaşfi's-seken (İÜ Ktp., AY, nr. 877), Şerhu Gunyeti'r-râmi ve 
gâyeti'İ-merâmi li”'l-me'âni (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 4193). 
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Rıza Kurtuluş 


İBN EBÜ HAFSA 


(bk. MERVAN b. EBÜ HAFSA). 


İBN EBÜ HATİM 

(Gael) 

Ebü Muhammed Abdurrahmân b. Muhammed b. İdris er-Râzi (6. 327/938) 
el-Cerh ve't-ta'dil adlı eseriyle tanınan hadis hâfızı, müfessir ve fakih. 


240'ta (854) Rey'de doğdu. Babası Rey'deki Derbühanzale'de oturduğu 
için Hanzali diye anıldı. Dedeleri Hanzale b. Temim oğullarının mevlâsı 
olduğundan Temimi ve Hanzali nisbeleriyle anıldığı da söylenir. “Emirü”|l- 
mü'minin fil-hadis” unvanına sahip muhaddislerden biri olan babası Ebü 
Hâtım'ın teşvikiyle Rey'in seçkin kıraat âlimi Fazl b. Şâzân'dan Kur'an 
öğrendi. Rey'de hıfzını tamamladıktan sonra babasından ve Ebü Zür'a er- 
Râzi”den hadis tahsil etmeye başladı. Bir muhaddis olan amcası İbrâhim b. 
İdris'in ve babasının dayısı İsmâil b. Yezid'in ilmi şahsiyetinin 
teşekkülünde önemli katkısı oldu. 254'te (868) Muhammed b. Ebü's- 
Sele'den hadis yazdığını söylemesi (el-Cerh ve't-ta“dil, VII, 214) onun 
erken yaşta hadis tahsiline başladığını göstermektedir. 255'te (869) babası 
ıle, 260 (874) yılında da hocası Muhammed b. Hammâd er-Râzi et-Tahrâni 
ile hacca gitti. 262'de (876) Şam ve Mısır'a, 264”te (878) İsfahan'a ilmi 
seyahatler yaptı. Küfe, Basra ve Hicaz gibi ilim merkezlerini dolaştı. Eşec 
el-Kindi, Hasan b. Arafe, Muhammed b. Abdülmelik b. Zencüye, Haccâc b. 
Şâir, Müslim b. Haccâc, Ebü Zür'a ed-Dımaşki, İbn Ebü Âsım, İbn Vâre ve 
Ali b. Hüseyin b. Cüneyd onun hocalarından bazılarıdır. Talebeleri arasında 
İbrâhim b. Muhammed en-Nasrâbâdi, Ebü”ş-Şeyh, Hüseynek diye anılan 
Hüseyın b. Ali et-Temimi, Yüsuf b. Kâsım el-Miyâneci, Hâkim el-Kebir, 
Ebü”l-Fazl el-Hemedâni, Ali b. Muhammed el-Kassâr ve Ebü Hâtim İbn 
Hibbân gibi önemli kişiler vardır. 


Râvilerin ve rivayetlerin tenkidi anlamında “nakd” kelimesini eserlerinde 
ilk kullanan âlim olan İbn Ebü Hâtim tefsir, hadis, fıkıh, usul, kelâm, 
menâkıb, zühd, özellikle de cerh ve ta'dil ile ricâl alanlarında eserler 
vermiş, aynı zamanda Hz. Peygamber'in sünnetinin Rey'de yayılıp 
yerleşmesini sağlamıştır. Zehebi İbn Ebü Hatim''in İslâmi ilimlerde otorite 


olduğunu, hadis ilimlerinde en üstün mertebe sayılan şeyhülislâmlık 
mevkiinde bulunduğunu, mütehassıs bir tenkitçi kabul edildiğini 
söylemekte, ayrıca Ebü'l-Fazl Ahmed b. Ali el-Bikendi es-Süleymâni'nin 


onun Hz. Ali'yi Osman'a üstün tuttuğunu ileri sürmekle haksızlık ettiğini 
belirtmektedir (Tezkiretü”l-huffâz, II, 830; a.mlf., Mizânü'1-i“tıdâl, TI, 
588). 


Babası ve babasının arkadaşı muhaddis Ebü Züra er-Râzi gibi İbn Ebü 
Hâtim de ıtıkadda ehl-i hadis yolunu ve Ehi-i sünnet görüşünü 
benimsemiştir. Fıkıhta Ahmed b. Hanbel'in mezhebine tâbi olmuş, nasların 
zâhiri mânasını te'vilden kaçınmıştır. Ehl-i hadise mensup olmasına rağmen 
babası gibi Hz. Alı"yı Hz. Osman'dan üstün görmesi sebebiyle Şia yanlısı 
diye itham edilmiştir (İbn Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, IX, 33-34; Rifat Fevzi 
Abdülmuttalib, s. 104-105; DİA, X, 150). Ancak bu iddiayı ortaya atan 
Mesleme b. Kâsım el-Endelüsi zayıf bir râvi kabul edildiği, öte yandan Ebü 
Hâtim ile İbn Ebü Hâtim''in ehl-i hadis düşüncesini benimsedikleri bilindiği 
için bu iddia fazla rağbet görmemiştir. 


İbn Ebü Hâtim, sadece muhaddis değil aynı zamanda fakih olduğu için 
zaman zaman hadislerden hüküm çıkarmış veya fıkhi ictihadlarda 
bulunmuştur (Rifat Fevzi Abdülmuttalib, s. 123-126). Ayrıca şiir ve 
edebiyat alanındaki derin bilgisi sebebiyle eserlerinde yeri geldikçe şiirlere 
de yer vermiştir. İbn Ebü Hâtim tahsil etmediği tek ilmin kelâm olduğunu 
söylemektedir (a.g.e., s. 128). Zâhid kişiliğiyle tanınan ve bu yönüyle 
babası tarafından da takdir edildiği belirtilen İbn Ebü Hâtim Muharrem 
327'de (Kasım 938) Rey'de vefat etti. 


Eserleri. 1. el-Cerh ve”t-ta“dil*. Hadis râvilerinin tenkidine dair olup 
konusunda yazılan ilk kitaplardan biridir. 16.040 râvi hakkında bilgi veren 
eseri Abdurrahman b. Yahyâ el-Muallimi yayımlamıştır (1-1X, Haydarâbâd 
1360-1373/1941-1953). Muhammed Said b. Besyüni Zağlül Fihrisü”l-Cerh 
ve't-ta“dil (Beyrut 1988) adlı çalışmasıyla kitabın kullanımını 
kolaylaştırmış, Ebü Muhammed Fâlih eş-Şibli de eser üzerinde el- 
Müstahrec min Kitâbı”1-Cerh ve't-ta'dil min ahvâlı”'r-ricâl mimmâ verede fi 
gayri mezânnih (Kahire 1413) adlı bir çalışma yapmıştır. 2. Takdimetü”!- 
ma'rife lı-Kitâbi”l-Cerh ve't-ta'dil. Hadis tenkidinin savunulduğu önemli 


bir çalışma olan eserde (Haydarâbâd 1371/1952) İbn Ebü Hâtim öncelikle 
sünnet ve eseri bilen fakih âlimler, ilelü”l-hadis ve ricâl tenkidinde otorite 
olan hadis hâfızları, insanların kendilerinden hadis öğrenmeye çalıştıkları 
dürüst ve mütevâzi âlimlerin bu alandaki önemi üzerinde durmuştur. Eerik 
Nael Dickinson, The Development of Farly Muslim Hadıth Criticism: The 
Tagdıma of Ibn Abı Hâtim al-Râzı adlı doktora çalışmasında eseri hadis 
tenkidi yönünden tahlil etmiştir (“Tez Özetleri” (trc. F. Mehveş Kayani), 
İslâmi Sosyal Bilimler Dergisi, 11/2 (1415/1994), s. 149-150). 3. “İlelü”l- 
hadis (el- İlel fi”1-hadis, Kitâbü'l- İlel ve beyânü mâ vaka'a mine”l-hata 'i 
ve'I-halel fi ba“ Zi turuki”l-ehâdisi”I-merviyye fis-sünneti'n-nebeviyye). 
Fıkıh konularına göre tasnif edilen eser, iki ciltte 2840 hadisi ve Ebü Zür'a 
er-Râzi ile Ebü Hâtim er-Râzi'nin bu hadisler hakkındaki görüş ve 
düşüncelerini kaydetmekte olup Muhibbüddin el-Hatib (1-11, Bağdad 1971; 
I-H, Kahire 1343-1344/1924-1925; I-TI, Beyrut 1405/1985) ve üzerinde bir 
doktora çalışması yapan (1414/1993, Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd 
el-İslâmiyye, Külliyetü usüli'd-din) Abdullah b. Abdülmuhsin et-Tüveyciri 
(Riyad 1414/1993) tarafından yayımlanmıştır. Yüsuf el-Mar'aşli'nin 
Fehârisü “İleli”1-hadis (Beyrut 1406/1986), Ebü Muhammed Fâlih eş- 
Şibli'nin el-Müstahrec min Kitâbi”1-“ İlel li”bni Ebi Hâtim fi”l-cerh ve”t- 
ta'dil (Kahire 1413) adlı çalışmaları da önemlidir. 4. Beyânü hata 1 
Muhammed b. İsmâil el-Buhâri fi Târihih. Müellif, et-Târihu”l-kebir'in 
Ebü Zür'a er-Râzi ve babası tarafından tashih edilen nüshasını görmüş, bu 
nüshada müstensihlerden kaynaklanan hataların bulunduğu tesbit edilmiştir. 
Buhâri'nin et-Târihu”l-kebir'i üç defa gözden geçirdiği bilinmekte, İbn Ebü 
Hâtim'ın işaret ettiği bazı hatalar, mevcut et-Târihu”l-kebir nüshalarında 
görülmemektedir. Hata olarak ileri sürülen bazı hususların ictihad farkından 
ileri geldiğine, bazılarının da Buhâri tarafından tashih edilmemiş hatalı 
nüshalardan kaynaklandığına göre (Riftat Fevzi Abdülmuttalib, s. 255-258) 
esere yöneltilen tenkitlerin büyük kısmı önemini yitirmektedir. Eseri, 
Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde bulunan (IlI. Ahmed, nr. 624) tek 
yazma nüshasını esas alarak Abdurrahman b. Yahyâ el-Muallimi 
yayımlamıştır (Haydarâbâd 1380). 5. el-Merâsil. İbn Ebü Hâtim'in en 
önemli kitaplarından biri sayılan eserde 492 (bazı baskılarda 476) râvı ve 
1000'e yakın mürsel rivayet ele alınmaktadır. Bu eserde mürsel terimi, 
tâbiinin sahâbeyi atlayarak Hz. Peygamber'den rivayette bulunması 
anlamında kullanılmamış, ona, bir râvinin çağdaşı olmadığı bir kimseden 
rivayette bulunması şeklinde daha geniş bir anlam verilmiş ve el-Merâsil”de 


bu şartları taşıyan kimselerin mürselleri incelenmiştir. Eser Zeynelâbidin el- 
Bihâri (Haydarâbâd 1321/1903 (taşbaskıf), 1341'de (1923) Haydarâbâd'da 
yapılan neşri esas alınarak Subhi es-Sâmerrâi (Bağdad 1387/1967), 
Şükrullah b. Nimetullah el-Kücâni (Beyrut-Dımaşk 1397/1977, 
1402/1982) ve Ahmed İsâm el-Kâtib (Beyrut 1403/1983) tarafından 
neşredilmiştir. 6. Tefsirü'l-Kur'?âni”l-“azim. Tam adı Tefsirü'l-Kur'ânı'|l- 
“azim müsneden “anı'r-Resül ve'ş-şahâbe ve't-tâbi'in olan eserde 19.540 
güvenilir rivayet bir araya getirilmektedir. Müellif, Hz. Peygamber'in 
tefsire dair bir açıklamasının bulunduğu yerde sadece onu almış, diğer 
âyetlerde ise varsa sahâbeden birinin, yoksa bir tâbiin müfessirinin tefsirine 
yer vermiştir. Birçok tefsire kaynaklık eden eser üzerinde Câmiatü Ümmi”|- 
kurâ'da cüzler veya süreler halinde doktora ve yüksek lisans çalışmaları 
yapılmış ve bu çalışmaların bir kısmı neşredilmiştir. Eseri tam olarak Es'ad 
Muhammed et-Tayyib on cilt halinde yayımlamıştır (Mekke 1417/1997). 
İyâde b. Eyyüb el-Kübeysi bir makalesinde (bk. bibl.) eseri tanıtmıştır. 7. 
Âdâbü”ş-Şâfi“i ve menâkıbüh. İmam Şâfii'nin hayatı ve faziletine dair 
kitapların ilki ve en güvenilir olanıdır. Eserde Şâfii'nin istinbat ettiği bazı 
nâdir hükümlere de yer verilmiştir. Menâkıbü”ş-Şâfi“i adıyla da anılan eser 
Zâhid Kevseri'nin tashihi ve Abdülgani Abdülhâlik'ın tahkikiyle 
yayımlanmıştır (Kahire 1372/1953, 1413/1993; Beyrut 1979, 1981 (ofset)). 
8. Zühdü's-semâniye mine't-tâbı'in. Alkame b. Mersed'in (6. 120/738) 
yazdığı ve İbn Ebü Hâtim'in rivayet edip günümüze gelmesini sağladığı 
eser, zâhidliğiyle tanınan sekiz tâbiinin (Âmir b. Abdullah, Rebi* b. 
Huseym, Ebü Müslim el-Havlâni, Esved b. Yezid, Mesrük b. Ecda', Hasan-ı 
Basri, Üveys el-Karani, Herim b. Hayyân) hayatı hakkında bilgi vermekte 
olup Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'deki tek nüshası (Mecmua, nr. 11, vr. 160a- 
166a) esas alınarak Abdurrahman b. Abdülcebbâr el-Feryevâi tarafından 
yayımlanmıştır (Medine 1404/1984, 1408). 9. Aşlü's-sünne ve 1“ tikâdü”'d- 
din. Babasına ve Ebü Zür'a er-Râzi'ye sorduğu soruları ve bunların 
cevaplarını ihtiva etmektedir. Dârü”l-kütübi?z-Zâhiriyye'de bulunan eserin 
(Mecmua, nr. 11, vr. 166a-169a) aynı kütüphanede kayıtlı (nr. 63) mecmua 
içindeki bir nüshasından da söz edilmektedir (Muhammed Aziz, XV (14021, 
s. 7) es-Sünne adıyla müellife nisbet edilen eser de (İbn Ebü Ya'lâ, IL, 55) 
muhtemelen bu kitaptır. 10. Hadis. İbn Ebü Hâtim'in rivayet ettiği 
hadislerden oluşan eserin bir nüshası Dârü'l-kütübi'z-Zâhiriyye'de 
kayıtlıdır (Mecmua, nr. 41/8, vr. 103a-109b). 11. er-Red “ale'l-Cehmiyye. 


Zehebi bunun hacimli bir eser olduğunu, ondan iktibasta bulunduğunu 
belirtmektedir (A“lâmü'n-nübelâ?, XIII, 264). 12. Fezâilü”l-İmâm 
(imâmünâ) Ahmed (Menâkıbü|FazlüP'l-İmâm Ahmed). Zehebi el-“Ulüv 
WWl-aliyyı”I-gaffâr'ında bu eserden de iktibaslarda bulunmuştur (s. 130). 


İbn Ebü Hâtim'in kaynaklarda zikredilen diğer eserleri de şunlardır: el- 
Fevâ'idü”l-kebir (kübrâ), Fezâilü ehli”l-beyt, Fezâ ilü Kazvin, Fevâ 'iıdü'r- 
Râziyyin (Fevâ'idü ehli'r-Rey), Fevâ'idü”z-zâirin, Kitâbü Mekke, el- 
Künâ, el-Müsned (çok hacimli olduğu belirtilmektedir), Sevâbü'l-a“ mâl. 
Bunların dışında bazı kaynaklarda İbn Ebü Hâtim'e nisbet edilen kitaplar 
bulunduğu gibi İbn Ebü Hâtim'in talebelerinden Ebü”l-Hasan Ali b. 
İbrâhim er-Râzi'nin hocasının biyografisine dair bir eser yazdığı 
belirtilmiştir (Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ?, XII, 263; a.mif., Târihu”l-İslâm, 
s. 207-208). Rifat Fevzi Abdülmuttalib, İbn Ebi Hâtim er-Râzi ve eseruhü 
fi ulümi'l-hadis adıyla bir eser kaleme almıştır (Kahire 1415/1994). 
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Raşit Küçük 


İBN EBÜ HAYSEME 


AR çi vel) 
Ebü Bekr Ahmed b. Ebi Hayseme Züheyr b. Harb en-Nesâi (6. 279/892-93) 
Hadis hâfızı, fıkıh, tarih ve ensâb âlimi. 


1859'te (801) Bağdat'ta dünyaya geldi. 205'te (820) doğduğu da 
söylenmektedir (İbn Hacer, I, 174). Horasan'ın Nesâ beldesinden geldiği 
bilinen ailesinin Türk asıllı olduğu tahmin edilmektedir (bk. EBÜ 
HAYSEME, Züheyr b. Harb). Bağdat'ta büyüdü ve ilk derslerini 
babasından aldı. Babası onu küçük yaştan itibaren Yezid b. Hârün gibi 
dönemin önde gelen âlimlerinin derslerine götürdü. Yahyâ b. Main ile 
Ahmed b. Hanbel'den hadis, Mus'ab b. Abdullah ez-Zübeyri'den nesep 
ilmi, Medâini'den tarih, İbn Sellâm el-Cumahi'den edebiyat okudu. Ayrıca 
Ebü Nuaym Fazl b. Dükeyn, Mansür b. Seleme el-Huzâi, Müsâ b. Dâvüd 
ed-Dabbi, Ebü Seleme et-Tebüzeki, Affân b. Müslim, Halef b. Hişâm, Alı b. 
Ca'd ve diğerlerinden hadis dinledi. Bunlar arasında en çok Yahyâ b. 
Main'den hadis rivayet etti. Kendisinden de başta oğlu hadis hâfızı Ebü 
Abdullah Muhammed olmak üzere Kâsım b. Asbağ, İbn Ebü Dâvüd, 
Muhammed b. Ahmed el-Hakimi, İsmâil b. Muhammed es-Saffâr, 
Muhammed b. Mahled ve Ebü”l-Kâsım el-Begavi gibi kişiler rivayette 
bulundular. Fıkıh, tarih, nesep, şiir ve edebiyat alanlarında önemli bir yere 
sahip olan İbn Ebü Hayseme'nin hadis rivayetindeki güvenilirliği 
konusunda muhaddisler ittifak etmiş, Dârekutni ve Hatib el-Bağdâdi onu 
sika olarak vasıflandırmış, tabakat kitaplarında râviler hakkındaki 
görüşlerine yer verilmiştir. Bazı kaynaklarda İbn Ebü Hayseme'nin 
müstakil bir fıkhi mezhebi olduğu ve kendisine Kaderiyyecilik isnat edildiği 
belirtilmişse de (Yâküt, III, 37; İbn Hacer, 1, 174) bu konuda yeterli bilgi 
bulunmamaktadır. İbn Ebü Hayseme Cemâziyelevvel veya Şevval 279”da 
(Ağustos 892 veya Ocak 893) Bağdat'ta vefat etti. 


Eserleri. 1. et-Târihu”l-kebir. Zengin bir muhtevaya sahip olduğu, sonraki 
müelliflerin çokça faydalandığı bilinen eser büyük boy on iki cilt olup 


(Kettâni, s. 262) Hatib el-Bağdâdi, konusunda bu eserden daha faydalı bir 
kitap görmediğini söylemektedir. İbn Ebü Hayseme, oğlu Muhammed'den 
de yardım görerek yazdığı ve râvileri cerh ve ta'dil ettiği bu eserini bütün 
halinde rivayet etmeye özen göstermiş, pek çok kimseye onu rivayet etme 
izni vermiştir. Ebü'l-Kasım el-Begavi eseri müellifinden semâ yoluyla 
almış, Endülüslü muhaddis İbn Hubeyş tarafından tamamının veya büyük 
bir kısmının ezberlendiği ifade edilmiştir (EI2 |İng.|, II, 803). Eserin çok 
eski bir nüshasından bazı parçalar Medine'de Mahmüdiye (Usülü”i-hadis, 
nr. 26) ve Fas'taki Karaviyyin (nr. 244, 8 ve 9. kısımlara ait 10 varak; ayrıca 
bk. Şâkir Mustafa, I, 223) kütüphanelerinde bulunmaktadır. 2. Târihu 
ruvâtı'I-hadis. Kâtib Çelebi bu eserin Buhâri'nin et-Târih'ine benzediğini 
kaydetmektedir. 3. Kitâbü Ahbârı'ş-şu'arâ?. Günümüze gelip gelmediği 
bilinmeyen eser Merzübâni'nin el-Müveşşah'ının önemli kaynaklarından 
biridir. İbn Ebü Hayseme'nin Kitâbü”l-İ“râb (A“râb), Kitâbü”l-Bir, Kitâbü”|- 
Müntemin, Veşâya”l-“ulemâ? “inde'I-mevt adlarında başka eserleri 
bulunduğu da zikredilmiştir. 
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Abdullah Aydınlı 


İBN EBÜ HUZEYFE 


(bk. MUHAMMED b. EBÜ HUZEYFE). 


İBN EBÜ HÜREYRE 

(GA ei al) 

Ebü Ali Hasen b. el-Hüseyn b. Ebi Hüreyre el-Bağdâdi (6. 345/956) 
Şâfii fakihi. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Çok sayıda hocadan ders aldığı rivayet 
edilmekle birlikte kaynaklarda bunlardan sadece Ebü İshak el-Mervezi ile 
Ibn Süreyce'in 


adı zikredilmektedir. İbn Ebü Hüreyre, Ebü İshak el-Mervezi ile birlikte 
yaptığı kısa bir Mısır seyahati dışında Bağdat'ta yaşadı ve burada Şâfii fıkhı 
okuttu, kadılık yaptı. Talebeleri arasında Dârekutni, el-Müstedrek sahibi 
Hâkim en-Nisâbüri ve Ebü Ali et-Taberi gibi meşhur âlimler bulunmaktadır. 


Yaşadığı devirde Şâfii fakihlerinin önde gelenleri arasında yer alan İbn Ebü 
Hüreyre'nin bazı meselelerde İmam Şâfit'ye ve diğer mezhep ulemâsına 
muhalif görüşleri bulunmasından (meselâ bk. Sübki, IlI, 256-263) müctehid 
bir âlim olduğu anlaşılmaktadır. Çeşitli görüşleri Mâverdi'nin el-Hâvi”1- 
kebir'i başta olmak üzere Şâfii fıkıh kitaplarında yer almıştır. Hem halkın 
hem de idarecilerin büyük saygı duyduğu İbn Ebü Hüreyre 345 yılı 
Recebinde (Ekim 956) Bağdat'ta vefat etti. 


Eserleri. 1. Şerhu Muhtaşarı”I-Müzeni. Şâfii fıkhına dair el-Muhtaşar adlı 
eserin şerhi olup öğrencisi Ebü Ali et-Taberi bu esere bir ta'lik yazmıştır. 
Kaynaklar Müzeni'nin bu eserine İbn Ebü Hüreyre'nin biri muhtasar, diğeri 
mufassal olmak üzere iki ayrı şerh yazdığını kaydetmektedir. 2. el-Mesâ “il. 
Şâfüi fıkhıyla ilgilidir. Ayrıca İbnü”n-Nedim müellife et-Ta“lik fi”1-fıkh ve”1- 
mesâ ıl adlı bir eser daha nisbet etmekte ise de (el-Fihrist, s. 302) bunların 
günümüze ulaşıp ulaşmadığı tesbit edilememiştir. 
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Saffet Köse 
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IBN EBU ISHAK 

(30 si öl) 

Abdullâh b. Ebi İshâk Zeyd b. Hâris ez-Ziyâdi el-Hadrami (6. 117/735) 


Basra dil mektebinin kurucularından. 


29 (650) yılında doğdu. Mevâliden bir ailenin çocuğudur. Babası Zeyd b. 
Hâris Ebü İshak künyesiyle anıldığı için oğluna İbn Ebü İshak künyesi 
verilmiştir. İbn Ebü İshak tahsilini Basra'da yaptı. Meymün el-Akrân'dan 
nahiv, Yahyâ b. Ya'mer ve Nasr b. Âsım el-Leysi”den kıraat dersleri aldı. 
Naklettiği bir rivayet sebebiyle Ebü Harb b. Ebü'l-Esved'in de talebesi 
olduğu sanılmaktadır (Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, XII, 299). Meşhur âlim İbn 
Sirin'in hadis okuttuğu mescidde İbn Ebü İshak'ın nahiv dersi verdiği, İbn 
Sirin nahivcilerden hoşlanmadığı için aralarında bazı tartışmalar meydana 
geldiği kaydedilmektedir. Yünus b. Habib, İsâ b. Ömer es-Sekafi, yedi 
kıraat imamından Ebü Amr b. Alâ ve Ahfeş el-Ekber gibi tanınmış 
âlimlerin hocası olan İbn Ebü İshak Basra'da vefat etti. Kurrâdan Ya*küb 
el-Hadrami onun yeğenidir. 


İbn Ebü İshak, öğrencisi İsâ b. Ömer es-Sekafi ile birlikte şiirlerindeki dil 
hataları yüzünden eski Arap şairlerini eleştirmişler (Sirâfi, s. 45; Ebü Bekir 
ez-Zübeydi, s. 32), meşhur şair Ferezdak bile onların eleştirilerine muhatap 
olmaktan kurtulamamıştır. Bunun üzerine Ferezdak, İbn Ebü İshak'ın 
mensup olduğu Hadramiler'in bir zamanlar Beni Abdüşems'in mevlâsı 
olmasını kastederek bir beytinde onu “kölelerin kölesi” (mevlâ mevâliyâ) 
diye hicvedince İbn Ebü İshak Ferezdak?ın bu beyitte de hata yaptığını, 
kıyasa ve gramer kuralına göre “mevlâ mevâlın” demesi gerektiğini 
söyleyip Ferezdak'ı susturmuştu. 


Kıyası nahivde ilk uygulayanlardan olan İbn Ebü İshak'ın nahiv ilmi 
tarihinde önemli bir yeri vardır. Yünus b. Habib onun nahivde bir zirve 
olduğunu söyler (Ebü Bekir ez-Zübeydi, s. 31-32). Ebü Ubeyde Ma'mer b. 
Müsennâ'ya göre ise Ebü'l-Esved ed-Düeli ve Meymün el-Akrân'la birlikte 


nahiv ilmini kuran üç kişiden biridir (Ebü t-Tayyib el-Lugavi, s. 13; Sirâfi, 
s. 43). Öğrencisi Yünus b. Habib'e nahvi sistemli, düzenli ve kullanılabilir 
kurallar halinde toplamasını tavsiye eden İbn Ebü İshak (Ebü Bekir ez- 
Zübeydi, s. 32), nahvin diğer lisâni ilimlerden ayrılarak müstakil bir ilim 
haline gelmesinde de büyük pay sahibidir. Kaynaklarda hemzeyle ilgili 
olarak tutturduğu notların bir kitap haline getirildiği kaydedilmektedir 
(Ebü 't-Tayyib el-Lugavi, s. 12). Kendisinden meşhur kurrânın kıraatlerine 
muhalif kıraat rivayetleri de nakledilmiştir. 


Süreyyâ Abdullah İdris, “Abdullah b. Ebi İshâk el-Hadrami hayâtühü ve 
ârâ ühü adıyla bir yüksek lisans çalışması yapmıştır (1401/1981, 
Ümmülkurâ Üniversitesi (Mekke). 
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Hulüsi Kılıç 


İBN EBÜ LEYLÂ, Abdurrahman 


(Hİ si öl üa ll ve) 
Ebü İsâ Abdurrahmân b. Ebi Leylâ Yesâr b. Bilâl el-Ensâri (6. 83/702) 
Hadis, fıkıh ve kıraat âlimi, tâbii. 


17 (638) veya 18 (639) yılında Medine'de doğdu (Tirmizi, “Tefsirü”I- 
Kur'ân”, 12). Hz. Ebü Bekir devrinde doğduğuna dair rivayet zayıftır. 
Resül-i Ekrem'le birçok savaşa katıldığı bilinen babası Ebü Leylâ Evs 
kabilesine mensup olup adının Yesâr, Bilâl veya Dâvüd olduğu, Sıffin'de 
öldüğü söylenmiş, rivayetleri hadis kitaplarında yer almıştır (Müsned, IV, 
347-348; Wensinck, el-Mu“cem, VII, 236). Tanınmış bir fakih ve kadı olan 
oğlu Muhammed de İbn Ebü Leylâ diye anıldığı için sonraki kaynaklarda 
kendisi İbn Ebü Leylâ el-Ekber şeklinde kaydedilmiştir. 


İbn Ebü Leylâ, daha sonra babasıyla birlikte Medine'den göç ederek 
Küfe'ye yerleşti. Ensardan 120 sahâbi ile görüşüp (Fesevi, II, 817) onların 
çoğundan hadis öğrendi. Hocaları arasında Hz. Ali, Abdullah b. Mes'üd, 
Sehl b. Huneyf, Enes b. Mâlik, Berâ b. Âzib, Ebü Said el-Hudri, Sa'd b. 
Ebü Vakkâs, Bilâl-i Habeşi, Ebü Zer el-Gıfâri, İbn Abbas, İbn Ömer, Ebü 
Eyyüb el-Ensâri ve Ebü”d-Derdâ gibi sahâbiler vardır. Kendisinden oğlu İsâ 
ile torunu Abdullah b. İsâ, Alkame b. Mersed, Atâ b. Sâib, Mücâhid b. 
Cebr, A'meş, Şa'bi, Muhammed b. Sirin, Sâbit el-Bünâni gibi âlimler hadis 
rivayet ettiler. İbn Ebü Leylâ'nın Hz. Ömer, Hz. Osman, Muâz b. Cebel 


ve Mikdâd b. Amr'dan hadis dinleyip dinlemediği tartışmalıdır. Yahyâ b. 
Main ve İcli gibi bazı münekkitler onu sika olarak değerlendirmekle 
beraber bazıları, sözü edilen bu dört sahâbiden hadis dinleyip dinlemediği 
hususundaki tartışmalar sebebiyle kendisini “lâ be'se bih” tabiriyle ta'dil 
veya “leyyinü”l-hadis” tabiriyle cerhetmişlerdir. İbn Ebü Leylâ ile oğlu 
Muhammed'i birbirine karıştırarak Muhammed'in rivayetleri hakkındaki 
bazı tenkitleri ona nisbet edenler de olmuştur (Abdüssettâr eş-Şeyh, III, 


510-514). Rivayetleri Kütüb-i Sitte'de yer alan İbn Ebü Leylâ'nın hadisleri 


müzakere etmeye büyük önem verdiği bilinmektedir. 


Kıraat ilmi açısından da önemli bir konuma sahip olan İbn Ebü Leylâ bu 
ilmi arz yoluyla Hz. Ali'den almış, sika bir râvi olan oğlu İsâ aynı usulle 
kendisinden aldığı kıraati kardeşi Muhammed'e öğretmiş, Muhammed de 
yine arz yoluyla yedi kıraat imamından biri olan Hamza b. Habib'e kıraat 
icâzeti vermiştir (DİA, XV, 511). 


Biri Hz. Ali ile birlikte olmak üzere iki defa Medâin'e giden İbn Ebü Leylâ 
Cemel, Sıffin ve Nehrevan savaşlarında Ali'nin yanında yer almış, Cemel 
Vak'ası”nda Hz. Ali'nin bayrağını taşımıştır. Bununla birlikte Hz. Osman 
taraftarlarıyla da iyi münasebetler kurmuş (Hatib, X, 201), Muâviye'ye elçi 
olarak gönderilmiştir. Haccâc b. Yüsuf zamanında kısa bir süre Küfe 
kadılığı yapan İbn Ebü Leylâ, Hz. Ali ile taraftarlarına kötü söz söylemesi 
için Haccâc'ın yaptığı baskıya ve işkencelere rağmen istenileni 
yapmamıştır. 


82 (701) yılında Abdurrahman İbnü”l-Eş'as Haccâc'a savaş açtığında 
birçok kurrâ ve âlim gibi İbn Ebü Leylâ da İbnü”l-Eş'as'ın yanında yer aldı 
ve Deyrülcemâcim”de yapılan savaş öncesinde askerleri teşvik için çeşitli 
konuşmalar yaptı (Halife b. Hayyât, s. 287; Taberi, VI, 357). Tarihçilerin 
çoğuna göre İbn Ebü Leylâ bu savaşta veya daha sonra yine İbnü”l-Eş*âs ile 
Haccâc arasında meydana gelen bir başka savaşta öldürüldü. 80-81 (699- 
700) yıllarında Basra'da veya Düceyl”'de yahut Fırat nehrinde atından 
düşerek öldüğü de zikredilmiştir. 


Tâbiin neslinin ileri gelenlerinden zâhid bir kişi olan İbn Ebü Leylâ'nın 
evinde birçok mushaf nüshası bulunurdu. Sahâbilerin bile kendisinden hadis 
dinlediği önemli bir şahsiyet (İbn Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, VI, 261), fıkıh 
alanında da ihtisas sahibi bir âlimdi. 
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Abdullah Aydınlı 


İBN EBÜ LEYLÂ, Muhammed b. 
Abdurrahman 


(003 ve öp dana çi vel) 


Ebü Abdirrahmân Muhammed b. Abdirrahmân b. Ebi Leylâ el-Ensâri el- 
Küfi (6. 148/765) 


Küfe kadısı, mutlak müctehid, muhaddis. 


74 (693) yılında doğdu. Sahâbeden olan dedesi Ebü Leylâ Yesâr (Dâvüd) b. 
Bilâl'e nisbetle İbn Ebü Leylâ diye tanınmıştır. Tâbiinin büyüklerinden olan 
babası Abdurrahman'ı küçük yaşta kaybetmesi sebebiyle ondan istifade 
edemedi. Şa'bi, Atıyye el-Avfi, Atâ b. Ebü Rebâh, Amr b. Mürre, Nâfi, 
Dâvüd b. Ali, ağabeyi İsâ ve A'meş gibi ilim adamlarından fıkıh, hadis ve 
kıraat tahsil etti. 


Velid b. Yezid'in hilâfeti döneminde Irakeyn ve Horasan bölgeleri valisi 
Yüsuf b. Ömer es-Sekafi tarafından Küfe kadılığına tayin edildi ve 
Abbâsiler devrinde de bu görevini sürdürdü. Kaynaklarda, vefat tarihi olan 
148 Ramazanına (Kasım 765) kadar otuz üç yıl müddetle kadılık yaptığı 
belirtilmektedir. Buna göre 115'te (733) başlamış olması gereken bu 
görevin başlangıç tarihi olarak İbnü”l-Esir 122 (740) yılını vermektedir (el- 
Kâmil, V, 249). Öğretimle de meşgul olan İbn Ebü Leylâ aralarında oğlu 
İmrân, İbn Cüreyc, Şu*be b. Haccâc, Zâide b. Kudâme, Süfyân es-Sevri, 
Ebü Yüsuf, İbn Ebü Zâide, İsâ b. Yünus es-Sebii, Ali b. Hamza el-Kisâi, 
Ali b. Müshir, Veki' b. Cerrâh, Süfyân b. Uyeyne ve Ebü Nuaym Fazl b. 
Dükeyn'in de bulunduğu birçok âlime hocalık yapmıştır. 


Fıkıh sahasındaki dirayeti başta olmak üzere İbn Ebü Leylâ'nın çeşitli 
meziyetleri Atâ b. Ebü Rebâh, İbnü”l-Mu*temir, Süfyân es-Sevri, Ebü 
Yüsuf ve Zâide b. Kudâme gibi birçok âlim tarafından dile getirilmiştir. İbn 
Ebü Leylâ davalara Küfe Mescidi'nde bakar ve hadleri de orada tatbik 
ettirirdi. Ebü Yüsuf”'un ve onun ardından Hanefi kaynaklarının bildirdiğine 


göre Ebü Hanife, İbn Ebü Leylâ'nın Küfe kadısı olarak verdiği hükümleri 
öğrencileriyle birlikte ders halkasında tartışır, gerektiğinde tenkit ederdi. Bir 
defasında Ebü Hanife'nin, İbn Ebü Leylâ'nın zina iftirasıyla ilgili bir ceza 
uygulamasında yedi yanlışını bulduğundan söz edilirse de bu tür ifadeleri 
müctehid imamlar etrafında oluşan menâkıb kültürüyle veya fakihler 
arasındakı ictihad farklılığıyla açıklamak daha doğru olur. Ebü Hanife'nin 
bu eleştirilerinden rahatsız olan İbn Ebü Leylâ'nın halifeye şikâyette 
bulunduğu ve bunun üzerine halifenin Ebü Hanife'nin fetva vermesini bir 
süre yasakladığı rivayet edilir. İbn Ebü Leylâ'nın Ebü Hanife ile çeşitli 
topluluklar önünde münazaraları da olmuştur (Serahsi, XXX, 133). İbn Ebü 
Leylâ'dan dokuz yıl ders aldıktan sonra onunla sık sık ihtilâfa düştüğü için 
derslerini terkederek Ebü Hanife'nin meclisine katılan Ebü Yüsuf, bu iki 
hocası arasındaki görüş ayrılıklarına dair İhtilâfü Ebi Hanife ve İbn Ebi 
Leylâ adlı bir eser kaleme almıştır (nşr. Ebü”l-Vefâ el-Efgâni, Kahire 1357). 


İbn Ebü Leylâ ile Sevvâr b. Abdullah el-Anberi'nin, bir dava ile ilgili 
olarak kadıların birbirlerine gönderdikleri mektupların doğruluğu 
konusunda mühür ve imza ile yetinmeyerek şahit ve belge isteyen ilk 
kadılar olduğu kaydedilmektedir (Buhâri, “Ahkâm”, 15). İbn Ebü Leylâ 
yabancılarla ilgili davalarda tercüman kullanmış, şahitlerin tezkiyesi 
üzerinde özenle durmuş, 


Râfiziler'in ve kibirlilerin şahitliğini kabul etmemiştir. İctihadlarında edille- 
i erbaanın yanı sıra ileri dönemde istihsan, istishâb, sahâbe kavli, örf, 
maslaha gibi terimlerle ifade edilip belli bir içerik kazanacak olan fıkhi 
istidlâl metot ve delillerine de sıkça başvuran (Serahsi, XXX, 146, 164) İbn 
Ebü Leylâ, bu özelliğiyle döneminde ehl-i re'yin önde gelen simalarından 
biri sayılmıştır. Ancak İbn Ebü Leylâ'nın kadılık görevi sebebiyle daha çok 
dava konusu olmuş günlük olaylarla ilgilenmesi Ebü Hanife gibi mevcut ve 
muhtemel fıkhi problemleri tartışıp bunlar etrafında bir hukuk doktrini 
oluşturmasına imkân vermemiştir. Bununla birlikte TI. (VTLL.) yüzyılda 
belirginleşen ve ileri dönemde Hanefi mezhebinin oluşumuna zemin 
hazırlayan Irak fıkhı içinde İbn Ebü Leylâ'nın ictihadları da yer alır. 


Hukukçu yönünün aksine hadisçiliği genellikle eleştirilen İbn Ebü 
Leylâ'nın rivayet ettiği hadislere itibar edilip edilmemesi konusunda hadis 
tenkitçilerinin farklı görüşleri vardır. Ancak cerhe konu olan yönü 


genellikle adâlet vasfı değil hıfz ve zabtıdır. Yahyâ b. Main, Nesâi, İbn 
Hibbân, Dârekutni, İbn Cerir et-Taberi, Ali b. Medini, Yahyâ b. Said el- 
Ensâri, Şu'be b. Haccâc, Zekeriyyâ b. Yahyâ es-Sâci, İbn Huzeyme ve Ali 
b. Hucr es-Sa'di gibi hadisçiler onun hıfz yönünden zayıf, Ebü'l-Hasan el- 
İcli ve İbnü”l-Cezeri gibileri ise sadük olduğunu söylemişlerdir. Ebü Hâtim 
de sıdk vasfı taşıdığını, fakat kadılıkla meşguliyeti sebebiyle hıfzının 
zayıfladığını belirtmektedir. Onun dünyanın en fakihi olduğunu ileri süren 
Zâlde b. Kudâme'nin bile kendisinden hadis rivayetini terkettiği, Ahmed b. 
Hanbel'in de hıfzının bozuk, hadislerinin muztarib olduğunu söyleyerek 
hadislerinden çok fıkhi görüşlerine itibar ettiği nakledilmektedir. Bazı Şii 
kaynaklarında aleyhine değerlendirmeler bulunmasına rağmen (Hânsâri, 
VT, 252) bir kısım Şii âlimleri de onu överek doğru sözlü ve güvenilir 
olduğunu belirtmişlerdir (Abbas el-Kummi, s. 203; DMBİ, II, 696). 


Kaynaklarda İbn Ebü Leylâ'ya el-Ferâ'iz (İbnü'n-Nedim, s. 285; Keşfü'z- 
zunün, 11, 1245) ve el-Firdevs (Hânsâri, VII, 253) adlı iki eser nisbet 
edilmektedir. Abdullah b. Rahil b. İvaz el-Anzi, Câmiatü İmâm Muhammed 
b. Suüd el-İslâmiyye”de İbn Ebü Leylâ'nın fıkhi görüşleri konusunda bir 
yüksek lisans çalışması yapmıştır (1402/1982). 


BİBLİYOGRAFYA 


Buhâri, “Ahkâm”, 15; a.mif., et-Târihu”l-kebir, I, 162; Tirmizi, “Tıb”, 24; 
Ebü Yüsuf, İhtilâfü Ebi Hanife ve İbn Ebi Leylâ (nşr. Ebü”l-Vefâ el-Efgâni), 
Kahire 1357, tür.yer., ayrıca bk. neşredenin girişi; a.mif., el-Harâc, s. 21-22, 
53,55, 58, 78,89, 95, 96, 104, 122, 172, 173, 175, 188, 216; Şâfü, el-Üm, 
VIL, 87-150; İbn Sa“d, et-Tabakât, VL, 358; Ahmed b. Hanbel, el- İlel 
(Koçyiğit), L, 160, 161; İcli, es-Sikât, s. 407-409; İbn Kuteybe, el-Ma' ârif 
(Ukkâşe), s. 494, 550; Nesâi, ed-Du'afâ?, s. 214; Veki', Ahbârü'l-kudât, TI, 
129-149; Nevbahti, Fıraku'ş-Şia, Necef 1355/1936, s. 7; Ukayli, ed- 
Du'afâ?, IV, 98-100; İbn Hibbân, el-Mecrühin, II, 243-246; İbn Adi, el- 
Kâmil, VI, 2191-2195; İbnü'n-Nedim, el-Fihrist, s. 285-286; Debüsi, 

Te ?'sisü”n-nazar (nşr. Mustafa Ahmed el-Kebbâni), Beyrut, ts. (Dâru İbn 
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Saffet Köse 


İBN EBÜ MERYEM 


(bk. NÜH b. EBÜ MERYEM). 


İBN EBÜ MERYEM, Nasr b. Ali 


(ile Ga yea taşa eril de) 


Ebü Abdıllâh Fahrüddin Nasr b. Ali b. Muhammed eş-Şirâzi el-Fesevi (6. 
565/1170'ten sonra) 


Nahiv ve kıraat âlimi. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Sadrülislâm lakabıyla da anılmıştır. 
Diğer kaynakların aksine İnbâhü?r-ruvât'ta (II, 344) İbn Meryem, 
Buğyetü'l-vu'ât'ta (II, 314) Ebü Meryem olarak zikredilmesi istinsah veya 
baskı hatasından kaynaklanmış olmalıdır. 


İbn Ebü Meryem'in hocaları arasında kaynaklarda sadece Tâcülkurrâ el- 
Kirmâni'nin adı zikredilmiş ve bu zattan kıraat tahsil ettiği belirtilmiştir. 
Yine kaynaklarda sadece Mükrem (Mükerrem) b. Alâ b. Nasr'ın ondan 
kıraat rivayet ettiği bildirilirse de el-Müdah adlı eserinin incelenmesinden 
Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed b. Ebü Ali, Ebü'l-Hasan Ali b. Hibetullah 
b. Muhammed, Ebü'i-Alâ Hamza b. Muhammed b. Abdülaziz b. 
Muhammed gibi kişilerin de ona talebe olduğu anlaşılmaktadır (el-Müdah, 
neşredenin girişi, I, 36). 


Şiraz hatibi olarak tanınan İbn Ebü Meryem için İbnü”l-Kıfti, “Her cuma 
hutbe okur ve hiçbir hutbeyi tekrarlamazdı” diyerek onun hitabetteki 
başarısına ve geniş kültürüne işaret etmiş, nahiv ilminde eşi bulunmadığını 
kaydetmiştir. Yâküt da İbn Ebü Meryem'i Şiraz'ın hatibi, âlimi ve edibi 
diye tanıtmış, şer'i meselelerin ve edebi müşkillerin hallinde başvurulan 
merci olduğunu söylemiştir. İbnü”l-Cezeri ise el-Müdah adlı eserini 
incelediğini, bu eserin kıraat alanında onun liyakatini gösterdiğini 
belirtmiştir. 


İbn Ebü Meryem'in vefat tarihi kesin olarak bilinmemektedir. Yâküt 565 
(1170) yılından sonra öldüğünü söylemiş, 587 (1191) yılında hayatta 
olduğu, hatta 600'den (1204) sonra vefat ettiği de ileri sürülmüştür 


(Cüneyd-ı Şirâzi, s. 407). 


Eserleri. İbn Ebü Meryem'in günümüze ulaştığı bilinen eseri el-Müdah fi 
vücühi'l-kırâ'ât ve “ilelihâ adını taşımaktadır. el-Müdah fi'I-kırâ 'âtı? s- 
semân adıyla da bilinen eserde kırâat-ı seb'aya ilâve olarak Ya'küb el- 
Hadrami'nin kıraatine de yer verilmiştir. Eser Ömer Hamdân el- 
Kübeysi”nin tahkikiyle üç cilt halinde neşredilmiştir (Cidde 1414/1993). 
Müellifin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: el-Keşf ve”|1- 
beyân fi tefsiri”I-Kur?ân (Tefsiru İbn Ebi Meryem adıyla da zikredilen 
eserin sekiz cilt olduğu belirtilmektedir); el-İfşâh fi şerhi”l-İzâh (Ebü Ali el- 
Fârisi'nin el-İzâh fi'n-nahv adlı eserinin şerhidir); el-Müntekâ fi “ileli”1- 
kırâ”ât (eserde şâz kıraatler ve illetleri ele alınmıştır); “Uyünü't-taşrif. 
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Tayyar Altıkulaç 


İBN EBÜ MÜLEYKE 
(Sa ei vel) 


Ebü Bekr Abdullâh b. Ubeydillâh b. Ebi Müleyke Züheyr et-Teymi el- 
Mekki (6. 117/735) 


Muhaddis, tâbit. 


Hz. Ali'nin hilâfeti döneminde veya daha önce Mekke'de doğdu (Zehebi, V, 
89). Ebü Muhammed künyesiyle de anılır. Sahâbi olan dedesi Ebü Müleyke 
Züheyr b. Abdullah b. Cüd'ân'a nisbetle İbn Ebü Müleyke diye şöhret 
bulmuştur. Dedesinin babası Abdullah, Hz. Ebü Bekir'in babasının 
amcazadesi olup Câhiliye devrinde mazlumları koruyan, zenginliği ve 
cömertliğiyle tanınan bir Kureyşli idi (DİA, 1, 93-94). İbn Ebü Müleyke 
kendi ifadesine göre otuz, İbn Hibbân'a göre ise seksen (Meşâhir, s. 83) 
sahâbi ile görüştü ve onlardan çok sayıda hadis rivayet etti. Hz. Âişe, 
Ümmü Seleme, Esmâ bint Ebü Bekir, Abâdile, Abdullah b. Ca'fer b. Ebü 
Tâlib, Misver b. Mahreme onun hadis rivayet ettiği sahâbilerden bazılarıdır. 
İbn Ebü Hâtim, onun Hz. Ömer ile Hz. Osman'dan rivayet ettiği hadislerin 
mürsel olduğunu kaydetmektedir (el-Merâsil, s. 99). Kendisinden hadis 
rivayet edenler arasında oğlu Yahyâ, kız kardeşinin oğlu Abdurrahman b. 
Ebü Bekir, Amr b. Dinâr, Atâ b. Ebü Rebâh, Humeyd et-Tavil, Eyyüb es- 
Sahtiyâni, Hammâd b. Seleme, İbn Cüreyc ve Leys b. Sa'd zikredilebilir. 
Sika bir muhaddis olarak nitelendirilen İbn Ebü Müleyke'nin rivayet ettiği 
hadisler Kütüb-i Sitte'de ve diğer hadis kitaplarında yer almaktadır. 


Hadis, fıkıh ve kıraat ilimlerindeki şöhreti yanında dirayetli bir idareci ve 
güçlü bir hatip olarak da bilinen İbn Ebü Müleyke, Abdullah b. Zübeyr'in 
hilâfeti döneminde Harem-i şerif'te müezzinlik ve imamlık, Tâif ve 
Mekke'de kadılık yapmış, Mekke'de vefat etmiştir. 
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Ali Yardım 


İBN EBÜ MÜSLİM 


(bk. YEZİD b. EBÜ MÜSLİM). 


İBN EBÜ ÖMER 
(Ossi del) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. Yahyâ b. Ebi Ömer el-Adeni ed-Derâverdi (6. 
243/858) 


Hadis hâfızı. 


Aslen Yemenli olup dedesine nisbetle İbn Ebü Ömer diye tanınmıştır. Ebü 
Ömer künyesinin babasına ait olduğu da söylenmektedir. Başta babası 
olmak üzere Süfyân b. Uyeyne, Abdülaziz b. Muhammed ed-Derâverdi, 
Abdürrezzâk es-San'âni, Fudayl b. İyâz, Veki' b. Cerrâh, Yezid b. Hârün 
gibi hocalardan hadis dinlemiştir. Müslim, Tirmizi, İbn Mâce, Baki' b. 
Mahled, Ebü Hâtim er-Râzi, Ebü Zür'a er-Râzi, Ebü Zür'a ed-Dımaşkı ve 
oğlu Abdullah ondan hadis öğrenen pek çok kimse arasında yer alır. 


Bir müddet Aden'de kadılık yapan İbn Ebü Ömer daha sonra Mekke'ye 
yerleşmiş ve Harem-i şerif şeyhliğine getirilmiştir. Ahmed b. Hanbel onu 
Mekke'de hadisi yazılabilecek önemli bir âlim diye nitelendirirken Ebü 
Hâtım, dindar kişiliğine rağmen hocası Süfyân b. Uyeyne'ye isnat ederek 
uydurma bir hadis nakledecek kadar dalgın biri olarak değerlendirmiş, 
ardından da sadük bir râvi olduğunu kaydetmiştir (İbn Ebü Hâtim, VI, 
124-125). Müslim gibi bazı münekkitler ise onu hadisi delil olabilecek, 
doğru sözlü bir râvi diye nitelemiş, Yahyâ b. Main de sika 
değerlendirmesinde bulunmuştur (et-Târih, 11, 542). Bir asra yakın yaşadığı 
ve birçok defa haccettiği söylenen İbn Ebü Ömer 19 Zilhicce 243'te (8 
Nisan 858) Mekke'de vefat etmiştir. 


Rivayetleri Müslim ve Tirmizi'nin el-Câmi* uş-şahih'leri ile Nesâi ve İbn 
Mâce'nin es-Sünen'lerinde yer alan İbn Ebü Ömer'in Kitâbü”l-İmân adlı 
eseri (Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 104, vr. 223a-250b) Hamed 
b. Hamdi el-Câbiri el-Harbi'nin tahkikiyle ve el-İmân adıyla yayımlanmıştır 
(Küveyt 1407/1986). Kaynaklarda, talebelerinden Ebü Muhammed İshak b. 
Ahmed el-Huzâi tarafından rivayet edilen el-Müsned adlı bir eserinden söz 


edilmekteyse de bu eserin günümüze ulaştığına dair bilgi bulunmamaktadır. 
el-Müsned, Ahmed b. Ebü Bekir el-Büsiri'nin zamanımıza intikal etmeyen 
ve İthâfü”l-hıyere adıyla da anılan Etrâfü”l-mesânidi”l-“ aşere'sinin ihtiva 
ettiği on müsnedden biridir. 
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Emin Âşıkkutlu 


İBN EBÜ REBİA 


(bk. ÖMER b. EBÜ REBİA). 


İBN EBÜ RENDEKA 


(bk. TURTÜŞİ, İbn Ebü Rendeka). 


İBN EBÜ SÂBİT 


(bk. SÂBİT b. EBÜ SÂBİT). 


İBN EBÜ SELEME 


Ebü Hafs Ömer b. Ebi Seleme Abdillâh b. Abdilesed el-Mahzümi (6. 
83/702) 


Hz. Peygamber'in üvey oğlu. 


Muhtemelen hicretten iki yıl önce (620) dünyaya geldi; hicretin 2. yılında 
(623-24) Habeşistan”da doğduğuna dair bilgilerin doğru olmadığı 
anlaşılmaktadır (Zehebi, 1, 151; III, 407). Birinci Akabe Biatı'ndan bir yıl 
önce Medine'ye hicret ettiği bilinen (DİA, X, 229) babası Ebü Seleme, Hz. 
Peygamber'in süt kardeşi ve halası Berre bint Abdülmuttalib'in oğludur. 
Anne ve babası ilk müslümanlardan ve Habeşistan hicretine 
katılanlardandır. Kaynaklardaki bilgiler ihtilâflı olmakla birlikte 
Kureyşliler'in müslüman olduğu haberi Habeşistan'a ulaşınca ikisi de 
Mekke'ye dönmüş, fakat haberin yalan olduğunun anlaşılması üzerine bir 
süre sonra Resül-i Ekrem'in izniyle Medine'ye gitmek için yola 
çıkmışlardı. Ancak müşrikler, Ümmü Seleme ile oğlu Seleme'nin hicretine 
engel olunca babası yola yalnız çıkmak zorunda kalmış, anne ve oğulun 
hicreti ise yaklaşık bir yıl sonra gerçekleşmiştir. İbn Ebü Seleme hicretin 3. 
yılında babasının vefatı üzerine üç kardeşi ile birlikte yetim kaldı. 
Medine'de başka yakınları olmadığı 


için annesi Ümmü Seleme'nin Hz. Peygamber'le nikâhlanması sırasında 
kendisinin veli sıfatıyla onu görevlendirdiğine dair bir rivayet yanında (İbn 
Sa'd, VILI, 90; Zehebi, TI, 407) bu görevi ağabeyi Seleme'nin üstlendiği de 
ileri sürülmüştür (Zehebi, II, 408; İbn Hacer, el-İşâbe, 11, 66). İbn Ebü 
Seleme bundan sonra Resül-i Ekrem'in himayesinde büyüdü. Hendek 
Gazvesi esnasında Hz. Peygamber'in hanımlarıyla birlikte Hassan b. 
Sâbit'in konağında kaldığı belirtilmektedir. Resülullah vefat ettiğinde dokuz 
yaşında bulunduğundan küçük yaşta sahâbi olma vasfını kazananlardan biri 
oldu. 


Hz. Ali, Cemel Vak'ası'ndan önce Ümmü Seleme'nin bu seferde kendisine 
refakat etmesini istemiş, Ümmü Seleme de kendi yerine savaşa İbn Ebü 
Seleme'nin katılmasını sağlamıştı. İbn Ebü Seleme dirayetli ve yetenekli bir 
kimse olduğundan Hz. Ali tarafından Bahreyn ve Fars valilikleri gibi 
önemli görevlere tayin edildi. Hz. Ali'nin vefatından (40/661) sonra 
görevinden ayrılıp Medine'ye döndü, hayatının geri kalan kısmını 
Medine'de geçirdi ve burada vefat etti. 


İbn Ebü Seleme Hz. Peygamber?den ve annesinden hadis rivayet etmişse de 
rivayetlerinin on beşe ulaşmadığı ifade edilmektedir. Onun çocuk eğitimi 
konusunda rivayet ettiği hadisler bizzat yaşadığı olayları yansıtması 
bakımından önemlidir. Kendisinden başta oğulları Muhammed ve Abdullah 
olmak üzere Ebü Ümâme b. Sehl b. Huneyf, Said b. Müseyyeb, Atâ b. Ebü 
Rebâh, Urve b. Zübeyr b. Avvâm, Vehb b. Keysân, Sâbit el-Bünâni gibi 
muhaddisler hadis öğrenmiş; namaz, yiyip içme, oruç, aile hayatı gibi 
konulara dair rivayetleri Kütüb-i Sitte'de yer almıştır. 
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Salih Karacabey 


İBN EBÜ SERH 


(bk. ABDULLAH b. SA'D b. EBÜ SERH). 


İBN EBÜ ŞENEB 


(çk yel de) 
Muhammed b. el-Arabi b. Muhammed b. Ebi Şeneb (1869-1929) 
Türk asıllı Cezayirli eğitimci ve Arap edebiyatçısı. 


Cezayir şehrinin yaklaşık 90 km. güneyinde bulunan Midye (Medea) şehri 
yakınındaki Takbu (Aynüzzeheb) beldesinde doğdu. Anne ve baba 
tarafından Bursalı bir Türk ailesinin çocuğudur. Mısır'daki Türk ordusunda 
görevli olan büyük dedelerinden biri XVTLİ. yüzyıl başlarında Cezayir'de 
yerleşmişti. Türk ordusuna uzun süre hizmetten sonra ayrılan dedesi 
Muhammed ise Abdülkâdir el-Cezâiri'nin Midye'yi kuşatması sırasında 
(Mayıs-Haziran 1840) vefat etmiştir. Babası geçimini ziraatla sağlayan 
küçük bir çiftçi idi. 


İbn Ebü Şeneb ilkokulu bitirdikten sonra bugün kendi adını taşıyan liseye 
(Lycse Ben Cheneb) devam etti. Buradan mezun olduktan sonra (1886) 
Midye'den ayrılarak Cezayir şehri yakınında Ebüzeria'daki öğretmen 
okuluna girdi. Ekim 1888'de ilkokullarda Arapça ve Fransızca okutmakla 
görevlendirildi. On yıl süren bu görev sırasında bir yandan da belâgat, 
klasık mantık, kelâm, hadis ve ensâb konularında özel dersler aldı; ayrıca 
İbrânice, İtalyanca, İspanyolca, Almanca, Farsça, Türkçe ve Latince 
öğrenmeye çalıştı. Bu arada Medresetü'l-edebü”l-ulyâ'dan icâzet aldı. 1898 
yılı Mayıs ayında Kosantine”de Kettânıyye Medresesi Arap dili hocalığına 
tayin edildi. Burada üç yıl çalıştıktan sonra Cezayir Medresesi'nde 
görevlendirildi. 1903'te Ecole des Letters”de aruz, adli belgelerin tercümesi 
ve halk Arapçası ile fasih Arapça'nın karşılaştırılması konularında dersler 
veren İbn Ebü Şeneb ayrıca 1904 yılında Câmiu's-sefir?de Buhâri okutmaya 
başladı. 1908'de Cezayir Üniversitesi kurulduğunda Edebiyat Fakültesi 
öğretim görevliliğine tayın edildi. 


1920 yılında Şam'da bulunan el-Mecmau”I-ilmiyyi”l-Arabi üyeliğine 
seçilen İbn Ebü Şeneb, 1922'de Abbâsiler'in saray şairi Ebü Dülâme'nin 


hayatı ve şiirleriyle Cezayir Arapçası”ndaki Türkçe ve Farsça kelimeler 
konusunda sunduğu iki araştırma ile Cezayir Üniversitesi Edebiyat 
Fakültesi'nde doktor unvanını aldı. 1924 yılında Rene Basset'den boşalan 
Arap dili ve edebiyatı profesörlüğüne tayın edildi. Aynı yıl Paris'teki 
Academie Sciences Coloniales'e üye seçildi. 1928 yılında Oxford'da 
yapılan XVLI. Şarkiyatçılar Kongresi'nde Cezayir'i temsil etti. 8 Şubat 
1929”da vefat etti. 


Eserleri. İbn Ebü Şeneb'in başta dil, edebiyat, eğitim, tarih ve biyografi 
olmak üzere geniş bir alanı kapsayan telif, şerh ve tercüme türü 
çalışmalarının sayısı elli yediyi bulmaktadır. Başlıca eserleri şunlardır: 1. 
Proverbes arabes de | Algerie et du Maghreb. Cezayir ve Mağrib'de halkın 
kullandığı atasözlerini konu alan üç ciltlik bir çalışmadır (Paris 1904, 1905- 
1907). 2. Tuhfetü'l-edeb fi mizânı eş'ârı”I-“ Arab (Cezayir 1906, 1928; Paris 
1954). Aruz bahirlerini örnekleriyle ele alıp işlemektedir. 3. el-Müsellesât 
(Cezayir 1907). Kutrub lakabıyla tanınan Muhammed b. Müstenir'in 
değişen üç harekesine göre farklı anlamlara gelen kelimeleri topladığı el- 
Müselles adlı urcüzesinin şerhidir. 4. Etude sur les personnages mentionn&s 
dans Vidjâza du Cheikh “Abd al-Oâdir al-Fası (Paris 1907). 5. Fehresetü 
kütübi”1-Câmi'1”l-A“zam bi”l-Cezâ?ıir: Catalogue des manuscrits arabes de 
la Grande Mosguce (Cezayir 1909). 6. Abu Dulâma, Poğte bouffon de la 
cour des premlers calıfes abbasides (Cezayir 1922). Meşhur Arap şairi Ebü 
Dülâme'nin hayatı ve şiirini konu alan bir çalışmadır. 7. Mots turks et 
persans conserves dans le parle d* Alger (Cezayır 1922). 8. Risâle fi'1- 
mantık. Klasik mantıkla ilgili olup henüz neşredilmemiştir. 


İbn Ebü Şeneb'in neşrini gerçekleştirdiği eserlerden bir kısmı da şunlardır: 
İbn Meryem, el-Bustân fi zikri”l-evliyâ? ve”1-“ulemâ? bi-Tilimsân (Cezayir 
1908); Ebü Said es-Süsi, Nazmü'l-Mümtı' fi Şerhi'l-Mukni* (Cezayir 
1908); Hüseyin b. Muhammed el-Versilâni, Rihle (Cezayir 1908); 
Firüzâbâdi, Tahbirü'l-müveşşin (Cezayir 1909); Gubrini (Ebü'l-Abbas), 
“Unvânü'd-dirâye fi “ulemâ”ı Bicâye (Cezayir 1910); Ca'beri, Tedmisü't- 
tezkir fi't-te 'nis ve't-tezkir (Strazburg 1910); Ebü'l-Arab ve Muhammed b. 
Hâris el-Huşeni, Tabakâtü “ulemâ i İfrikıyye (Fransızca tercümesiyle 
birlikte, 1-11, Paris 1915-1920); 


İbnü”l-Ebbâr, Tekmiletü”ş-Şıla (1. cilt Alfred Bel ile birlikte, Cezayir 1920); 
ez-Zahiretü's-seniyye fi târihı”dDevleti”I-Meriniyye (Cezayir 1921); 
Alkame el-Fahl, Divân (Cezayir 1925); Urve b. Verd, Divân (Cezayir 
1926); Zeccâci, el-Cümel (Cezayir 1926). 


İbn Ebü Şeneb'in Eneyclopedie de PIslam''ın birinci edisyonunda çok 
sayıda maddesiyle bazı dergilerde ilmi makaleleri ve Ahmed Teymur Paşa, 
Muhammed Kürd Ali, Hasan Hüsni Abdülvehhâb, M. Godera, M. Miguel 
Asın Palacios, M. A. Griffth ve M. Kratchowsky gibi zamanın ilim 
adamları ile aydınlarına gönderdiği ve birçoğunu sanatlı nesirle kaleme 
aldığı mektupları ve çeşitli kongrelerde sunduğu tebliğleri, verdiği 
konferansları bulunmaktadır. İbn Ebü Şeneb”in ayrıca klasik ulemâ üslübu 
üzere kaleme aldığı birçok manzumesi mevcuttur. Gençlik yıllarında 
yazılmış bu manzumeler hicvin dışında değişik temaları kapsamaktadır. 
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Mustafa Öz 


İBN EBÜ ŞERİF, Burhâneddin 


(yâ il del ül yla ya) 


Ebü İshâk Burhânüddin İbrâhim b. Muhammed b. Ebi Bekr el-Makdisi el- 
Mısri (6. 923/1517) 


Tefsir, hadis ve fıkıh âlimi. 


18 Zilkade 836”da (6 Temmuz 1433) Kudüs'te doğdu. İlk bilgileri, kendisi 
gibi İbn Ebü Şerif lakabıyla anılan ağabeyi Kemâleddin Muhammed'den 
öğrendi. Kur'ân-ı Kerim'i ezberledikten sonra Şemseddin İbn İmrân”dan 
Ebü Ma'bed İbn Kesir ve Ebü Amr b. Alâ kıraatleri üzere tecvid ve tashih-i 
hurüf dersleri aldı. Kudüs'te Sirâceddin er-Rümi ve Ya'küb er-Rümi gibi 
âlimlerden Arap dili ve edebiyatı, usul, mantık, meâni ve Hanefi fıkhı 
konularında istifade etti. Tahsılini ilerletmek için gittiği Kahire'de Emin 
Aksarâyi'den Teftâzâni'nin Şerhu”l-“ Aka ?id'ini, Celâleddin el-Mahalli”den 
fıkıh usulüne dair Cem'u”l-cevâmı'in şerhini okudu. Ayrıca Alemüddin 
Sâlih b. Ömer el-Bulkini, Kâdılkudât Şemseddin Muhammed b. Ali el- 
Kâyati ve İbn Hacer el-Askalâni”den fıkıh, Şehâbeddin Ahmed b. İsmâil el- 
İbşiti”den ferâiz ve hesap, İbnü”d-Deyri”den tefsir dersleri aldı. 853”te 
(1449) babası ve kardeşiyle beraber hac için Mekke'ye giden İbn Ebü Şerif 
burada Takıyyüddin İbn Fehd el-Mekki, Ebü”l-Feth İbnü”l-Merâgı ve 
İbnü'z-Ziyâ el-Mekki”den hadis dinledi; bazı hocalarından kıraat okutmak 
ve fetva vermek için icâzet aldı. Hacdan sonra kızıyla evlendiği Mısır'ın 
kadılkudâtı Şerefeddin Yahyâ b. Muhammed el-Münâvi'nin derslerine 
devam etti ve ona niyâbeten kadı (şeyhülislâm) seçildi; Ezher ve İbn Tolun 
Camii'nde, el-Medresetü'l-Hicâziyye'de ve Câmiu”I-Fekkâhin?'de tefsir, 
fıkıh, hitabet dersleri verdi. 


İbn Ebü Şerif 898'de (1493) Şam'a giderek Sümeysât'ta ikamet etmiş, bu 
sırada Şemseddin İbn Tolun kendisinden ders almış, aynı yıl uzun müddet 
ayrı kaldığı Kudüs'e dönerek Salâhiyye Medresesi'nde ders vermeye 
başlamıştır. Ancak sonraları iki defa Kahire'ye gidip geldiği, orada 
öğretimle uğraştığı söylenir. Bedreddin el-Gazzi ve Zeynüddin Ömer b. 


Ahmed eş-Şemmâ Kahire'de onun derslerine devam edenler arasındadır. 
Şeyhülislâmlık vazifesinden herhangi bir ücret almayan ve geçimini 
Kudüs'teki kendisine ait sabun imalâthanesinden temin eden İbn Ebü Şerif 
906'da (1500) tayin edildiği Mısır kadılığında dört yıl hizmet verdi. 
Ardından Kahire'deki Gavri Medresesi'ne müderris oldu. Ancak zina 
ettiklerine dair baskı altında itirafta bulunduktan sonra bu ikrardan dönen 
kimselerin recmedilmemesi yönündeki görüşü sebebiyle bu görevden 
azledildi. Daha sonra evine çekildiyse de halk kendisinden faydalanmaya 
devam etti. İbn Ebü Şerif 28 Muharrem 923'te (20 Şubat 1517) Kahire'de 
vefat etti. Abbasi Halifesi Mütevekkil-Alellah'ın kıldırdığı cenaze 
namazından sonra İmam Şâfi?'nin kabrine yakın bir yere defnedildi. 


Eserleri. Bir divan oluşturacak kadar şiirleri de bulunduğu belirtilen İbn 
Ebü Şerif'in çoğu günümüze ulaşmamış olan belli başlı eserleri şunlardır: 1. 
Şerhu'l-Hâvi. Abdülgaffâr b. Abdülkerim el-Kazvini'nin Şâfii fıkhına dair 
el-Hâvı”ş-şağır adlı eserinin şerhidir. 2. Şerhu'l-Minhâc. Nevevi'nin 
Minhâcü”t-tâlibin adlı fıkha dair eserinin dört ciltlik şerhidir. 3. Şerhu”t- 
Tuhfeti”l-kudsiyye fi”l-ferâ?iZ. İbnü”1-Hâim'in manzum eserinin şerhidir. 4. 
Şerhu”l-Behceti”l-verdiyye. el-Hâvi?ş-şağir?in Zeynüddin İbnü”l-Verdi 
tarafından nazma çevrilmiş şekline yapılan bir şerh olup tamamlanmamıştır. 
5. Şerhu”l-İrşâd fi uşülü”l-hadis. İbnü”s-Salâh'ın “Ulümü”l-hadis adlı 
eserinin Nevevi tarafından el-İrşâd fi uşüli”l-hadis adıyla ihtisar edilen 
metninin şerhidir. 6. Şerhu Kavâ' idi”1-İ“râb. İbn Hişâm en-Nahvi'nin asıl 
adı el-İ'râb “an kava'idi”l-i“râb olan eserinin şerhi olup Beyazıt Devlet 
Kütüphanesi'nde bir nüshası bulunmaktadır (Veliyyüddin Efendi, nr. 2965; 
ayrıca bk. DMBİ, Il, 664). 7. el-“İkdü”'n-nadid fi şerhi “ Akideti”bni 
Dakikıl“id. 8. Hâşiye “alâ Şerhi “ Akâ 'idı'n-Nesefi. Teftâzâni'nin 
“Akâaidü'n-Nesefi'ye yazdığı şerhin hâşiyesidir. 9. Nazmü”l-Varakât. 
İmâmü”l- Haremeyn el-Cüveyni'nin Şâfii usül-i fıkhına dair el- Varakât adlı 
risâlesinin nazma çevrilmiş şeklidir. 10. Nazmü Nuhbeti”1-fiker fi muştalahi 
ehli”l-eser. İbn Hacer el-Askalâni'nin ulümü”l-hadise dair eserinin 100 
küsur beyitle nazma çevrilmiş şeklidir. 11. Nazmü Lukatatı'I-aclân. 
Zerkeşi'nin asıl adı Lukatatü'l-“aclân ve bülletü”z-zam 'ân fi uşüli'l-fıkh 
ve'l-hikmeti ve'I-mantık olan eserinin nazma çevrilmiş şeklidir. 12. Nazmü 
Tehzibi'l-mantık. Teftazâni'nin Tehzibü'l-mantık ve'I-kelâm adlı eserinin 
nazma çevrilmiş şeklidir. 13. Nazmü “ Akâ'idi'n-Nesefi. Ebü Hafs 
Necmeddin en-Nesefi'nin “ Aka 'idü”'n-Nesefi diye bilinen risâlesinin nazma 


çevrilmiş şekli olup asıl adı el-Ferâ id fi nazmı'l-“ Aka id'dir. 14. Nazmü 
rivâyeti Ebi “Amr. Eserde Ebü Amr'ın kıraati yaklaşık 500 beyitle nazma 
çevrilmiştir. 15. Manzüme fi”l-kırâ?ât. İbn Ebü Şerife ait olduğu belirtilen, 
fakat hakkında başka bir bilgi verilmeyen (Ali Şevvâh İshak, IV, 167) bu 
eserin Nazmü rivâyeti Ebi “Amr ile aynı eser olması muhtemeldir. 16. 
Tefsirü”l-âyeteyn ve”l-hadis. İki âyetle (el-Bakara 2/257; ez-Zümer 39/53) 
Hz. Peygamber'e salavat getirilmesine dair bir hadisin (Tirmizi, “Kıyâme”, 
23) tefsirinden ibaret olup bir nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde 
bulunmaktadır (Ayasofya, nr. 393). 17. Es'ile. Dârül-kütübi'l-Mısriyye'de 
kayıtlı (nr. 25920B) küçük bir risâle olup müellifin fıkha dair bazı sorulara 
verdiği cevapları ihtiva eder (DMBİ, Il, 664). 18. Tefsiru süreti”l-Kevser. 
879'da (1474) yazılmış olan bu eserin bir nüshası 


“Uküdü'd-dür ve'l-cevher fi nebzetin min esrâri süreti'l-Kevser adıyla 
Şam'da Dârül-kütübi'z-Zâhiriyye'de kayıtlıdır (nr. 5881). 19. Kaşidetü'bni 
Ebi Şerif (Brockelmann, GAL, II, 24). 
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Ali Özek 


İBN EBÜ ŞERİF, Kemâleddin 


(yâ çi Gel üelli İS) 


Ebü'l-Meâli Kemâlüddin Muhammed b. Muhammed b. Ebi Bekr el- 
Makdisi (6. 906/1500) 


Şâfii âlimi. 


5 Zilhicce 822 (23 Aralık 1419) tarihinde Kudüs'te doğdu. Mâliki 
âlimlerinden Ebü”l-Abbas İbn Avecân el-Ömeri'nin torunudur. Babasının 
yanında iyi bir eğitim görerek yetişti. İbn Hacer el-Askalâni, Necmeddin 
İbn Cemâa, Ebü”l-Kâsım en-Nüveyri, Muhibbüddin İbn Nasrullah el- 
Bağdâdi, Şemseddin İbn İmrân onun ders aldığı hocalardan bazılarıdır. 
Kur'ân-ı Kerim'den başka bazı ilimlere dair temel eserleri ezberledi. 844 
(1440) yılında Kahire'ye giderek öğrenimini sürdürdü ve İbnü”l-Hümâm'ın 
derslerine katıldı. İzzeddin Abdüsselâm el-Bağdâdi, Sa'deddin İbnü”d- 
Deyri, Alâ el-Kalkaşendi ve İbn Hacer el-Askalâni”'den çeşitli kitapları 
okudu. İbn Hacer, yazdığı icâzetnâmesinde onun fetva verebilecek derecede 
yetişmiş bir âlim olduğunu belirtmiştir. 846'da (1442) Kudüs'e dönen İbn 
Ebü Şerif burada ders okutmaya başladı. Kardeşi Burhâneddin İbn Ebü 
Şerif, İbn Kâsım el-Gazzi, Ebü”l-Yümn el-Uleymi, Zeyneddin ez-Zerkeşi, 
Takıyyüddin el-Kalkaşendi onun tanınmış öğrencilerindendir. 853 (1450) 
yılında hacca gitti. Mekke ve Medine'de Takıyyüddin İbn Fehd, 
Muhibbüddin et-Taberi, İbnü”z-Ziyâ el-Mekki ve diğer bazı âlimlerden 
hadis dinledi. Hacdan döndükten sonra Kudüs'te Salâhiyye Medresesi'nde 
müderris olarak görevlendirildi. Salâhiyye Medresesi şeyhi Garsüddin Halil 
el-Kinâni ile Şehâbeddin el-Umeyri arasında çıkan anlaşmazlıkta Umeyri'yı 
destekleyince buradan ayrılmak zorunda kaldı ve Kahire'ye gitti. Ancak 
durumu emire anlatması üzerine aynı medreseye yeniden tayin edildi ve iki 
yıl süreyle hem yönetici hem müderris olarak görev yaptı. 878'de (1473) bu 
görevinden alınıp yerine İbn Cemâa'nın getirilmesi üzerine ilmi 
faaliyetlerini evinde sürdürdü. 881”de (1476) Kahire'ye yerleşti. 
Müeyyediyye ve Kâmiliyye medreselerinin yanı sıra Eşrefiyye 
Medresesi'nde müderrislik ve yöneticilik yaptı. Başarılarıyla halkın ve 


Sultan Kayıtbay'ın takdirini kazandı. Şöhreti kısa zamanda bölgeye yayıldı. 
Farklı mezheplere mensup çevrelerde fetvalarına itibar edilip eserleri 
okutuldu (Ebü'l-Yümn el-Uleymi, 11, 709). 900 (1495) yılında Salâhiyye 
Hankahı'ndaki eğitim ve öğretimi ıslah etmekle görevlendirildi; burada 
süfilerle yaptığı toplantılar sonunda meselelerin çözümü için programlar 
hazırladı. Bu faaliyeti başarılı sonuç verince Cevheriyye ile diğer bazı 
medreselerde benzer çalışmaları yürütmekle görevlendirilip bunları da 
başarıyla gerçekleştirdi. 25 Cemâziyelevvel 906'da (17 Aralık 1500) 
Kudüs'te vefat etti. Kâtib Çelebi ile Leknevi ölüm tarihini 905 (1499) 
olarak kaydederler (Keşfü'z-zunün, I, 749; TI, 1667; el-Fevâ'idü'l-behiyye, 
s. 234). 


İbn Ebü Şerif, hemen hemen bütün İslâmi ilimlerde geniş bilgi sahibi bir 
âlim olup daha çok kaleme aldığı şerh ve hâşiyelerle tanınmıştır. 
Öğrencilerinden Ebü”l-Yümn el-Uleymi hocasının aynı zamanda şiir 
yazdığını nakleder (el-Ünsü”l-celil, 11, 710). Sehâvi de onun zeki, hâfızası 
ve muhakemesi güçlü, öğrencileriyle ilmi tartışma yapmayı seven ve 
rivayetlerine güvenilen bir âlim olduğunu belirtir (ed-Dav 'ü'l-lâmı', IX, 
64-66). İbn Ebü Şerif, Eş*ariyye'ye mensup olmasına rağmen Mâtüridi 
âlimi İbnü”l-Hümâm'ın el-Müsâyere'sini şerhederek Mâtüridiyye 
çevrelerinde de tanınmıştır. Tasavvufla da ilgilenmiş ve silsile itibariyle 
Abdülkâdir-i Geylâni”ye ulaşan bazı süfilerden hırka giydiği rivayet 
edilmiştir. 


Eserleri. 1. el-Müsâmere bi-şerhi'I-Müsâyere fil akâ 'idi'l-münciye f1”1- 
âhire. Hem Eş'ari hem Mâtüridi âlimlerince medreselerde okutulan eserin 
sadece İstanbul”daki kütüphanelerde elliyi aşkın yazma nüshası 
bulunmaktadır (meselâ bk. Hacı Selim Ağa Ktp., nr. 650-652; Süleymaniye 
Ktp., Ayasofya, nr. 2320, Cârullah Efendi, nr. 1047, Hekimoğlu Ali Paşa, 
nr. 839). İbn Kutluboğa'nın şerhiyle birlikte yayımlanan eserin (Bulak 
1317; Bağdad 1962) ofset baskısı da yapılmıştır (İstanbul 1979). 2. el- 
Ferâ”id fi halli Şerhi”1-“ Aka id. Teftâzâni'nin eserine yapılmış bir hâşiyedir 
(Süleymaniye Ktp., Damad İbrâhim Paşa, nr. 209, Esad Efendi, nr. 1159, 
Süleymaniye, nr. 755; İÜ Ktp., AY, nr. 2839). 3. el-Es'ile ve'l-ecvibe 
tete'allak bi-leyse fi'l-imkân ebda* mimmâ kân (Süleymaniye Ktp., Şehid 
Ali Paşa, nr. 2707/6). İbn Ebü Şerif bu eserini, bazı Eş'ari ve Hanbeli 
âlimlerinin, Gazzâli'nin mevcut kâinattan daha mükemmelini yaratmanın 


ımkânsız olduğu yolundaki sözüyle Mu'tezile'ye ait “aslah” görüşünü 
benimsediğini ileri sürmesi ve Burhâneddin el-Bikâi'nin bu iddiayı 
destekleyen bir risâle kaleme alması üzerine yazmıştır. İbn Ebü Şerif 
risâlesinde aslah telakkisine yöneltilen eleştirileri kabul etmekle birlikte 
Gazzâli'ye atfedilen sözün onun tarafından söylenmiş olamayacağını, bu 
sözü söylemiş olsa bile bununla ilâhi irade ve kudreti sınırlandıran bir 
mânayı kastetmemesi gerektiğini, buna aykırı düşen görüşlerin isabetli 
sayılamayacağını belirtir. Sehâvi, bu risâleyi yazdığı için İbn Ebü Şerif?in 
bir müddet Kahire'den sürgün edildiğini nakleder (a.g.e., IX, 66). 4. et-Tâc 
ve'l-iklil “alâ Envârı't-tenzil ve esrârı't-te'vil. Beyzâvi'ye ait eserin Fâtiha 
süresi tefsirine yapılmış bir şerhtir. Bazı kaynaklarda Kıta “alâ Tefsiri”1- 
Beyzâvi, Hâşiye “alâ Tefsiri'l-Beyzâvi gibi adlarla da anılan eserin (Ebü”|- 
Yümn el-Uleymi, Il, 710; Şevkâni, 11, 222-223) bir nüshası İstanbul 
Üniversitesi Kütüphanesi?nde mevcuttur (nr. 1817). 5. Tefsirü”l-âyeteyn 
min süreti”l-Bakara. Sürenin son iki âyetine dair bir risâledir (Fihrisü”|l- 
hizâneti't-Teymüriyye, Il, 163). 6. Ta'lika “alâ emâkin mine't-tenzil (a.g.e., 
a.y.). 7. Hâşiye “alâ Şerhi'n-Nuhbe. İbn Hacer el-Askalâni”ye ait hadis 
usulüne dair eserin hâşiyesidir. Yazma nüshalarında Neticetü'n-nazar fi 
Şerhi Nuhbeti”l-fiker (Hacı Selim Ağa Ktp., nr. 147), Ta'lika “alâ Şerhi'n- 
Nuhbe (Süleymaniye Ktp., Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 157) gibi adlarla geçer. 
8. ed-Dürerü'l-levâmi' bi-tahriri Cem'1'l-cevâmı'. Tâceddin es-Sübki'nin 
usül-i fıkha dair eserine Celâleddin el-Mahalli 


tarafından yazılan şerhin hâşiyesidir (İÜ Ktp., AY, nr. 2251; Fas 1312). 9. 
İthâfü”l-ahışşâ bi-fezâ'ılı”I-Mescidi”l-akşâ. Kudüs'ün tarıhı, surları, 
müslümanlarca fethedilmesi, önemli yerleri, Mescidi Aksâ'nın yapılışı ve 
faziletleri, Dımaşk''ın faziletleri gibi konuları ihtiva eder. İbn Ebü Şerif”in 
yegâne telif eseri olup 875 (1470) yılında Kudüs'te yazılmıştır. Çeşitli 
yazma nüshaları bulunan eserin (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 522) 
Beyazıt Devlet Kütüphanesi'ndeki nüshası (Veliyyüddin Efendi, nr. 465) 
müellif hayatta iken istinsah edildiği halde kapağında yazar adı yanlış 
olarak Şehabeddin Ahmed el-Minhâci şeklinde yazılmıştır. 


İbn Ebü Şerif'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Şavbü”|- 
gamâme fi irsâli tavâfı'l-imâme; FeyZü'l-kerem “alâ “abidi'l-kavm fi 
nazmi”l-hikem; Kıta “alâ Şahihi”1-Buhâri; el-İs“âd bi-şerhi”l-İrşâd (İbnü”l- 
Mukri el-Yemeni'nin Şâfii fıkhına dair eserinin şerhidir); Kıta “alâ 


Şafveti'z-zübed (Şehâbeddin İbn Raslân'a ait fıkıhla ilgili eserin şerhidir); 
Şerh “alâ Fuşüli İbni”1-Hâ?im (ferâize dair el-Fuşülü”l-mühimme'nin 
şerhidir); Şerh “alâ Muhtaşari”t-Tenbih (İbnü'n-Nakib'in Şâfii fıkhına dair 
Muhtaşarü”t-Tenbih adlı eseri için yazılmış bir şerh olup eksiktir); Kıta 
“alâ Şerhi”I-Minhâc (Nevevi'nin fıkıhla ilgili Minhâcü't-tâlibin'ine ait 
şerhin bir bölümüne yapılmış hâşiyedir); el-Fetâvâ; Şerhu'ş-Şıifâ? (Kâdi 
İyâz'ın eserinin bir şerhi olup tamamlanmamıştır). Müellifin ayrıca Kudüs'e 
dair bazı şiirler yazdığı nakledilir (Gazzi, 1, 12). 
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İlyas Çelebi 


İBN EBÜ ŞEYBE, Ebü Bekir 


Âli del Se sl) 


Ebü Bekr Abdullah b. Muhammed b. Ebi Şeybe İbrâhim el-Absi el-Küfi (6. 
235/849) 


el-Muşannef adlı eseriyle tanınan hadis hâfızı, müfessir ve tarihçi. 


159'da (776) Küfe'de doğdu (Hatib, X, 66). Beni Abs'in mevlâsı olup 
üçüncü dedesinin Havsti diye anılması, ailenin aslen Belhli olduğunu ve 
muhtemelen Arap soyundan gelmediğini göstermektedir. Erken yaşta hadis 
tahsiline başladı, on dört yaşında iken Kadı Şerik b. Abdullah'tan hadis 
dersi aldı. Küfe, Basra, Rey ve Bağdat ile Hicaz bölgesindeki ilim 
merkezlerinde tahsilini sürdürdü. Abdullah b. Mübârek, Halef b. Halife, 
Cerir b. Abdülhamid, Muhammed b. Fudayl, Veki' b. Cerrâh, Süfyân b. 
Uyeyne, Yahyâ b. Said el-Kattân gibi muhaddislerden hadis okudu. 
Talebeleri arasında Buhâri, Müslim, Ebü Dâvüd, İbn Mâce, İbn Sa'd, Baki* 
b. Mahled, İbn Vaddâh, Ebü Zür'a er-Râzi, Ebü Ya'lâ el-Mevsıli, Ca'fer b. 
Muhammed el-Firyâbi, Ebü'l-Kâsım el-Begavi gibi âlimler yer almaktadır. 
Babası, dedesi, iki kardeşi Ebü'l-Hasan Osman ve Kâsım ile oğlu İbrâhim 
ve yeğeni Ebü Ca'fer Muhammed b. Osman da tanınmış birer muhaddis 
olmakla beraber ailenin en ünlü şahsiyeti kendisidir. İbn Ebü Şeybe'nin 
hadis bilgisini kardeşi Osman'dan üstün bulan Ahmed b. Hanbel ile Yahyâ 
b. Main onu sadük diye nitelendirmiş, Ebü”l-Hasan el-İcli ve Ebü Hâtim er- 
Râzi de sika olduğunu söylemişlerdir. Ebü Zür'a er-Râzi ve Sâlıh Cezere 
gibi kendisini yakından tanıyan hadis münekkitleri de hâfızasının çok güçlü 
olduğunu belirtmişlerdir. 


İbn Ebü Şeybe'nin olgunluk dönemi, Mu'tezile mezhebinin devlet idaresine 
hâkim olduğu yıllara (813-847) rastlamakta olup Abbâsi Halifesi 
Mütevekkil-Alellah, daha önce Me'mün'un başlattığı ve Mu'tasım-Billâh 
ile Vâsık-Bıillâh'ın devam ettirdiği dini ve siyasi sahalarda uygulanan devlet 
politikasını kökten değiştirmeye karar verince Mu'tezile politikasının 
izlerini silmek üzere yardımlarına başvurduğu hadis ve fıkıh âlimleri 


arasında İbn Ebü Şeybe ile ağabeyi Osman da vardı. Halifenin bol maaş ve 
tahsisat bağladığı bu ekipten, Mu'tezile ve Cehmiyye'ye ait görüşleri 
reddeder mahiyetteki hadislerle rü”yet hakkındaki hadisleri halka 
anlatmasını istemesi üzerine İbn Ebü Şeybe Bağdat'taki Rusâfe 
Mescidi'nde 30.000'1 aşan kalabalığa ders verdi (a.g.e., X, 67; Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?”, XI, 125). Kaynaklar, ayrıca onun Küfe'de bir sütunun 
dibinde uzun zaman ders verdiğini kaydeder (Hatib, X, 69; Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?, XI, 124). Bu sütun Küfe Valisi Velid b. Ukbe tarafından 
yaptırılan caminin sütunu olmalıdır (bu caminin sütunları dibinde ders 
veren sahâbiler için bk. Hâkim, s. 191-192; ayrıca krş. Yardım, 1, 138-139). 


İbn Ebü Şeybe, Ebü Hanife'nin mezhep ve metoduna karşı olup bu 
konudaki muhalefetini el-Muşannef adlı eserinin son tarafında “Kitâbü'r- 
Red alâ Ebi Hanife” adlı bir başlık altında ifade etmiş (XV, 148-282); 
Kâsım b. Kutluboğa el-Ecvibe “an i“ tirâzâti İbn Ebi Şeybe “alâ Ebi Hanife, 
Zâhid Kevseri de en-Nüketü”t-tarife fi”t-tehaddüs “an rudüdi İbn Ebi Şeybe 
“alâ Ebi Hanife (Kahire 1365) adlı çalışmalarıyla onun bu konudaki 
görüşlerini reddetmiştir. İbn Ebü Şeybe 8 Muharrem 235”te (2 Ağustos 849) 
vefat etti. 


Eserleri. 1. el-Muşannef”* fi”l-ehâdis ve”l-âsâr. İbn Ebü Şeybe'nin, 
hadislerle sahâbe sözleri ve tâbiin fetvalarını senedleriyle birlikte topladığı 
ve konularına göre tertip ettiği en hacimli eseri olup kaynaklarda el-Müsned 
adıyla kaydedilen kitabının da bu eser olduğu belirtilmektedir (Keşfü?z- 
zunün, II, 1711). Çeşitli baskıları arasında Abdülhâlik el-Efgani (1-XV, 
Karaçi 1406) ve Kemâl Yüsuf el-Hüt'un (I1-VH, Beyrut 1409/1989) neşirleri 
anılabilir. 2. Kitâbü”l-İmân. İman ve İslâm'a dair 139 hadis ve haberi ihtiva 
eden ve el-Muşannef”teki “Kitâbü”l-İmân”ın bazı tertip farklarıyla 
rivayetinden ibaret olan eser, Nâsırüddin el-Elbâni tarafından Ebü Ubeyd 
Kâsım b. Sellâm'ın Kitâbü”l-İmân?”ı, Ebü Hayseme Züheyr b. Harbin 
Kitâbü”l-“İlm'i ve Hatib el-Bağdâdi'nin İktizâ?'ü”1-“ilm el-“amel'i ile 
birlikte (Dımaşk 1385/1966), daha sonra da müstakıl olarak (Beyrut 
1403/1983; Küveyt 1405/1985) yayımlanmıştır. 3. Kitâbü'l-Edeb. Bir 
nüshası Dârü”l-kütübi”'z-Zâhiriyye'de bulunan eserin (Mağrib, nr. 78/7) el- 
Muşannef'in “Kıtâbü'l-Edeb” bölümünün ayrı bir rivayeti olması 
muhtemeldir. Eser üzerinde Muhammed Rızâ el-Kahveci'nin Pencap 
Üniversitesi İdâre-i Ulüm-i İslâmiyye Bölümü'nde bir doktora tezi 


hazırladığı (Lahor 1989) kaydedilmektedir (Fihristi Mahtütât-i Pi eyc Di ve 
Em ey “Ulüm-i İslâmiyye: 1952-1989, s. 11). 


4. Kitâbü't-Târih. Câhiliye devrinden Hz. Ömer'in vefatına kadar olan 
dönem hakkında bilgi veren eserin bir nüshası, Berlin'de Stiffung 
Preussischer Kulturbesitz”in özel kütüphanesinde (nr. 9409) tesbit edilmiş 
ve bu nüshanın Heinrich Schützinger tarafından genişçe bir tanıtımı 
yapılmıştır (bk. bibi.). Heinrich Schützinger, Kitâbü 't-Târih ile el-Muşannef 
içindeki “Kitâbü t-Târih” (XII, 547-580; XII, 5-94) ve “Kıtâbü'l-Meğâzi” 
(XIV, 283-601) bölümlerini karşılaştıramadığını ifade etmekteyse de 
yazmanın muhtevasıyla ilgili olarak verilen bilgilerle el-Muşannef'in 
içindeki bölümlerin tam bir uyum sağladığı dikkate alındığında Kitâbü't- 
Târih'in de müstakil bir eser olmadığı anlaşılmaktadır. 5. Tefsirü İbn Ebi 
Şeybe. Bir rivayet tefsiri olan eserin Süleymaniye Kütüphanesi'nde bir 
nüshası bulunmaktadır (Yazma Bağışlar, nr. 4028, vr. 1a-205a). 


Kitâbü'l-Evâıl, Kıtâbü'l-Fiten, Kitâbü'l-Cemel, Kitâbü” ş-Sıffin, Kıtâbü”|- 
Fütüh ve Fezâ”ilü”l-Kur?ân gibi adlarla İbn Ebü Şeybe'ye nisbet edilen 
eserler de el-Muşannef'in ilgili bölümlerinin ayrı istinsahı veya rivayeti 
sonucunda ortaya çıkmış olmalıdır. el-Muşannef'in “er-Red “alâ Ebi 
Hanife” ve “Kitâbü'z-Zekât” bölümleri müstakil olarak yayımlanmıştır 
(Brockelmann, I, 215). Çeşitli kaynaklarda müellifin Kitâbü's-Sünen f11I- 
fıkh ve el-Ahkâm adlı kitapları bulunduğu da zikredilmektedir. 
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Ali Yardım 


İBN EBÜ ŞEYBE, Ebü Ca'fer 


Ayi gi Del yiza sl) 


Ebü Ca'fer Muhammed b. Osmân b. Muhammed b. Ebi Şeybe İbrâhim el- 
Absi el-Küfi (6. 297/910) 


Hadis hâfızı. 


210 (825) yılından sonra doğdu. Dördüncü dedesinin Havsti diye anılması, 
ailenin aslen Belhli olduğunu ve muhtemelen Arap soyundan gelmediğini 
göstermektedir. İlk hadis derslerini babasından ve amcası Ebü Bekir İbn 
Ebü Şeybe'den aldı. Diğer amcası Kâsım, Ahmed b. Yünus, Ebü Küreyb el- 
Hemdâni, Hennâd b. Seri, Yahyâ b. Main ve Ali b. Medini gibi muhaddisler 
de hocaları arasında yer alır. İbn Sâid el-Hâşimi, Ebü Amr İbnü's-Semmâk, 
Ahmed b. Selmân, Ca'fer el-Huldi, Ebü Bekir eş-Şâfii, Ebü Alı es-Savvâf, 
Taberâni, İsmâili, İbnü”l-Bâgandi, Muhammed b. Mahled ve Hüseyin b. 
İsmâil el-Mehâmili gibi âlimler ise onun talebeleridir. 


İbn Ebü Şeybe bilgi, zekâ ve geniş hadis birikimiyle çağının önde gelen 
hadis hâfızları arasında yer almış, Küfe muhaddisi diye anılmıştır. Sâlih 
Cezere, Abdân el-Ahvâzi, İbn Adi ve Mesleme b. Kâsım gibi münekkitlerce 
güvenilir bir hadisçi kabul edilmesine ve İbn Hibbân'ın onun biyografisine 
es-Sikât'ında yer vermesine karşılık Abdullah b. Ahmed b. Hanbel, İbn 
Hırâş, Mutayyen, Ebü İshak el-Harbi, Dâvüd b. Yahyâ, Ca'fer b. 
Muhammed el-Firyâbi ve Muhammed b. Ahmed el-Adevi gibi âlimler 
kendisini yalancılıkla ve hadis uydurmakla itham etmiş; Dârekutni, 
görüşmediği bir kimsenin kitabından hadis yazıp rivayet etmekle suçlamış; 
Ebü Bekir el-Berkâni de hadisçilerin onu güvenilmeyen bir râvi kabul 
ettiklerini söylemiş; ayrıca küçüklüğünden beri yalan söylediğini, maktü 
ısnadları mevsul hale getirdiğini ileri sürenler olmuştur. Ebü Ca'fer, bütün 
bu tenkitlere rağmen kendilerinden sonra Küfe'de hadisçiliğin öldüğü kabul 
edilen dört kişiden biri sayılmıştır. Diğer taraftan bazı rivayetleri sebebiyle 
Mutayyen'in onu sert bir dille eleştirmesi, aynı asırda yaşamış iki kişinin 
birbirini değerlendirmesi türünden kabul edilerek ricâl âlimleri tarafından 


ihtiyatla karşılanmıştır. Nitekim İbn Adi de 270 (883) yılında Küfe'de bu 
iki âlim arasında geçen tartışmayı dinledikten 


sonra İbn Ebü Şeybe hakkındaki eleştiriler konusunda bu görüşü tercih 
etmiş, onun münker bir hadisine rastlamadığını, Abdân'dan edindiği bilgiye 
göre de kötü bir râvi olmadığını ifade etmiştir. İbn Hacer de bu görüşe 
katılmış, onun sağlam olmayan bir rivayetine rastlamadığını söylemiştir. 
Hayatının son döneminde Bağdat'a yerleşen İbn Ebü Şeybe 
Cemâziyelevvel 297'de (Ocak 910) burada vefat etti. İbn Hacer ölüm 
tarihini 287 (900) olarak zikretmiştir. 


Eserleri. 1. Sü'âlâtü Muhammed b. “Osmân b. Ebi Şeybe li-“ Ali b. el- 
Medini. İbn Ebü Şeybe'nin hadis rivayeti yanında cerh ve ta*dil ile de 
meşgul olduğunu gösteren ve onun Ali b. Medini'ye bu konuda bizzat 
sorduğu veya başkaları tarafından sorulup kendisinin tesbit ettiği 260 
meselenin cevabını ihtiva eden eser Muvaffak b. Abdullah b. Abdülkâdir 
tarafından yayımlanmıştır (Riyad 1404/1984). 2. Kitâbü'l-“ Arş ve mâ 
ruviye fih. Arş konusunda Cehmiyye'ye karşı reddiye olarak yazılan ve 
doksan rivayeti bir araya getiren eseri Ebü Abdullah Muhammed b. Hamed 
el-Humüd neşretmiştir (Küveyt 1406/1986). 3. Kitâb fihi zikru halki Âdem 
ve hati'etüh ve tevbetüh ve ebvâb fi vilâdeti”'n-nebi ve gayrı zâlik. Bir 
nüshası Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye'de kayıtlıdır (Mecmua, nr. 19, vr. 46-57). 
İbn Ebü Şeybe'nin bunlardan başka hadis râvilerine dair hacimli bir kitap 
olduğu belirtilen et-Târih”i ile es-Sünen fi”l-fıkh (İbnü'n-Nedim, s. 285) 
adlı bir eserinin bulunduğu zikredilmiştir. 
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Emin Âşıkkutlu 


İBN EBÜ ŞEYBE, Ebü”l-Hasan 


Ebü”l-Hasen Osmân b. Muhammed b. Ebi Şeybe İbrâhim el-Absi el-Küfi 
(6. 239/853) 


Hadis ve tefsir âlimi. 


156 (773) yılında Küfe'de doğdu. Dedesi İbrâhim'e nisbetle İbn Ebü Şeybe 
diye anıldı. Üçüncü dedesinin Havsti diye anılması, ailenin aslen Belhli 
olduğunu ve muhtemelen Arap soyundan gelmediğini göstermektedir. Aynı 
künye ile şöhret bulan kardeşleri Ebü Bekir b. Ebü Şeybe ile Kâsım'dan 
daha büyüktür. Hadis alanındaki çalışmalarıyla tanınan oğlu Ebü Ca'fer 
Muhammed de İbn Ebü Şeybe künyesiyle meşhur olmuştur. İlk tahsilini 
Küfe'de yaptıktan sonra Irak ve Şam bölgesini dolaştı. Tahsılini ilerletmek 
için Mekke ve Rey'e gitti. 173 (789) yılında Bağdat'a yerleşti. Cerir b. 
Abdülhamid, Süfyân b. Uyeyne, Hüşeym b. Beşir, Abdullah b. Mübârek, 
Bişr b. Mufaddal, İsmâil b. Uleyye ve Şerik b. Abdullah gibi 
muhaddislerden ders aldı. Oğlu Muhammed ile Buhâri, Müslim, Ebü 
Dâvüd, İbn Mâce, İbn Sa'd, Baki b. Mahled, Ebü Ya'lâ el-Mevsıli, 
Abdullah b. Ahmed b. Hanbel, İbn Ebü?'d-Dünyâ, Ebü Hâtim er-Râzi ve 
Ebü Zür'a er-Râzi gibi âlimler ise onun talebeleridir. 


İbn Ebü Şeybe pek çok hadis otoritesinin güvenini kazanmış, Buhâri elli 
beş, Müslim 135 hadisini sahihlerine almışlar, Ebü Dâvüd ve İbn Mâce de 
ondan işittikleri birçok hadise sünenlerinde yer vermişlerdir. İcli kendisini 
“sika”, Yahyâ b. Main “sikame'mün” diye nitelendirmiş, Ahmed b. Hanbel 
ondan övgüyle söz etmiştir. Zehebi de sağlam bir hadis hâfızı olduğuna 
işaret etmekle birlikte bazıları tarafından tenkit edildiğini dikkate alarak İbn 
Ebü Şeybe'yi “sadük” terimiyle değerlendirmiştir (el-Muğni, Il, 425). İbn 
Hacer, büyük hadis hâfızlarından saydığı İbn Ebü Şeybe'yi İbn Main, İbn 
Nümeyr, İcli ve daha birçoklarının güvenilir bulduğunu belirterek 
kendisinin de aynı görüşte olduğunu ifade etmiştir. Diğer taraftan İbn Ebü 
Şeybe'nin ferd ve garib olarak rivayet ettiği bazı hadislerin hatalı olduğu 


ileri sürülmüştür. Ahmed b. Hanbel bunları münker kabul etmiş, Zehebi ise 
bu tür rivayetlerinin münker sayılamayacağını belirtmiştir. 


İbn Ebü Şeybe, Halife Mütevekkil-Alellah tarafından Mu'tezile âlimlerinin 
görüşlerine cevap vermek üzere görevlendirilenler arasında yer almış, 
kendisine Bağdat mescidinde bir minber tahsis edilmiş, buradaki derslerine 
büyük kalabalıkların katıldığı söylenmiştir. Onun tenkit edilen bir yönü de 
Kur'an'daki bazı lafızları yanlış okumasıdır (tashif). “Fetallün” (el-Bakara 
2/265) kelimesini “fe-zallün”, “cebbârin” (eş-Şuarâ 26/130) kelimesini 
“habbâzin”, “es-sikâye” (Yüsuf 12/70) kelimesini “es-sefine” şeklinde 
okuması onun tashiflerinin en belirgin örnekleridir. İbn Ebü Şeybe'nin 
tashifleri muhtelif eserlerde tartışılmış, güvenilir bir muhaddis olması ile Fil 
süresinin başlangıcını (elem tera) “elif, lâm, mim tera” şeklinde okuyacak 
kadar bilgisiz olması arasındaki çelişki değişik şekillerde yorumlanmıştır. 
Bazıları onun Kur'an'ı ezbere bilmediğini, bazıları bu hataların dil 
sürçmesinden kaynaklandığını, bazıları da İbn Ebü Şeybe'nin şakacı bir 
kişiliğe sahip olması sebebiyle bu okuyuşların birer şaka ürünü sayılması 
gerektiğini ileri sürmüştür. Tashifleri sebebiyle kendisine yapılan itirazları, 
“Ben ve kardeşim Ebü Bekir, Asım kıraatine göre okumayız” veya, “Hamza 
kıraati bid'attır” gibi ifadelerle geçiştirmeye çalışması onun şakacılığına 
örnek gösterilmiştir. Zehebi de İbn Ebü Şeybe'nin bu tashifleri üzerinde 
durmuş ve onun Allah'tan af dilemiş olmasını temenni etmiştir. İbn Ebü 
Şeybe 3 Muharrem 239'da (14 Haziran 853) vefat etmiştir. Kelâbâzi'nin 
ölüm tarihini 21 Muharrem 232 (17 Eylül 846) olarak vermesi bir zühül 
eseri olmalıdır. 


Kaynaklarda İbn Ebü Şeybe'nin el-Müsned fi”1-hadis, es-Sünen fi”1-fikh, 


Târih, Tefsirü'l-Kur'ân ve bazan muhtemelen yanlış olarak Kitâbü”l-“ Ayn 
diye yazılan Kitâbü'l-Fiten adlı eserleri kaleme aldığı belirtilmektedir. 
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Selman Başaran 


İBN EBÜ TÂHİR 

(Abi e) 

Ebü'l-Fazl Ahmed b. Ebi Tâhir Tayfür el-Mervezi el-Horasâni (6. 280/893) 
Tarihçi, edip ve şair. 


20te (819-20) Bağdat'ta doğdu. Fars asıllı olup İbn Tayfür olarak da 
bilinir. Horasan'ın Merverrüz şehrinden gelen ailesi Abbâsiler?”e 
samimiyetle hizmet ettikleri için “ebnâü'd-devle, evlâdü”d-devle” diye 
meşhur olmuşlardı (İbnü”'n-Nedim, s. 163). İbn Ebü Tâhir devrinin önde 
gelen âlimlerinden hadis ve edebiyat dersleri aldı. Kendisi de zengin 
ailelerin çocuklarına ders verdi. Daha sonra kitap istinsah etmek üzere 
Bağdat”ta bir dükkân açtı. İstinsah ettiği kitapları satarken bir yandan da 
edebiyat ve şiirle meşgul oldu. Zamanının birçok edip ve şairiyle karşılaştı; 
Bağdat ve Sâmerrâ saraylarındaki devlet adamlarıyla yakın ilişki kurdu. 
Bazı âlimlerden hadis okudu, ahbâr üzerine çalıştı; böylece şiir, edebiyat, 
ahbâr ve tarih, kitâbet ve hadis ilimlerinde önemli şahsiyetlerden biri haline 
geldi. Kitâbü Serikâti?ş-şu“arâ? adlı eserinde bazı şairlerin şiirlerinin 
başkalarına ait olduğunu ortaya koyunca çok sayıda düşman kazandı. Bu 
arada Buhtüri'nin Ebü Temmâm”dan çaldığı şiirler hakkında bir eser 
kaleme aldıysa da başta Buhtüri olmak üzere bazı kimseler de onun 
başkalarının şiirlerini kendisine mal ettiğini ileri sürdüler ve şiirlerini 
eleştirdiler. Ancak Mes'üdi İbn Ebü Tâhir'in şiirlerini takdir etmiş ve bir 
kısmını eserlerine almıştır. Ebü”l-Ferec el-İsfahâni'nin el-Eğânisinde de 
İbn Ebü Tâhir'den bol miktarda iktibas vardır. Hatib el-Bağdâdi onun 
bilgisinden, şiirlerinden ve rivayet ilimlerindeki dirayetinden övgüyle söz 
eder. Asıl şöhretini Bağdat tarihine dair yazdıklarıyla kazanan İbn Ebü 
Tâhir 28 Cemâziyelevvel 280'de (15 Ağustos 893) Bağdat'ta öldü ve 
Bâbüşşam'a defnedildi. 


Eserleri. İbn Ebü Tâhir'in yaklaşık elli eser yazdığı kaydedilmektedir. 
Hakkında bilgi bulunan başlıca eserleri şunlardır: 1. Târihu (Kitâbü) 
Bağdâd. Bağdat'ın Mühtedi-Bıillâh devrine (869-870) kadar gelen tarihini 


ihtiva eder. Bilhassa Me'mün devrinin asıl kaynaklarından olan kitap İslâm 
dünyasında yazılan şehir tarihlerinin ılk örneklerindendir. Hatib el- 
Bağdâdi'nin eserinin giriş bölümünde verilen bilgiler kısmen buna dayanır. 
Târihu Bağdâd, edebiyat ve kültürle ilgili konulara geniş yer vermesi 
yanında siyasi tarih bakımından da önemlidir. Kitabın 204-218 (819-833) 
yıllarını kapsayan ve altıncı bölümü oluşturan IV. cildi zamanımıza 
ulaşabilmiştir. Taberi, Me'mün devrini yazarken büyük ölçüde bu eserden 
faydalanmıştır. Eserde Tâhiriler?in kurucusu Tâhir b. Hüseyin ve oğlu 
Talha'nın valilik dönemi, Bâbek'e karşı gerçekleştirilen harekât, Horasan ve 
Kum'da çıkan isyanlar gibi konularda orijinal bilgiler vardır. İlk defa Hans 
Keller tarafından Almanca tercümesiyle birlikte Sechster Band des Kitâb 
Bağdad adıyla neşredilen (1-11, Leipzig 1908, 1958) ve Kate Chambers 
Seelye tarafından İngilizce'ye çevrilen eseri (New York 1920) daha sonra 
İzzet el-Attâr el-Hüseyni - Zâhid el-Kevseri yayımlamıştır (Kahire 
1368/1949; Beyrut-Bağdad 1388/1968; Kahire 1972, 1415/1994). İbn Ebü 
Tâhir'in oğlu Ebü”l-Hüseyin Ubeydullah (6. 313/925-26), Târihu Bağdâd'a 
Mu'temid-Alellah'tan Muktedir-Billâh'a kadar gelen bir zeyil yazmıştır. 2. 
Kitâbü”l-Mensür ve'I-manzüm. Antoloji mahiyetinde bir eserdir. İbnü”n- 
Nedim, aslında on dört cilt olan bu eserin on üç cildinin mevcut olduğunu 
kaydeder (el-Fihrist, s.163). Kitabın XI, XII ve XIV. ciltleri günümüze 
ulaşmıştır (nüshaları için bk. Sezgin, 1, 349). Ebü Hayyân et-Tevhidi 
kaynakları arasında bu eseri de zikretmektedir (el-Beşâ ir ve”z-zehâ 'ir, 1, 
3). Eserin bir kısmı Resâ “ilü”l-büleğâ ” adıyla Muhammed Kürd Alı 
tarafından neşredilmiştir (Kahire 1331/1913). Belâğâtü'n-nisâ? adıyla 
bilinen ve sahasında ilk eser olan XI. cildin Tâhir el-Cezâiri (Kahire 1326), 
Ahmed el-Elfi (Kahire 1326/1908; Tunus 1985; Beyrut 1987) ve Dârü'n- 
nehdatı”l-hadise (Beyrut 1972) tarafından yapılmış neşirleri vardır. Eserden 
seçilen bazı parçalar Muhsin Gayyâz tarafından el-Kaşâ 'idü”|1- 
müfredâtü'lleti lâ mesile lehâ adıyla yayımlanmıştır (Beyrut 1977). 3. Kitâb 
fn-neğam ve “ileli”1-Eğâni el-müsemmâ bi-Kitâbi”l-AÂdâbi'r-refi“ a. Ebü”l- 
Ferec el-İsfahâni bu eserden iktibaslarda bulunmuştur (el-Eğâni, IX, 40; 
Sezgin, 1, 349). 4. Kitâbü”ş-Şu“arâ?. İbn Hacer'in zikrettiği eserin bir kısmı 
Ebü”l-Ferec el-İsfahâni ve Merzübâni tarafından iktibas edilmiştir (a.g.e., 
a.y.). 5. Ahbârü'l-mülük (İbn Ebü”l-Hadid, X, 101; Sezgin, 1, 349). 6. 
Kitâbü Serikâti?ş-şu“arâ? (İbnü”n-Nedim, s. 163; Yâküt, II, 90). 7. Ahbâru 
Ebi”l-“ Aynâ (İbnü'n-Nedim, s. 139). 8. Kitâbü Serikâti'l-Buhtüri min Ebi 
Temmâm (İbn Ebü Tâhir'e nisbet edilen diğer eserler için bk. İbnü'n- 
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Sabri Hizmetli 


İBN EBÜ TALHA 


(bk. ALİ b. EBÜ TALHA). 


İBN EBÜ UMÂRE 

(6)Le iel) 

Ahmed b. Merzük ed-Dâi (6. 683/1284) 

Hafsi Hükümdarı Ebü Zekeriyyâ Yahyâ el-Vâsik'ın oğlu olduğunu iddia 
ederek 681'de (1282) Güney Tunus'u ele geçiren ve kendini halife ilân 


eden kişi 


(bk. HAFSİLER). 


İBN EBÜ USAYBİA 


Ebü'l-Abbâs Muvaffakuddin Ahmed b. el-Kâsım b. Halife b. Yünus es- 
Sa'di el-Hazreci (6. 668/1269) 


Ünlü göz hekimi ve biyografi yazarı. 


Eyyübiler döneminde tanınmış bir hekim ailesinin çocuğu olarak Dımaşk'ta 
dünyaya geldi. Doğum tarihi için 590 (1194), 595 ve 600 (1203-1204) 
yılları 


gösterilmekte olup bunlardan sonuncunun doğruluk ihtimali yüksektir. 
Babası, Nüreddin Zenginin yaptırdığı Bimâristânü'n-Nürü'nin 
başhekimlerinden Kâsım b. Hâlife'dir. Amcası Reşidüddin Ali b. Halife de 
o dönemin başarılı hekimlerindendi. Künyesini Selâhaddin-i Eyyübi'nin 
dostu, âlim ve hekim Halife b. Yünus İbn Ebü Usaybia'dan almıştır. Hayatı 
hakkındaki bilgilerin hemen tamamı “Uyünü”l-enbâ ? fi tabakâtı'l-etıbbâ” 
adlı eserinden öğrenilmektedir. 


İlk tahsilini Ebü Bekir es-Sıkılli”den gören İbn Ebü Usaybia, Takıyyüddin 
Haz'al b. Asker'den dil ve edebiyat okudu. Günümüze ulaşan şiirlerinden 
onun yüksek bir edebiyat zevk ve kültürüne sahip olduğu anlaşılmaktadır. 
Dini ilimlerden tefsir, hadis ve fıkhın yanı sıra kelâm ve felsefeyle de 
ilgilenmiş, bu alanda kelâmcı filozof Seyfeddin el-Amidi'den kendi telifi 
Rumüzü”l-künüz'u, Şemseddin el-Hüyi'den İbn Sehlân'ın et-Tebşıra'sını ve 
Refiuddın el-Cili?den çeşitli metinler okumuştur. 


Tıp öğrenimine kendisi gibi bir göz hekimi olan babasının yanında başladı. 
Daha sonra yine Bimâristânü'n-Nüri'de Muvaffakuddin Ya'küb b. 
Sakleb'den Hipokrat'a ait metinlerle Câlinüs'un onlara yazdığı şerhleri, 
Radıyyüddin er-Rahbi'den tıbba dair temel metinleri, özellikle Ebü Bekir 
er-Râzi'nin eserlerinin pratiğe yönelik bölümlerini ve Abdürrahim b. Ali 
Dahvâr'dan Câlinüs'un eserlerini okudu. Bu arada İmrân b. Sadaka'nın 


bilgi ve tecrübelerinden faydalanarak et-Tecârib ve'l-fevâ id adlı eserini 
kaleme aldı. Böylece bu ünlü hocaların yanında teorik ve pratik tıp 
eğitimini tamamlayarak aynı kurumda hekimlik yapmaya başladı. 633 
(1235) yılında o dönemin en meşhur eczacısı olan Ziyâeddin İbnü”|- 
Baytâr'la tanıştı ve ondan Discorides, Câlinüs ve Ahmed b. Muhammed el- 
Gafıkt'nin basıt ilâçlar hakkındaki eserlerini okuduğu gibi onunla birlikte 
Dımaşk civarını dolaşarak bitkileri yerinde tanıma imkânını elde etti. 
Arkasından da aynı yıl içerisinde Dımaşk'taki hastahaneden ayrılarak bilgi 
ve tecrübesini geliştirmek için Kahire'ye gitti. İki yıl kaldığı bu şehirde bir 
yandan Selâhaddin-i Eyyübi'nin kurmuş olduğu Bimâristânü'n-Nâsıri”'de 
hekimlik yaptı, öte yandan Efdalüddin el-Huneci”den İbn Sinâ'nın el- 
Kaânün'unun bazı bölümlerini okudu. 635 (1238) yılının sonlarına doğru 
Sarhad Emiri İzzeddin Aybek'in daveti üzerine Suriye'ye gitti ve dokuz yıl 
süreyle kendisine çok değer veren bu emirin özel hekimliğini yaptı. Bu süre 
zarfında Dımaşk'la olan ilişkisini hiç kesmedi. Emir Necmeddin Eyyüb'un 
644'te (1247) Sarhad'ı ele geçirmesinin ardından dört yıl daha burada 
ikamet ettikten sonra yetmiş yaşlarında vefat etti. 


Eserleri. İbn Ebü İsaybia'nın günümüze ulaşan yegâne çalışması “Uyünü”|- 
enbâ? fi tabakâti'l-etıbbâ "dır. Müellif, Vezir Eminüddevle Ebü'l-Hasan b. 
Azzâl'e takdim ettiği tıp tarihinin en önemli kaynaklarından biri olan bu 
eserinin malzemesini Dımaşk”ta çalışırken derlemeye başlamış, telifini ise 
640-643 (1242-1245) yılları arasında Sarhad'da tamamlamıştır. Ancak 
kitabın sonunda, bu tarihten otuz altı ve kırk yıl sonra vefat eden iki kişinin 
biyografisinin yer alması, eserin müellifin öğrencileri tarafından biraz daha 
genişletildiğini göstermektedir. On beş babdan meydana gelen eser Grek, 
Roma, Hint, Süryâni ve İslâm hekimlerinin hayatlarını, eserlerini ve tıp 
ilmine olan katkılarını ayrıntılarıyla içermekte; ayrıca Eflâtun, Aristo, 
Kindi, Fârâbi, İbn Sinâ, İbn Rüşd ve Sühreverdi el-Maktül gibi filozoflarla 
birçok ünlü bilgin ve kelâmcıya da yer vermektedir. İbn Ebü Usaybia elli 
kadar kaynağa başvurmakla birlikte daha çok Huneyn b. İshak, İbn Cülcül, 
İbnü'n-Nedim, Kâdi Sâid el-Kurtubi ve İbnü”l-Kıft'nin eserlerine 
dayandığı, ayrıca bunlara kendi mesleki tecrübe ve bilgi birikimini de 
kattığı anlaşılmaktadır. Öte yandan müellif, tıp tarihi kadar ilim ve kültür 
tarihlerini de ilgilendiren eserinde bizzat görüşüp ilişki kurduğu devrin kırk 
iki meşhur hekim, bilgin, düşünür ve devlet adamına ait hâtıralarını 
anlatmak suretiyle VII. (XII) yüzyıl İslâm toplumunun ilmi, siyasi ve 


sosyal tarihine de ışık tutmuştur ki bu durum eserin bir başka önemli 
özelliği sayılmaktadır. “Uyünü'l-enbâ'ın mevcut neşirlerinde küçük kan 
dolaşımını bulan İbnü”'n-Nefis'ten söz etmeyişi dikkati çekiyorsa da 
müelliften seksen bir yıl sonra vefat eden İbn Fazlullah el-Ömeri'nin ona 
dayanarak İbnü”n-Nefis'e geniş yer ayırması (Mesâlik, LX, 349-350) eserin 
daha sıhhatli nüshalarının varlığını gösterir. Durum böyle olmasa bile onun 
bu davranışı, kıskançlıktan ziyade kendisinden on dokuz yıl sonra vefat 
eden İbnü'n-Nefis'in o sırada henüz bir tabip olarak temayüz etmeyişiyle 
açıklanmaktadır. Konu ve muhteva itibariyle “Uyünü”l-enbâ'ın babları şu 
şekilde özetlenebilir: 1. Tıbbın ilk defa nerede ve nasıl ortaya çıktığı; 2. İlk 
hekimler ve Asklepios (Grekler'in sonradan tanrılaştırdıkları |sağlık tanrısı | 
efsanevi hekim); 3. Asklepios'un soyundan geldiğine inanılan Grek 
hekimleri; 4. Hipokrat ve sonrasında yetişen hekimler; 5. Galen ve ondan 
sonra gelen hekimler; 6. İskenderiye okuluna mensup hekim ve bilginler; 7. 
İslâm'ın ortaya çıkışı sırasında yaşayan Arap ve Arap olmayan hekimler; 8. 
Abbâsiler'in ilk dönemindeki Süryâni hekimler; 9. Tıbba ve öteki ilimlere 
dair Grekçe ve Süryânice gibi dillerde yazılmış eserleri Arapça'ya çeviren 
mütercimler; 10. el-Cezire, Irak ve Diyarbekir bölgesinde yetişen hekimler; 
11. İran, Horasan ve Mâverâünnehir hekimleri; 12. Hintli hekimler; 13. 
Endülüslü ve Mağrıibli hekimler; 14. Mısırlı hekimler; 15. Şam bölgesinde 
yetişen hekimler. “Uyünü'l-enbâ ? ilk defa August Müller tarafından 
İmruülkays İbnü”t-Tahhân takma adıyla iki cilt olarak Kahire'de 
neşredilmiş (1299/1882), bu baskı birçok hata içerdiği için Almanca bir 
tanıtım yazısı ve hataları düzelten 162 sayfalık bir ek Königsberg'de 
yayımlanmıştır (1884). Daha sonra Müller neşrine dayanılarak ticari amaçla 
tekrar yayımlanan eserin (Kahire 1329/1911; Beyrut 1955) 1965'te Nizâr 
Rızâ tarafından Beyrut'ta yazma nüshalara başvurmadan bazı dipnotlarla 
yeni bir neşri gerçekleştirilmiştir; ancak bu edisyon da çok çeşitli 
yanlışlıklar içermektedir. Yine Beyrut'ta yapılan üç ciltlik bir yayımın da 
(1398/1978) Müller neşrine dayandığı görülmektedir. Eserin bir de yalnız 
Endülüs ve Mağrib'de yetişmiş hekimleri konu alan on üçüncü babının 
Nüreddin Abdülkâdir ve Henri Jahier tarafından Fransızca'ya çevrilerek 
Arapça metniyle birlikte karşılıklı sayfalar halinde basılmış kısmi neşri 
bulunmaktadır (Alger 1377/1958). İbn Ebü Usaybia'nın günümüze 
ulaşmayan diğer eserleri de şunlardır: et-Tecârib ve”l-fevâ 'id, İşâbâtü”1- 
müneccimin, Hikâyetü'l-etıbbâ? fi “ilâcâtı'l-edvâ”. 
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Mahmut Kaya 


İBN EBÜ UZEYBE 


Ade el vel) 


Ebü Abdillâh Şihâbüddin Ahmed b. Muhammed b. Ömer el-Makdisi eş- 
Şafii (6. 856/1452) 


Kudüslü tarihçi. 


3 Şâban 819”da (26 Eylül 1416) Kudüs'te doğdu. Ebü Uzeybe künyesiyle 
tanınan üvey babası ve hocası Muhammed b. Ahmed b. Hacci'ye (Sehâvi, 
VI, 301) nisbetle İbn Ebü Uzeybe diye anılır. Ebü”1-Yümn el-Uleymi ise 
onun İbn Zevceti Ebi Uzeybe olarak tanındığını söyler (el-Ünsü”l-celil, TI, 
524). İbn Şeref el-Makdisi, Abdüsselâm b. Dâvüd el-Kudsi ve Ebü”l-Abbas 
el-Kudsi'den dini ilimleri tahsil etti. Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Yahyâ el- 
Kıbâbi, Âişe el-Hanbeliyye, İbnü”l-Cezeri ve Ebü Bekir el-Halebi de 
hocaları arasında yer alır. 834”te (1431) hacca gitti. Mekke ve Medine'deki 
bazı âlimlerle görüştükten sonra Kahire'ye geçti. Burada İbn Hacer el- 
Askalâni'den bir kısım eserleri okudu; Şerefeddin es-Sübki, Zeynüddin ez- 
Zerkeşi, İbn Nasrullah ve Nâsırüddin Muhammed b. Hasan el-Fâküsi gibi 
hocalardan da istifade etti. Dımaşk'ta Takıyyüddin İbn Kâdi Şühbe ile 
tanıştı. Ondan başta tarih olmak üzere çeşitli alanlarda eser yazma izni aldı. 
Salâhiyye Medresesi'nde bir süre fıkıh dersleri verdi. 15 Rebiülâhir 856'da 
(5 Mayıs 1452) vefat etti ve Bâbürrahme'deki Ali el-Erdebili Camii'nin 
haziresine gömüldü. Sehâvi, İbn Ebü Uzeybe'nin tarihe düşkün olduğunu, 
fakat titizlik göstermediğini söyler. Bununla birlikte ondan faydalanmış ve 
nakillerde bulunmuştur. 


Eserleri. 1. Târihu düveli”l-a'yân şerhu Kaşideti nazmiı'l-cümân fi zikri men 
selefe min ehli”z-zamân. Müellif bu eseri muhtemelen, Abdullah eş-Şâfii el- 
Kâtıb'in “Nazmü'l-cümân fi zikri men selefe mine'z-zamân” adlı kasidesini 
şerhetmek için yazmıştır (Abbas el-Azzâvi, MMİADm., XXW/7 (19461), s. 
311). İbn Ebü Uzeybe “Nasihat” olarak adlandırdığı manzumenin ardından 
tüfan hadisesini anlatmış, daha sonra Hz. Peygamber'e kadar bütün 
peygamberlerin tarihini sırayla ele almıştır. Bu arada eski kavim ve 


ümmetlerden, Araplar?dan da bahsetmiştir. Hz. Peygamber'den, Hulefâ-yı 
Râşidin'den, Emevi ve Abbâsiler”den söz ederek Timur devrinin sonuna 
(807/1405) kadar gelen eserde siyasi olaylar anlatıldıktan sonra o devirde 
ölen âlim ve edipler hakkında bilgi verilmektedir. Kitabın Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde kayıtlı bulunan tashih görmüş nüshası (Esad Efendi, nr. 
2306) 1. Velid devrine (705-715) kadar gelmektedir. Beş ciltlik tam bir 
nüshası Bağdat'ta el-Müessesetü'l-âmme li”l-âsâr'da Abbas el-Azzâvi 
bölümündedir (Şâkir Mustafa, IV, 115). Eserin “İnsânü”l-“uyün fi meşâhiri 
sâdisi”I-kurün” adını taşıyan ilk bölümü Bağdat Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (nr. 248). Birçok kaynaktan faydalanan İbn Ebü 
Uzeybe genellikle bunların müelliflerini de zikreder. Abbas el-Azzâvi, 
Târihu”l-“Irâk beyne ihtilâleyn adlı eserinde İbn Ebü Uzeybe'nin bu kitabını 
kaynak olarak kullanmıştır. 2. et-Târihu”l-kebir. Yıllara göre düzenlenen 
eserin günümüze ulaşan kısmı hicretin 1. yılından (622) başlayıp 132 (749- 
50) yılı olaylarına kadar gelmekte olup müellif hattı nüshası Süleymaniye 
Kütüphanesi'ndedir (Esad Efendi, nr. 259). İbn Adese'ye nisbet edilen ve 
Abbâsi Halifesi Mütevekkil-Alellah devrinden (847-861) Selçuklular'a 
kadar gelen eser (Dârü'l-kütübi'z-Zâhiriyye, nr. 5326) bu kitabın bir 
bölümü olmalıdır (a.g.e., IV, 114; Şeşen, s. 219). 3. Kışaşü'l-enbiyâ”. 
Müellif hattı nüshası Kudüs'te Hâlidiyye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (nr. 
23). 4. Mu“cemü İbn Ebi “Uzeybe. Sehâvi bu eseri gördüğünü kaydeder 
(ed-Dav 'ü”l-lâmi*, IL, 163). 5. el-Mültecâ bi-ahbâri Ebi”l-“ Alâ”. İbn Ebü 
Uzeybe bu eserinde Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin şiirlerini ve sözlerini 
zikretmektedir (Târihu düveli”l-a' yân, IV, 12). Müellifin Târihu düveli”1- 
a“yân'da kaydettiğine göre Siretü'r-Resül ve el-Milel ve”n-nihal adlı iki 
eseri daha bulunmaktadır. 
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Cevat İzgi 


İBN EBÜ YA'LÂ 
(ula ei del) 


Ebü'l-Hüseyn Muhammed b. Muhammed b. el-Hüseyn el-Bağdâdi (6. 
526/1131) 


Hanbeli fakıhi ve biyografi yazarı. 


15 Şâban 451'de (26 Eylül 1059) Bağdat'ta doğdu. Birçok ilim adamının 
yetiştiği bir aileden gelmiş olup Hanbeli mezhebinde ictihad mertebesine 
ulaşan Kâdi Ebü Ya'lâ el-Ferrâ'nın oğludur. Yine İbn Ebü Ya'lâ diye 
anılmakla birlikte kendisinden Ebü Hâzim künyesiyle ayrılan küçük 
kardeşinin adı da Muhammed olduğundan (6. 527/1133) bazı müellifler iki 
kardeşi birbirine karıştırmışlardır. 


İbn Ebü Ya'lâ ilk öğrenimini, döneminde Hanbeliler'in lideri sayılan 
babasından ve anne tarafından dedesi Câbir b. Yâsin”'den görmüşse de 
küçük yaşta babasının vefatı sebebiyle ondan fıkıh okuma 


fırsatı bulamadı. Ebü Bekir el-Hayyât'tan kıraat dersi aldı; onun huzurunda 
464 (1072) ve 465 yıllarında Nâfi kıraatiyle Kur'an'ı iki defa hatmetti. 
465-470 (1073-1078) yılları arasında Şerif Ebü Cafer Abdülhâlik b. İsâ el- 
Hâşımi”den fıkıh ve fıkıh usulü okudu. Hatib el-Bağdâdi, Muhammed b. 
Veşşâh ez-Zeynebi, Ebü Ali İbnü”l-Bennâ el-Bağdâdi, Ebü Muhammed 
Rızkullah b. Abdülvehhâb et-Temimi, Ebü Ca'fer İbn Müslime, Ebü Bekir 
el-Hayyât, Ebü'l-Muzaffer Hennâd en-Nesefi ve başkalarından hadis 
dinledi. Özellikle fıkıh alanında bilgi sahibi oldu. Hadis konusunda 
güvenilir kabul edilen İbn Ebü Yalâ mezhebine taassup derecesinde bağlı 
ıdı ve sünnet muhaliflerine karşı tâviz vermiyordu. Bu tavrının sonucu 
olarak Eş'ariler”le tartışmalarda bulundu, onlara karşı sert bir mücadele 
yürüttü. Kaynaklarda “kadı” unvanıyla anıldığı halde nerede kadılık yaptığı 
belirtilmemekte, ancak kardeşi Ebü Hâzim ile birlikte Kâdılkudât Ebü” |- 
Hasan İbnü?'d-Dâmegâni'nin huzurunda şahitlik (noterlik) yaptığı 
bilinmektedir (Safedi, I, 160). 


İbn Ebü Yalâ'nın fıkıh alanında yetiştirdiği öğrenciler arasında Ebü”l-İz 
Abdülmugıs b. Züheyr el-Harbi, Abdülkâdir-i Geylâni, Vezir Ebü”|l- 
Muzaffer İbn Hübeyre ve yeğeni Vâsıt Kadısı Ebü Ya'lâ es-Sagir gibi 
âlimler vardır. Kendisinden hadis rivayet edenler içinde de İbnü”l-Haşşâb 
el-Bağdâdi, Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed ez-Zeytüni, Cüneyd b. Ya'küb 
el-Cili, Ebü'l-Alâ el-Hemedâni, Batâihi, Ebü Muhammed el-Mübârek b. Ali 
et-Tabbâh, İbnü”l-Harif, Abdülkerim b. Muhammed es-Sem*âni, Ebü Tâhir 
es-Silefi ve Hâfız Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir'in isimleri zikredilebilir. Ayrıca 
Ebü Müsâ el-Medini ve İbn Küleyb icâzet yoluyla kendisinden rivayette 
bulunmuşlardır. Bağdat'ta Bâbülmerâtib semtinde bulunan evinde geceleri 
tek başına kaldığı odasına hırsızlık için giren hizmetçileri tarafından 10 
Muharrem 526 (2 Aralık 1131) gecesi öldürülen İbn Ebü Ya'lâ Bâbü Harb 
Mezarlığı'nda babasının yanına defnedildi. 


Eserleri. 1. Tabakâtü”l-Hanâbile (Tabakâtü'l-aşhâb, Tabakâtü”|- 
Hanbeliyye). Klasik anlamda Hanbeli tabakatına dair Ilk kitap sayılan eser, 
Ahmed b. Hanbel'den başlayarak 512 (1118) yılına kadar altı tabaka 
halinde 706 Hanbeli âliminin biyografisini içerir (1-11, nşr. Muhammed 
Hâmid el-Fıkı, Kahire 1371/1952; Beyrut, ts.). İlk iki tabaka alfabetik, 
diğerleri ise kronolojik olarak sıralanmıştır. Kitapta gerek İbn Hanbel'in 
gerekse mezhebin ileri gelen âlimlerinin kelâm ve fıkha dair görüşlerine 
geniş yer verilir. Bilhassa Ebül-Kâsım el-Hıraki ile Gulâmü”1l-Hallâl 
arasındakı doksan sekiz ihtilâflı meselenin sıralanıp tarafların görüşlerinin, 
dört mezhep imamı ile diğer bazı müctehidlerden hangisinin görüşüne 
uygun düştüğünün belirtildiği bölüm (11, 76-118) muhtasar bir hilâf eseri 
olarak kabul edilebilir. Tabakâtü”l-Hanâbile”ye İbn Receb tarafından (6. 
795/1393) bir zeyil yazılmış ve bunu başka zeyiller takip etmiştir (DİA, XV, 
544). Şemseddin Muhammed b. Abdülkâdir el-Ca'feri en-Nablusi eseri 
ıhtisar etmiş (nşr. Ahmed Ubeyd, Dımaşk 1350), Ebü Akkâşe Sâlih b. 
Osman b. Abdülhamid Tabakâtü'l-Hanâbile ve bu muhtasarı için şahıs ve 
kitap adları ile hadis ve konu indeksi hazırlamıştır (el-Fehârisü”ş-Şâmile li- 
Tabakâtı'l-Hanâbile, Riyad 1413/1993). Eser Hediyyetü”l-“ ârıfin”de 
yanlışlıkla müellifin kardeşi Ebü Hâzim'e nisbet edilmiştir (11, 86). 
Abdurrahman b. Sâlih b. Muhammed el-Gufeyli, eserdeki nakillere 
dayanarak Mesâilü”l-İmâm Ahmed el-fıkhiyyetü”l-menküle “anhü fi 
Tabakâtı”I-Hanâbile li*bn Ebi Ya'lâ fi gayrı”l-ibâdât adıyla Riyad 


Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye külliyyetü”ş-şeria”da bir 
yüksek lisans tezi (1412/1991), yine aynı üniversiteden Âid b. Fedgüş el- 
Hâris Mesâ'ilü”l-İmâm Ahmed el-fıkhiyyetü”1-manşüşa “anhü fi Tabakâti”1- 
Hanâbile li”bn Ebi Ya'lâ fi”l-“ibâdât adıyla bir öğretim üyeliği tezi (1413) 
hazırlamıştır. 2. Kitâbü t-Tamâm limâ şahha fi'r-rivâyeteyn ve? s-selâs ve”|1- 
erba' “ani'l-İmâm ve”l-muhtâr mine”l-vecheyn “an aşhâbihi”l-“ arânini”!- 
kirâm (nşr. Abdullah b. Muhammed b. Ahmed et-Tayyâr - Abdülaziz b. 
Muhammed b. Abdullah el-Meddallâh, I-TI, Riyad 1414). Babasının er- 
Rivâyeteyn ve'l-vecheyn adlı kitabını ikmal için yazdığı bu eserde yer alan 
konular çoğunlukla fıkha dair olmakla birlikte son kısımda usül-i fıkıh ve 
diğer bazı konularla ilgili meselelere de temas edilmiştir. 3. el-Mesâ”ilü”lleti 
halefe “aleyhâ Ahmed (nşr. Mahmüd b. Muhammed el-Haddâd, Riyad 
1407/1987). 4. el-İStikâd. Zirikli'nin belirttiğine göre Şam Dârü”l-kütübi”z- 
Zâhiriyye'de bir nüshası mevcuttur (el-A“lâm, VTI, 23). 


İbn Ebü Ya'lâ'nın kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: 
İzâhu”l-edille fi”r-red “ale”1-fırakı?d-dâlleti”1-mudılle, er-Red “alâ zâ'iği”1- 
ıi“tikâdât fi men'ihim min semâ'l-âyât, Şerefü'l-ittibâ' ve serefü (şerrü)'I- 
ibtidâ“, el-Müfredât fi uşüli”1-fıkh (İbn Receb bu kitaptan iktibasta 
bulunmuştur, bk. ez-Zeyl “alâ Tabakâtı'l-Hanâbile, 1, 178), el-Muknı* f1”n- 
niyyât, el-Miftâh fi'l-fıkh, el-Mecmü fi'l-fürü“, Ru 'üsü'l-mesâ”il ve el- 
Müfredât fi”1-fikh. Brockelmann'ın İbn Ebü Ya'lâ'ya nisbet ettiği el- 
Ahkâmü”s-sultâniyye (GAL Suppl., 1, 557) babası Kâdi Ebü Ya'lâ'ya aittir. 


İbn Ebü Ya'lâ ayrıca babasının Tenzihü Mu âviye (Süleymaniye Ktp., 
Şehid Ali Paşa, nr. 2763/13) adlı eserini rivayet etmiştir. Yazma nüshada bu 
adla geçen eser İbn Ebü Ya'lâ tarafından Tebri'etü Mu“ âviye şeklinde 
kaydedilmiştir (Tabakâtü'l-Hanâbile, 11, 205). Risâlenin girişinde 
belirtildiği üzere bu eseri babasından Receb 458'de (Haziran 1066), yani 
vefatından iki ay önce dinlemiştir (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 
2763, vr. 178b). 
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Şükrü Özen 


İBN EBÜ ZÂİDE 


(bk. YAHYA b. ZEKERİYYA),. 


İBN EBÜ ZEMENİN 
(Gia çel del) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. Abdillâh b. İsâ el-Mürri el-Kurtubi (6. 
399/1008) 


Mâliki fakihi ve muhaddis. 


Muharrem 324te (Aralık 935) İlbire'de (Elvira) dünyaya geldi. Bazı 
kaynaklarda zilhicce ayında doğduğu kaydedilirse de talebesi İbnü”l- 
Hazzâ'nın kendisinden naklettiği ilk rivayet daha doğru olmalıdır. 
Endülüs'e yerleşen Gatafân kabilesinin kollarından Beni Mürre'ye 
mensuptur. İbn Beşküvâl (eş-Şıla, II, 458) aslen Tenesli (Cezayir), Kâdi 
İyâz ise Adveli (Mağrib) ve Nefze kabilesinden olduğunu kaydeder 
(Tertibü”l-medârik, IV, 672). İbn Ebü Zemenin diye tanınmasının sebebini 
kendisinin de bilmediği rivayet edilmektedir. Klasik kaynakların 
birçoğunda bu şekilde tesbit edilen lakabı bazı yeni çalışmalarda İbn Ebü 
Zemeneyn şeklinde kaydedilmiştir (E12 (İng.|, II, 694; DMBİ, Il, 657). İlk 
öğrenimini babasından ve İlbire ulemâsından gören İbn Ebü Zemenin daha 
sonra Beccâne (Pechina) ve Kurtuba'da (Cordoba) tahsiline devam etti. 
Said b. Fahlün?'dan İbn Abdülhakem'in el-Muhtaşar'ını okudu. Ayrıca Vehb 
b. Meserre, İshak b. İbrâhim b. Meserre, İbnü”l-Cezzâr, Ahmed b. Said b. 
Hazm, İshak b. İbrâhim et-Tuleytıli, İbnü”ş-Şâme, Ebân b. İsâ el-Gâfiki, 
Ahmed b. Mutarrif el-Ezdi gibi âlimlerden başta fıkıh ve hadis olmak üzere 
çeşitli konularda ders aldı. Tahsilini tamamlayıp İlbire'ye dönen İbn Ebü 
Zemenin'in bir süre sonra tekrar Kurtuba'ya gittiği ve burada ders verdiği 
anlaşılmaktadır. 


İbn Ebü Zemenin, Mâliki fıkhı ve hadis yanında âlimler arasındaki fıkhi 
ıhtilâflara da vâkıftı. Ayrıca tefsir, tarıh, Arap dili ve edebiyatı gibi çeşitli 
ilim dallarında bilgi sahibiydi. Aralarında Ebü Amr ed-Dâni, Ebü İshak el- 
İlbiri, Ebü Ömer İbnü”l-Hazzâ, Ebü Ömer İbn Sümayk, Hişâm b. Ömer b. 
Sivâr el-Fezâri, Ebü”l-Velid İbnü”'s-Saffâr, Ebü Amr İbnü's-Sayrafi, Ebü 
Zekeriyyâ Yahyâ b. Muhammed el-Kuley'i gibi âlimlerin de bulunduğu 


birçok talebe yetiştirdi. Zühd ve takvâ sahibi bir âlim olup yöneticilerden 
uzak bir hayat yaşayan Ibn Ebü Zemenin Rebiülâhir 399 (Aralık 1008) 
tarihinde İlbire'de vefat etti. 


Eserleri. 1. Müntehabü'l-ahkâm (el-Müntehab fil-ahkâm). Mâliki 
mezhebinde yargılama hukukuna dair kaleme alınan ilk eserlerden biri olup 
daha sonra yazılan birçok esere kaynaklık etmesi, günümüze ulaşmamış 
birçok kitaptan nakillerde bulunması, döneminin iktisadi ve içtimai hayatı 
hakkında bilgi vermesi açısından büyük öneme sahiptir. Fuat Sezgin, çeşitli 
yazma nüshaları bulunan (Rabat, el-Hizânetü'l-âmme, nr. 1730/D; Cezayır, 
el-Mektebetü”l-vataniyye, nr. 1368; ayrıca bk. Sezgin, 1, 46) eserin 
basıldığını (Cezayir 1308) haber veriyorsa da (a.e., a.y.) yapılan araştırmada 
böyle bir baskının mevcudiyetine rastlanmamıştır (Kudvetü”l-gâzi, 
neşredenin girişi, s. 82-83). 2. Kudvetü'l-gazi. Cihadın fazilet ve ahkâmına 
dair olup Madrid'de Bibliotheca National”de kayıtlı nüshası (nr. 5349) esas 
alınarak Âişe es-Süleymâni tarafından neşredilmiştir (Beyrut 1989). 3. 
Muhtaşaru Tefsiri İbn Sellâm (Tefsirü'l-Kur'ân). Fas Hizânetü”l- 
Karaviyyin'de (nr. 34) ve British Museum'da (nr. 820, Add. 19490) kayıtlı 
iki nüshası vardır. 4. Uşülü's-sünne. Ehİ-i sünnet akaidiyle ilgili bir risâle 
olup bilinen tek nüshası (TSMK, Revan Köşkü, nr. 510/2, vr. 26a-46a) 
Abdullah b. Muhammed Abdürrahim b. Hüseyin el-Buhâri tarafından 
Riyâzü”l-cenne bi-tahrici Uşüli's-sünne adıyla yayımlanmıştır (Medine 
1415). 5. el-Muğrib fi”htışârı'I-Müdevvene. Bazı kaynaklarda el-Mukarrib 
olarak geçen eser el-Müdevvenetü”l-kübrâ'nın en önemli muhtasarı ve aynı 
zamanda zor anlaşılan yerlerinin şerhi olup Fas Hizânetü”l-Karaviyyin'de 
bir nüshası bulunduğu kaydedilmektedir (a.g.e., neşredenin girişi, s. 85). 


İbn Ebü Zemenin'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: el- 
Mühezzeb (İbn Müzeyn'in el-Muvatta? şerhinin muhtasarıdır), el-Müştemil 
fi “ilmi”l-vesâ ik, Hayâtü”l-kulüb, Ünsü”l-müridin, el-Mevâ'izü'l-manzüme 
(en-Neşâ'ihu”l-manzüme), Âdâbü”l-İslâm, Müntehabü?d-du“ â?. İbn Ebü 
Zemenin'in daha çok zühd ve hikmet konusunda yazdığı bazı şiirleri 
biyografik kaynaklarda yer almaktadır. 
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Saffet Köse 


İBN EBÜ ZER 
(Esi) 


Ebü”l-Hasen Ali b. Abdillâh (Muhammed) b. Ahmed b. Ömer b. Ebi Zer* 
el-Fâsi (6. 741/1340) 


el-Enisü'l-mutrib adlı eseriyle tanınan Faslı tarihçi. 


Eseri dolayısıyla yaygın bir şöhrete sahip olmasına rağmen kendisiyle ilgili 
çok az bilgi bulunmaktadır. Merini Sultanı Ebü Said'in (1310-1331) 
kâtipliğini yapmıştır. Hakkındaki bilgi eksikliği önce ismi, soyu ve el- 
Enisü”l-mutrib'in müellifi olup olmadığı konusunda görülmekte, bu sebeple 
ortaya çıkan görüş ayrılıkları eserin ilmi değerini ilgilendirmektedir. Kitabın 
yazma nüshalarının bazılarında müellifinin adı Ebü Muhammed Sâlih b. 
Abdülhalim el-Gırnâti, bazılarında ise Ebü'l-Hasan Ali b. Abdullah b. Ebü 
Zer' veya Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed b. Ahmed b. Ömer b. Ebü Zer* 
el-Fâsi olarak yazılmıştır. Bu farklılık, müellifi bilinmeyen Büyütâtü Fâsı”l- 
kübrâ adlı kitapta (s. 63-64) verilen şu bilgiden kaynaklanmaktadır: “Sâlih 
b. Abdülhalim (6. 726/1326) 


bu bilgileri el-Enisü”l-mutrib adlı eserinde zikretmektedir. O bu kitabını 726 
(1326) yılından önce bitirmiştir. el-Enis adını taşıyan iki kitap vardır; 
birincisi küçük olanıdır ve bu Ahmed b. Ebü Zer'e aittir. Bu kişi halkın 
arzusu üzerine Karaviyyin Camii'nde imam olarak görev yapmış, 710 
yılından sonra vefat etmiştir”. Bu bilgi yanlıştır. Çünkü Ahmed b. Ebü Zer', 
iki kitabın küçüğü denilen el-Enis'in müellifi değil eserin 76. sayfasında 
belirtildiği gibi müellifinin yakınlarından biridir ve bu hususu Ebü Hasan 
Ali el-Ceznâi de teyit etmektedir (Zehretü'l-âs, s. 24, 80). Yine bu aileden 
olan Muhammed b. Muhammed b. Abdullah b. Ebü Zer*, 745 
Rebiülâhirinde (Temmuz 1345) Misbah el-Yâlsüti'nin verdiği bir fetvanın 
dört şahidinden biridir (Venşerisi, VII, 172-174). Söz konusu yanlışlık, H. 
R. Idris (EI2 (İng.J, HI, 694-695) ve İbn Merzük'un el-Müsned'inin 
İspanyolca tercümesinde (s. 497) Maria Jesus Viguera tarafından da 
yapılmıştır. Rene Basset ise Büyütât'ın adlarını verdiği bu iki tarihçinin iki 


isim taşıyan tek şahıs olduğu şeklinde bir yanılgıya düşmüştür (İA, V/2, s. 
727). Benzeri bir hata da İbn Ebü Zerin ölüm tarihi hakkında yapılmıştır. 
Bazı tarihçiler onun 710 (1310) veya 720 (1320) yılında vefat ettiğini 
söylemişlerdir. Halbuki İbnü”l-Kâdi, 741'de (1340) vefat eden ünlüler 
hakkında bilgi verirken onu da bunların arasında göstermektedir (Lukatü” |- 
ferâ?id, s. 193). İbn Süde'nin, “Bazı nüshalar bu tarihi 732'ye 
çıkarmaktadır” (Delilü mü”'errihi”l-Mağribi”l-akşâ, 1, 125-128) şeklindeki 
sözleri de bu bilgiyi doğrulamakta, yani ölüm tarihinin 710 veya 720'den 
epeyce sonra olduğunu göstermektedir. 


Büyütâtü Fâsı'l-kübrâ müellifinin dışında Mağrib tarihi hakkında eser 
yazanlardan hiçbiri iki el-Enisü”1-mutrib”den bahsetmemiştir. Meselâ İbn 
Merzük el-Hatib, İbn Ebü Zer'in vefatından otuz bir yıl sonra Sultan Ebü”|- 
Hasan için yazdığı el-Müsned'in kaynakları arasında bu isim altında sadece 
İbn Ebü Zer'in kitabına yer vermiştir (s. 17). İbnü”l-Hatib de 772 (1370) 
yılının başlarında el-İhâta adlı eserine son şeklini verirken kaynakları 
arasında Sâlih b. Abdülhalim el-Gırnâti”nin adını anmamış, yalnız “İbn Ebü 
Zer'in Fas Tarihi” demekle yetinmiştir (1, 4, 83). Bu esere temas eden ve 
ondan faydalanan İbn Haldün, Ceznâi, İbnü'l-Kâdi, Makkari, Nâsıri ve 
Kettâni gibi Mağrib tarihçilerinin tamamı eseri İbn Ebü Zer'e nisbet 
etmektedir. Abdullah Kennün bütün âlimlerin bu konuda görüş birliği 
içinde bulunduğunu söylemekte (MMLA, XVI (1963), s. 43-54), ayrıca 
adının da Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed b. Ahmed b. Ömer b. Ebü Zer el- 
Fâsi olduğunu kesin biçimde belirtmekte (a.g.e., s. 48), fakat daha sonra 
ıhtiyatlı bir dille bunun tercih edilen görüş olduğunu söylemektedir (en- 
Nübüğu”l-Mağribi, 1, 222, 229). İsim zincirinin Ebü”l-Hasan Ali b. Ebü 
Zer' el-Fâsi kısmı kesin olmakla beraber nesep silsilesinde geçen diğer 
isimler üzerindeki ihtilâf bugün de sürmektedir. 


Eserleri. 1. el-Enisü'l-mutrib. Tam adı Enisü'l-mutrib bi-ravzı'l-kırtâs fi 
ahbâri mülüki”l-Mağrib ve târihi medineti Fâs olan ve kısaca el-Kırtâs veya 
Ravzü”l-kırtâs adıyla bilinen eserde müellif, 172 (788) yılında İdrisi 
hânedanının kuruluşundan 726 (1326) yılına (Merini Hükümdarı 1. Ebü 
Said dönemi) kadar geçen süre içinde Mağrib'de hüküm süren bazı 
devletlerin (İdrisiler, Mağrâveliler ve Beni İfren, Murâbıtlar, Muvahhidler 
ve Meriniler) tarihini anlatmaktadır. İbn Ebü Zer*, Meriniler kısmında resmi 
kaynaklardan da istifade etmiş, kendi memleketi olduğu için Fas şehrine 


özel bir önem vermiştir. Eser genelde Mağrib, özelde Fas şehri tarihi 
durumundadır. Ceznâi, İbnü”l- Ahmer, İbn Haldün ve diğer bazı tarihçiler, 
ele aldığı dönem hakkında en meşhur Mağrib tarihi olan bu esere 
güvenirken İbn Merzük el-Hatib, Muhammed b. Tayyib el-Kâdiri ve bir 
kısım şarkiyatçılar onu eleştirmişlerdir (Muhammed el-Menüni, 1, 70). 
Gerek geçmişte gerekse günümüzde Fas tarihiyle ilgilenen tarihçiler bu 
kitaptan büyük ölçüde faydalanmışlar ve ondan pek çok nakilde 
bulunmuşlardır. Eserin en önemli yanı bazı yanlışlıklarına, çelişkilerine ve 
nisbeten ağır diline rağmen Mağrib tarihi hakkında daha önceleri yazılmış, 
ancak günümüze ulaşmamış bazı kitaplardan nakiller yapmış olmasıdır. 
Enisü'l-mutrib'i X. yüzyıl müelliflerinden biri el-Kırtâsü'ş-şağır adıyla 
ihtisar etmiştir. İbn Zâkür da, el-Mu“ribü”l-mübin “an mâ tezammenehü”|- 
Enisü”l-mutrib ve Ravzatü”n-nisrin adındaki eserine onu esas almıştır (İbn 
Süde, s. 127, 128, 163). C. Johann Tornberg tarafından yayımlanan eserin 
(Uppsala 1843) Fas'ta 1303-1313 (1885-1895) yılları arasında dört baskısı 
yapılmıştır. Muhammed el-Hâşimi el-Fılâli kitabın | ve TI. ciltlerini tahkik 
ederek yayımlamış (Rabat 1355), daha sonra Dârü'l-Mansür eserin 
tamamını yeniden neşretmiştir (Rabat 1973). Kitabı Petis Delacroix 1693 
yılında Fransızca'ya, Franz von Dombay Almanca'ya (Agram 1794-1797) 
veJ.S. A. Moura Portekizce'ye (Lizbon 1828) çevirmiştir. Tornberg”in 
1846'daki Latince tercümesinin (Annales regum Mauritaniae, Uppsala 
1846) ardından ikinci bir Fransızca tercümesini A. Beaumler yapmıştır 
(Paris 1860). 1918 yılında Ambrosio Huici Miranda, Valencia”da eserin ilk 
İspanyolca tercümesini yayımlamış, bundan uzun süre sonra Hesperis 
dergisinde kitaptaki Murâbıtlar'la ilgili bilgileri incelediği “Ravzü”l-kırtâs 
ve'l-Murâbıtün” adlı çalışmasını neşretmiştir (sy. 1/3 (1960), s. 513-541). 
Bu yazısında Dozy ve Hopkins gibi tarihçilerin görüşlerini eleştirmiş ve 
Brockelmann'ın iddialarına verdiği cevaplarla onun bazı görüşlerini 
çürütmüştür (a.g.e., s. 513). Huici Miranda, eserin ikinci İspanyolca 
tercümesinin (bk. bibi.) girişinde eser için şöyle demektedir: “Kitap bol 
miktarda değerli ve doğru bilgi ihtiva etmektedir, fakat hiç kimse diğer 
kaynaklarla kıyaslamadan tek başına bu bilgilere güvenmemelidir”. 2. 
Ezhârü”l-bustân fi ahbâri'z-zamân. İbn Ebü Zer*, el-Kırtâs'ta “büyük 
kitabımız” dediği bu eserine çeşitli atıflar yapmaktadır (meselâ bk. s. 19, 
131). Kitabın çok erken bir dönemden itibaren kaybolduğu bilinmekte ve 
ismini Zehrü'l-bustân fi ahbârı”z-zamân olarak veren Büyütâtü Fâsl-kübrâ 
dışında herhangi bir yerde bu eserden nakillere rastlanmamaktadır. 3. ez- 


Zahiretü”s-seniyye fi târihi?dDevleti”1-Meriniyye. Eserin İbn Ebü Zer'e ait 
olduğu kesin değildir. Abdullah Kennün, bu kitapla el-Kırtâs arasında bir 
karşılaştırma yaparak ibarelerindeki benzerlik ve görüşlerindeki paralellik 
sebebiyle her ikisinin aynı yazara ait olduğu sonucuna varmış (Mecelletü 
Tıtvân, sy.2(1957), s. 143-155) ve onun arkasından Alemi de bu görüşü 
benimsemiştir (bk. bibl.). Ancak sadece bu benzerlikler iki eserin aynı 
müellif tarafından kaleme alındığını kanıtlamak için yeterli değildir. Öte 
yandan Muhammed el-Fâsi (Mecelletü Tıtvân, sy. 5 (1960), s. 159-164), el- 
Kırtâs'ın yazarının İbn Ebü Zer değil Sâlih b. Abdülhalim olduğunu ileri 
sürdüğüne göre ez-Zahiretü's-seniyye'nin de bu tarihçiye aidiyeti ihtimali 
ortaya çıkmaktadır. Eserin iki ayrı neşri mevcuttur (Cezayir 1920; Rabat 
1972). 
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Câsim el-Ubüdi 


İBN EBÜ ZEYD 
(Sel dl) 


Ebü Muhammed Abdullah b. Ebi Zeyd Abdirrahmân el-Kayrevâni en-Nefzi 
(6. 386/996) 


Mezhep fıkhına dair yazdığı er-Risâle adlı temel metinle tanınan Mâliki 
âlımi. 


310 (922) yılında Kayrevan'da dünyaya geldi. Bazı kaynaklarda 316'da 
(928) doğduğu kaydedilmişse de er-Risâle'yi 327'de (939) yazdığına göre 
bu bilgi yanlış olmalıdır. Nefzi veya Nefzâvi nisbesinden dolayı gerek 
klasik kaynaklarda gerekse yeni araştırmalarda memleketi ve kabilesi 
hakkında farklı görüşler ileri sürülmüştür. Bazı müellifler onu, Endülüs 
veya Kuzey Afrika'daki Nefze adlı yere veya kabileye nisbet etmekle 
birlikte Tunus'ta Şattülcerid'in güneyindeki Nefzâve bölgesinde yaşayan 
aynı adlı kabileden olduğuna dair rivayet daha isabetli görülmektedir (el- 
Câmı' (nşr. Abdülmecid Türki), neşredenin girişi, s. 52; Hâdi ed-Derkâaş, s. 
98-99). 


Tahsil hayatına küçük yaşta Kur'ân-ı Kerim'i ezberleyerek başlayan İbn 
Ebü Zeyd dönemin önemli ilim merkezlerinden biri olan Kayrevan'da Arap 
dili ve edebiyatı, fıkıh, tefsir, hadis, kelâm ve kıraat dersleri aldı. İçinde 
yaşadığı zengin ilmi çevrenin yanı sıra kabiliyeti sayesinde hocalarının ilim 
meclislerindeki tartışmalarda takdir kazandı ve genç yaşta eser verecek 
seviyeye ulaştı. Daha on yedi yaşında iken kaleme aldığı er-Risâle adlı eseri 
büyük itibar gördü. Yaşadığı bölgede ve hac seyahati sırasında ders aldığı 
veya rivayette bulunduğu hocaları arasında Ebü'l-Fazl el-Mümsi, Ebü Bekir 
İbnü”l-Lebbâd, Rebi* b. Süleyman el-Kattân, Ebü”l-Arab et-Temimi, Derrâs 
el-Fâsi, Ebü Said İbnü”l-A “râbi, İbnü”l-Haccâm, Ebü İshak es-Sebâi, 
Abdullah b. Ahmed el-İbyâni, Asili, Ebü İshak İbn Şa*bân gibi âlimler 
vardır. Bağdat'ta Mâliki fıkhının en büyük temsilcisi Ebü Bekir el-Ebheri 
başta olmak üzere birçok âlimle de mektup yoluyla bilgi alışverişinde 
bulundu, icâzet aldı ve icâzet verdi. 


İbn Ebü Zeyd Mâliki mezhebinin yayılması, meselelerin tahlil edilip 
dayanaklarının açıklanması ve ilgili kuralların belirlenmesi için bir vesile 
saydığı eğitim öğretim faaliyetlerindeki başarısında geniş ilmi birikiminin, 
güçlü hâfızasının, kolay anlaşılır üslübunun ve öğretim metodunu iyi 
bilmesinin büyük etkisi oldu. Birçok talebe çeşitli ülkelerden gelerek ondan 
ders aldı. Bunlar arasında Mekki b. Ebü Tâlib, Ebü Bekir el-Havlâni, Ebü”|- 
Kâsım el-Berâzii, İbnü”l-Faradi, İbnü”l-Hazzâ, İbnü”l-Attâr el-Kurtubi, 
Muhammed b. Fütüh el-Humeydi, Ebü”l-Mutarrif İbn Futays, Ebü Bekir el- 
Hassâr, Ebü”l-Velid İbnü's-Saffâr gibi âlimler sayılabilir. 


İbn Ebü Zeyd 30 Şâban 386 (17 Eylül 996) tarihinde Kayrevan”da vefat etti 
ve evinde toprağa verildi. Bazı kaynaklarda ölüm tarihinin 389 (999), 390 
ve 396 (1006) olarak verilmesi gibi Brockelmann'ın doğum yerini Nefzâve 
ve ölüm yerini Fas olarak göstermesi de (GAL, I, 187) yanlıştır. 


Özellikle fıkıh, hadis ve akaid konularında uzmanlaşan ve mezhepte 
müctehid kabul edilen İbn Ebü Zeyd, devrinde Mâlikiler'in önderi olup 
mezhebin gelişmesinde büyük hizmetler yapmıştır. O dönemde bölgeye 
hâkim olan Şii-Fâtımiler'in baskısına karşı mücadele vermiş, mezhebinin 
ve dolayısıyla Ehl-i sünnet'in görüşlerini savunmuştur. Daha genç yaşta 
fıkha dair bir eser yazması ve özellikle baş tarafına akaidle ilgili bir bölüm 
eklemesi, ayrıca Râfiziliği benimseyenlerin dinden çıktığına fetva vermesi, 
Ehl-i sünnet ile Şia arasındaki ihtilâflara dair çeşitli risâleler kaleme alması 
(Hâdi ed-Derkâş, s. 310-311) bu mücadelesiyle ilgilidir. Mâliki mezhebini 
derleyip toparlaması ve imamının görüşlerini açıklamasından dolayı “küçük 
Mâlik” ve “mezhebin kutbu” lakaplarıyla anılmış; bu mezhepteki konumu 
ve değeri, “İki şeyh (İbn Ebü Zeyd ve Ebheri), iki kadı (Abdülvehhâb ve 
İbnü”l-Kassâr) ve iki Muhammed (İbn Sahnün ve İbnü”l-Mevvâz) 
olmasaydı mezhep ortadan kalkardı” cümlesinde 1fadesini bulmuştur. 
Özellikle fıkıh konusundaki eserlerinin genel kabul görmesinin bir sebebi 
de büyük önem verdiği rivayet hususundaki titizliği ve güvenilirliğidir. Bir 
diğer özelliği ise mezhep görüşlerinin rivayetinde ısnadının âli olmasıdır. 
Nitekim Sahnün'dan bir, İbnü”l-Kâsım”dan iki, İmam Mâlik”ten üç vasıta 
ile nakilde bulunmuştur. 


İbn Ebü Zeyd bazı tasavvuf ehlinin Allah'ı görmek, bir şeyi başka bir şeye 


çevirmek gibi dini ve akli bir temeli olmayan kerâmet iddialarını şiddetle 
tenkit etmiş, Ebü'l-Kâsım Abdurrahman b. Muhammed el-Bekri es- 
Sıkıll'nin bu konudaki kitabına reddiye olarak Keşfü”t-Telbis ve el-İstizhâr 
fvr-red “ale'l-Bekriyye adlı iki eser kaleme almıştır. Ancak bazı âlimlerin, 
onun her türlü kerâmeti inkâr ettiğini ileri sürerek kendisine karşı reddiyeler 
yazması ve bu konudaki tartışmaların uzayıp gitmesi üzerine Cüz? fi isbâti 
kerâmâtı”l-evliyâ?” adlı bir eser yazarak görüşlerine açıklık getirmiştir. 
Akaid konularında Selef'in görüşlerini benimseyen İbn Ebü Zeyd, Ali b. 
Ahmed el-Bağdâdi'nin Kayrevan ulemâsına gönderdiği, onları Eş'ariliği 
bırakıp Mu'tezile mezhebini benimsemeye davet eden mektubuna da er-Red 
“ale'l-Kaderiyye ve münâkazatü risâleti'l-Bağdâdi el-Mu'tezili adlı bir 
risâle ile cevap vermiştir. 


Eserleri. 1. er-Risâle*. Mâliki fıkhının temel metinlerinden biri olan eser 
üzerine 


İbn Nâci, Zerrük, Ali b. Muhammed el-Menüfi, Muhammed b. İbrâhim et- 
Tetâi başta olmak üzere birçok âlim şerh yazmış, bazı âlimler de eseri 
manzum hale getirmişlerdir. Baş tarafındaki akaidle ilgili bölüm de çeşitli 
çalışmalara konu olmuştur. Kuzey Afrika ve Endülüs'te olduğu gibi Doğu 
İslâm dünyasında da çok rağbet gören ve ders kitabı olarak okutulan er- 
Risâle'nin birçok baskısı yapılmıştır (Fas, ts.; Kahire 1296, 1304, 1314, 
1319, 1323, 1324, 1338, 1340, 1354; Muhammediye 1407/1987; nşr. Hâdi 
Hammü - Muhammed Ebü'l-Ecfân, Beyrut 1406/1986, Megrâvi'nin 
Gurerü”l-makâle fi şerhi garibi'r-Risâle'siyle birlikte). Edmond Fagnan 
(Paris 1914). L. Bercher (Alger 1945, 1948, 1949) ve Kevser Abdüsselâm 
el-Basiri (Cezayir-Kahire 1968) tarafından Fransızca'ya çevirileri yapılan 
eseri A. D. Russell ve Abdullah b. Me'mün Sühreverdi ile (London 1906) J. 
Kenny (Minna / Nigeria 1992) İngilizce'ye tercüme etmişlerdir. 2. en- 
Nevâdir ve'z-ziyâdât “alâ mâ fil-Müdevvene ve gayrıhâ mine'l-ümmehât 
min mesâ'ili Mâlik ve aşhâbih. Kısaca en-Nevâdir ve'z-ziyâdât olarak 
anılan kitapta Mâliki mezhebinin el-Esediyye, el-Müdevvenetü'l-kübrâ, el- 
Mecmü'a, el-Mevvâziyye, el-Vâdıha, el-Müstahrece (el-“ Utbiyye) gibi ilk 
kaynakları ile (immehât) diğer bazı eserlerde yer alan İmam Mâlik ve 
talebelerine ait görüşler derlenmiş, bu kitaplarda bulunmayan hususlar da 
esere ilâve edilmiştir. İbn Ebü Zeyd, Mâliki fıkhının en hacimli ve önemli 
kaynaklarından biri olan bu eserde sadece görüşleri kaydetmekle kalmamış, 


bunları tartışmış, zor olanlarını açıklamış, ayrıca kendi tercih ve 
ıctihadlarını da belirtmiştir. Günümüze çeşitli nüshaları ulaşan (Hâdi ed- 
Derkâş, s. 372-374) ve cihadla ilgili bölümü Mathias von Bredow 
tarafından neşredilen eserin (el-Cihâd hasebe”I-mezhebi'l-Mâliki ma'a 
tahkıki Kıtâbi'l-Cihâd min Kitâbı'n-Nevâdir ve'z-ziyâdât, Beyrut 1994) 
1998 yılı içinde tahminen on sekiz cilt halinde basılacağı Beyrut Dârü”|- 
garbi”l-İslâmi katalogunda haber verilmekle birlikte (ayrıca bk. el-Câmi 
(nşr. Abdülmecid Türki), neşredenin girişi, s. 63) bu neşir henüz 
gerçekleşmemiştir. 3. Muhtaşarü'l-Müdevvene. Yaklaşık 50.000 meseleyi 
ıhtiva ettiği söylenmektedir. Eserin, yalnız Mâliki literatüründe görülen ve 
belli bir fıkıh başlığı altında yer almayan müteferrik meselelerin toplandığı 
“Kitâbü'l-Câmı*” adlı son bölümü ayrıca kitap haline getirilmiştir (aş. bk.). 
4. el-Câmı' fi's-sünen ve”l-âdâb (ve'l-hikem) ve”I-meğâzi ve't-târih. 
Muhammed Ebü”l-Ecfân ve Osman Bittih ile (Beyrut 1982, 1983, 1985) 
Abdülmecid Türki (Beyrut 1990) tarafından yayımlanan eser aynı zamanda 
Muhtaşarü”l-Müdevvene'nin de son bölümünü oluşturmaktadır. 


İbn Ebü Zeyd'in diğer bazı eserleri de şunlardır: Tehzibü”l-“Utbiyye 
(Tebvibü”1-Müstahrece); ez-Zeb “an mezhebi Mâlik; er-Red “alâ İbn 
Meserre el-Mârık; Risâle fi vâcibi umüri”'d-diyâne (Nuruosmaniye Ktp., nr. 
1775; ayrıca bk. Brockelmann, GAL Suppl., L 302; DMBİ, II, 660); Kaşide 
fi medhi'r-Resül (eserlerin yazma nüshaları için bk. el-Câmi“ (nşr. 
Abdülmecid Türki), neşredenin girişi, s. 61-66; Brockelmann, GAL,I, 187- 
188; Suppl., 1, 301-302; Sezgin, GAS, 1, 470, 472, 478-481; Hâdi ed- 
Derkâş, s. 337-374). Bunlardan başka müellifin kaynaklarda şu eserleri 
zikredilmektedir: Ahkâmü”l-mu“ allimin ve”I-müte“ allimin, Kitâbü”l-İktidâ 
bi-Ehli's-sünne, Risâle fi uşüli't-tevhid, Mes ?eletü'l-hubus “alâ evlâdı”|1- 

a“ yân, Tefsiru evkâtı'ş-şalavât, Kitâbü'l-Menâsik, 


Mes?eletü'n-nikâh bi-gayri beyyine, Risâletü'n-nehy “ani”l-cedel, 
Himâyetü “ırzı”'l-mü *min, Kitâbü's-Sıka billâh ve”t-tevekkül “alellâh, 
Kitâbü'l-Ma'rife ve'I-yakiın, Kitâbü'l-Vesâvis, Kitâbü'd-Du'â?, Risâletü'n- 
naşiha ve'İ-mev'iza, el-Beyân “an i“câzı'l-Kur'ân, Risâle fi men te 'huzühü 
“inde kırâ”atı'l-Kur'ân ve'z-zikr hareke, Risâle ilâ ehli Sicilmâse fi 
tilâveti”'I-Kur?ân, Risâle fi'r-red “ale”l-Kaderiyye ve münâkazatü Risâleti”|- 
Bağdâdi el-Mu'tezili. 
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H. Yunus Apaydın 


İBN EBÜ Zİ'B 
(b el vel) 


Ebü”1-Hâris Muhammed b. Abdirrahmân b. el-Mugire el-Kureşi el-Âmiri 
(6. 159/776) 


Tebeu't-tâbiinden Medineli fakih, muhaddis. 


80 (699) yılının sonlarında doğdu. Üçüncü göbekten dedesi olan Ebü Zi'b 
Hişâm b. Şube'ye nisbetle İbn Ebü Zi'b diye meşhur oldu. Ebü Zi'b Bizans 
topraklarına girince yakalanarak hapse atıldı ve orada vefat etti. İlim 
geleneğine sahip bir aileye mensup olan İbn Ebü Zi'b'in dayısı Hâris b. 
Abdurrahman ve kardeşi Mugire b. Abdurrahman da güvenilir birer 
muhaddis olarak bilinmektedir. 


İbn Ebü Zi”'b tâbiinden İkrime el-Berberi, Nâfi*, Said el-Makbüri gibi 
kimselerle karşılaşmış ve onlardan hadis öğrenmiştir. Bunların dışında 
münâvele usulü ile hadis aldığı İbn Şihâb ez-Zühri, Abdurrahman b. 
Mihrân, Şürahbil b. Sa'd, Muhammed b. Kays, Ebü'z-Zinâd gibi 
muhaddislerin de aralarında bulunduğu çok sayıda kimseden hadis rivayet 
etmiş; Ma'mer b. Râşid, Süfyân es-Sevri, Abdullah b. Mübârek, Veki' b. 
Cerrâh, Hişâm b. Ubeydullah, Yahyâ el-Kattân gibi muhaddisler de 
kendisinden rivayette bulunmuşlardır. Âdem b. Ebü İyâs, Ebü Nuaym Fazl 
b. Dükeyn, Yezid b. Hârün, İbn Ebü Füdeyk, Ali b. Ca'd, Velid b. Müslim 
de ondan hadis alanlar arasındadır. 


İbn Ebü Zi'b'in Zühri'den olan rivayetleri muzdarib sayılarak eleştirilmiştir. 
Ancak onun sadece hadis meclisinde Zühri'ye arzedildiği sırada duyduğu 
hadisleri Zühri'ye nisbetle tahdis sigası ile rivayet etmesi sebebiyle 
eleştirildiği, halbuki bütün muhaddislerin bu şekildeki rivayeti makbul 
saydıkları da ifade edilmiştir (İbn Ebü Hâtim, VII, 314; Mizzi, XXV, 635). 
İbn Main'in onun hakkında kullandığı “İbn Ebü Zi'b Zühri”den hiçbir şey 
duymamıştır” sözü de kendisinin Zühri”den semâ yoluyla rivayeti 
bulunmadığı, rivayetlerinin arz yoluyla olduğu anlamına gelmektedir. 


Güvenilirliğiyle tanınan İbn Ebü Zi?'b'i Ahmed b. Hanbel ve Ya'küb b. 
Şeybe “sika sadük”, İbn Ebü Hâtim, “sika yefkahu”, Yahyâ b. Main, Ebü 
Zür'a er-Râzi ve Hatib el-Bağdâdi “sika”, Alı b. Medini “sebt” olarak 
değerlendirmiştir. Ahmed b. Hanbel onun Said b. Müseyyeb'e 
benzetildiğini, Mâlik b. Enes'ten daha üstün nitelikleri bulunduğunu, ancak 
ricâl tenkidinde Mâlik'in daha müsamahasız olduğunu belirtmiştir. İbn Ebü 
Zi'b'in Kaderiyyeci görüşleri benimsediği ve bu sebeple Mâlik'in kendisini 
terkettiği ileri sürülürse de (İbn Hacer, IX, 306) bu konuda kaynaklarda 
başka bilgiye yer verilmediği gibi bazı kaynaklarda İmam Mâlik'le arkadaş 
olduğu ve aralarında samimi bir dostluğun bulunduğu bildirilmiş (İbn 
Hallikân, IV, 183), ayrıca bu ithamın asıl sebebinin Halife Mehdi-Billâh 
zamanında Medine'deki Kaderiyyeciler'in dövülmesi ve oradan sürülmesi 
hadisesi olduğu belirtilmiştir. Bazı Kaderiyyeciler'in İbn Ebü Zi'b'e 
sığınmaları sayesinde dövülmekten kurtulmaları dikkate alınarak onun da 
aynı görüşlere sahip olduğu ileri sürülmüşse de İbn Ebü Zi'b Kaderiyyeci 
görüşleri hatalı bulduğunu açıklamış, bu görüşlerin kendisine nisbet 
edilmesini gerektirecek hiçbir sözüne de rastlanmamıştır (Hatib, 11, 301; 
Zehebi, Târihu”l-İslâm, s. 601). İbn Ebü Zi'b hadis rivayet etmesi için halife 
tarafından Bağdat'a davet edilmiş, bir süre orada kaldıktan sonra Medine'ye 
gitmek istemiş ve geri dönerken Küfe'de vefat etmiştir. 


Buhâri ve Müslim'in el-Câmi'u”ş-şahih”leri başta olmak üzere Kütüb-i 
Sitte'de rivayetleri bulunan İbn Ebü Zi'b ashâbü”l-hadisin fakihlerinden 
sayılmış, Dârekutni onun el-Muvatta? adıyla bir eser kaleme aldığını 
söylemiş (Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, IX, 147), ayrıca tahâret, namaz, oruç, 
zekât gibi konuları ihtiva eden Kitâbü's-Sünen'inin varlığından söz 
edilmiştir (İbnü'n-Nedim, s. 281). 


İbn Ebü Zi'b'in emir bi'l-ma'rüf ve nehiy ani”l-münkeri ifa konusunda titiz 
olduğu rivayet edilmiştir. Karşılaştığı idarecilerle münasebetlerine dair 
ilginç olaylar, halifelerin yaptıkları zulüm ve haksızlıkları hiç çekinmeden 
yüzlerine karşı söylediğine dair haberler tabakat kitaplarında önemli bir yer 
tutmaktadır. Diğer insanlarla münasebetlerinde olduğu kadar şahsi 
hayatında da takvâ ölçüsünü benimseyen İbn Ebü Zi?b'in gün aşırı oruç 
tuttuğu, gecelerinin önemli kısmını ibadetle geçirdiği, yaz kış aynı elbiseyi 
giydiği ve ekmekle zeytin yağı yiyerek hayatını sürdürdüğü kaydedilmiştir. 


Onun hayatına dair Rabai (6. 379/989) tarafından kaleme alınan Ahbâru İbn 
Ebi Zi”b adlı eserin bir nüshası Dârü'l-kütübi?z-Zâhiriyye”de bulunmaktadır 
(Mecmua, nr. 92, vr. 313-316). 
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İbrahim Hatiboğlu 


İBN EBÜ”I-ÂFİYE 


(bk. İBNÜ'I-KADİ; MÜSÂ b. EBÜI-ÂFİYE). 


İBN EBÜ'I-ÂS 


(bk. OSMAN b. EBÜ'L-ÂS). 


İBN EBÜ”I-AVCÂ 


(bk. ABDÜLKERİM b. EBÜ”I-AVCAÂ). 


İBN EBÜ”I-AVCÂ 


(a sali > al) 


Hz. Peygamber'in hicretin 7. yılında (629) Süleym kabilesi üzerine 
gönderdiği seriyyenin kumandanı 


(bk. SÜLEYM). 


İBN EBÜ'-AZÂFİR 

(Gâldzli Şİ öl) 

(6. 323/935) 

Tenâsüh ve hulülü benimseyip ilâhi ruhun önce Âdem'e, ondan 
peygamberlere ve imamlara hulül ettiğini, on ikinci imamdan da kendisine 


geçtiğini ileri süren ve sefir olduğunu söyleyen aşırı Şii lider 


(bk. MÜŞEBBİHE). 


© 00 A A 

IBN EBU'I-CARUD 
(051 ei öl) 

Ebü”l- Velid Müsâ b. Ebi”1-Cârüd İmrân el-Mekki 
İmam Şâfii'nin talebelerinden. 


Mekkeli olup kaynaklarda hayatına dair yeterli bilgi bulunmamaktadır. 
İmam Şâfiiden el-Emâli ile diğer bazı kitapları rivayet etmiş, Mekke'de 
Şâfii mezhebine göre fetva vermiştir. Döneminde, bir konuda İmam 
Şafii'nin görüşünün ne olduğu hususunda bir ihtilâf meydana geldiği zaman 
kendisine başvurulan bir otorite idi (Beyhaki, Il, 327; Abbâdi, s. 25). Ayrıca 
Süfyân b. Uyeyne, Yahyâ b. Main ve Şâfii'nin talebesi Büveyti gibi 
muhaddis ve fakihlerden de rivayette bulunan İbn Ebü”1-Cârüd, İbn Hibbân 
ve İbn Hacer el-Askalâni tarafından güvenilir râvilerden sayılmıştır. 


İbn Ebü”l-Cârüd'dan Tirmizi, Ebü”l-Abbas Ahmed b. Muhammed el- 
Ezheri, Za*ferâni, Rebi* b. Süleyman, Ebü Hâtim er-Râzi, İsâm b. 
Muhammed el-Cürcâni, İbn Vâre ve Ya'küb b. Süfyân el-Fârisi gibi fakih 
ve muhaddisler rivayette bulunmuştur. Şâfii literatüründe adı sık sık geçen 
İbn Ebü”l-Cârüd'un Tirmizi'nin es-Sünen'inde İmam Şâfii'den rivayet 
ettiği bazı görüşleri yer almaktadır (Tirmizi, “Tahâret”, 6, “Şalât”, 13). İbn 
Ebü'l-Cârüd'un aslen Mekkeli olması ve burada iken Şâfii”den ders 
almasından hareketle onun rivayetlerinin çoğunluğunu, Şâfii'nin hukuki 
görüşlerinde bir dönüm noktası teşkil eden Mısır'a seyahatinden önce sahip 
olduğu “kadim” görüşlerinin teşkil ettiği söylenebilir. 


İbn Ebü”l-Cârüd'un Şâfi'nin ders halkasında kendisine vekil bıraktığı 
Büveyti'den rivayette bulunmasından hareketle onun Mısır'a giderek 
Şâfii'yi burada ziyaret etmiş olabileceğini söyleyen Mustafa eş-Şek'a İbn 
Ebü”l-Cârüd'un, “Ebü Ya'küb el-Büveyti komşumdu; geceleri her 
uyandığımda onun Kur'an okuduğunu ve namaz kıldığını görürdüm” 
(Hatib, XIV, 300; Sem'âni, 11, 339) şeklinde sözlerine dayanarak kendisinin, 
Büveyti gibi Kur'an'ın mahlük olmadığı yönündeki görüşlerinden dolayı 


Bağdat'a getirilerek onunla birlikte hapsedildiği sonucuna varmıştır (el- 
İmâm Muhammed b. İdris eş-Şâfi“1, s. 183). Ancak kaynaklarda İbn Ebü”l- 
Cârüd'un halku”l-Kur'ân meselesinden dolayı hapsedildiğine dair bir bilgi 
bulunmadığı gibi onun Büveyti ile olan komşuluğunun Mısır'da olması da 
muhtemeldir. 


Takıyyüddin İbn Kâdi Şühbe'nin Tabakâtü”ş-Şâfi“ iyye'sinin bazı 
nüshalarında İbn Ebü”1-Cârüd'un adının Abdullah b. Zübeyr olduğu ve 219 
(834) yılında vefat ettiğine dair bir not bulunmaktadır (1, 70). Ancak bu 
isim ve ölüm tarihi ona değil İmam Şâfii'nin bir diğer öğrencisi olan Ebü 
Bekir Abdullah b. Zübeyr el-Humeydi”ye aittir. Zehebi'nin uzun bir ömür 
sürdüğünü belirttiği İbn Ebü'l-Cârüd'un (Târihwl-İslâm, s. 371) İmam 
Şafii'nin öğrencisi olması ve kendisinden rivayette bulunan kişilerin 
yaşadığı tarihler dikkate alındığı zaman ll. (VTLL.) yüzyılın ikinci yarısı ile 
TL. (IX.) yüzyılın ilk yarısı arasında yaşadığı söylenebilir. 


Beyhaki, İbn Ebü'l-Cârüd'un el-Muhtaşar adında bir eseri olduğunu ve bu 
eserin Büveyti'nin el-Muhtaşar'ındakinden daha fazla rivayet ihtiva ettiğini 
söylemekteyse de (Menâkıbü?ş-Şâfı“1, 1, 257) eserin günümüze ulaşıp 
ulaşmadığı bilinmemektedir. Diğer taraftan İbn Abdülber enNemeri, İbn 
Ebü”'l-Cârüd'un Zâhiri mezhebinin kurucusu Dâvüd ez-Zâhiri ile kıyasın 
anlamı üzerinde mektuplaştığını ve Dâvüd'un ona karşı kıyasın iptali 
konusunda bir risâle yazdığını söylemektedir (el-İntikâ>, s. 105). 
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Ferhat Koca 


İBN EBÜ?'d-DEM 


e) 


Ebü İshâk Şihâbüddin İbrâhim b. Abdillâh b. Abdilmün'im b. Ali el- 
Hemdâni el-Hamevi (6. 642/1244) 


Şafii fakihi ve tarihçi. 


21 Cemâziyelevvel 583'te (29 Temmuz 1187) Hama'da doğdu. Büyük 
dedelerinden Ebü”d-Dem”e nisbetle İbn Ebü?'d-Dem diye anıldı. İlk 
öğrenimini Hama'da yaptı ve genç yaşta Bağdat'a gitti. Burada başta İbn 
Sükeyne (Ebü Ahmed Abdülvehhâb b. Ali) olmak üzere birçok âlimden 
hadis okudu, Şâfli fıkhını öğrendi. Abbâsi Halifesi Nâsır-Lidinillâh başarılı 
bir talebe olmasından dolayı kendisine hil'at giydirdi. Tahsilini tamamlayıp 
Hama'ya döndükten sonra Halep, Dımaşk, Musul ve Kahire'ye giderek ders 
okuttu. 


İbn Ebü'd-Dem 622 (1225) yılında Hama kadılığına tayin edildi. Hama 
Eyyübi Emiri 1. el-Melikü”I-Mansür Muhammed'in veliaht tayın ettiği oğlu 
el-Melikü'l-Muzaffer Mahmüd 626'da (1229) Hama'yı istilâ edince onun 
yanında yer aldı. el-Melikü”1-Muzaffer, bilgili ve güvenilir bir kimse 
olduğuna kanaat getirerek onu diğer Eyyübi emirlerine ve devlet 
başkanlarına elçi olarak göndermeye karar verdi. İbn Ebü'd-Dem, 641'de 
(1243) Abbâsi Halifesi Müsta'sım-Bıllâh'ın hilâfet makamına geçmesini 
tebrik ve babası Müstansır-Billâh'ın vefatı dolayısıyla tâziye için el- 
Melikü”I-Muzaffer'in elçisi sıfatıyla Bağdat'a gitti. Ayrıca Mardin Artuklu 
Emiri Said Necmeddin Gâzi b. Melik Mansür'a, Halep Emiri Melik 
Nâsır'a, Musul Emiri Bedreddin Lü'lü'e el-Melikü”1-Muzaffer'in birer 
mektubunu ulaştırdı. İbn Ebü'd-Dem'in Halep, Harran, Düneysir yoluyla 
Mardin'e, oradan Nusaybin'e, ardından Musul üzerinden Bağdat'a vardığı 
bu seyahat esnasında Moğollar Anadolu'yu işgal ediyorlardı. Ertesi yıl el- 
Melikü”l-Muzaffer Mahmüd'un vefatını halifeye bildirmek üzere tekrar 
Bağdat'a gitmek için yola çıkan İbn Ebü'd-Dem yolda hastalanıp Hama'ya 
döndü; kısa bir süre sonra 15 Cemâziyelâhir 642'de (18 Kasım 1244) 


burada vefat etti. 


Takvâ sahibi bir kimse olan İbn Ebü?'d-Dem bilhassa Şâfii fıkhını çok iyi 
biliyordu. İsnevi”nin Şâfii mezhebinde “imam” olarak nitelediği İbn Ebü”d- 
Dem'in (Tabakâtü”'ş-Şâfı“iyye, I, 546) ictihadlarından birçoğu kendisinden 
sonra gelen âlimlerce de benimsenmiştir. İbnü's-Sâbüni, Cemâleddin Ebü 
Hâmid Muhammed b. Ali el-Mahmüdi, Zehebi'nin hocalarından 
Şehâbeddin Ebü Bekir ed-Deşti ondan hadis öğrenmiştir. Ayrıca iyi bir 
tarihçi olup et-Târihu'l-kebir?'i daha sonraki tarihçiler tarafından kaynak 
olarak kullanılmıştır. İbn Ebü'd-Dem'in Hemedan'da kadılık yaptığına dair 
bilgi doğru değildir (Edebü”l-kazâ? (nşr. Muhyi Hilâl Serhan), neşredenin 
gırışi, 1, 27-30). 


Eserleri. 1. Kitâbü Edebi'l-kaZâ” (ed-Dürerü'l-manzümât fi'l-akZıye ve”1- 
hükümât). Bir mukaddime ile altı bölümden meydana gelen eserde kazânın 
tanımı, kadı olmanın şartları, yargılama süreci, davacı ve davalılarla 
şahitlerin durumuna dair bilgilere, yargı kararlarının denetimi (temyiz), 
yemin, gıyabi yargılama, kadı sicillerinin nasıl tutulması gerektiği, vekâlet 
(avukatlık) gibi konulara yer verilmiştir. İslâm muhâkeme hukuku (edebü”|- 
kâdi) literatürünün en güzel örneklerinden olan eser, bu alanın tarihi 
gelişimi hakkında da önemli ipuçları ihtiva etmektedir. Müellifin kaynakları 
arasında Şâfii'nin el-Üm, Müzeni'nin el-Muhtaşar, Mâverdi'nin el-Hâvi'l- 
kebir, Ebü İshak eş-Şirâzi'nin el-Mühezzeb, İmâmü”l-Haremeyn el- 
Cüveyni'nin Nihâyetü'l-matlab fi dirâyeti'l-mezheb ve Gazzâli'nin el-Basit 
ve el-Vasit adlı eserleri zikredilebilir. İbn Ebü'd-Dem'in İbnü”l-Haddâd el- 
Mısri, Ebü Âsım el-Abbâdi ve İbnü”l-Kas gibi müelliflerden de istifade 
ettiği görülmektedir. Eser İbn Hacer el-Heytemi, Şemseddin er-Remli ve 
Süyüti gibi pek çok âlim tarafından kaynak olarak kullanılmıştır. Birçok 
nüshası bulunan Kitâbü Edebi”l-kazâ” Muhammed Mustafa ez-Zühayli 
(Dımaşk 1970-1975; 2. bs. 1982), Muhammed Abdülkâdir Atâ (Beyrut 
1407/1987) ve Muhyi Hilâl es-Serhân (Bağdad 1404/1984) tarafından 
neşredilmiştir. 2. Kitâbü”t-Târihi'l-İslâmiyyi'I-muhtaşar. Hz. Peygamber ile 
başlayıp 628 (1231) yılına kadar gelen muhtasar bir İslâm tarihidir. Olaylara 
kısaca temas eden ve her yıl içinde vefat eden şahsiyetleri zikreden eser 
kronolojik esasa göre kaleme alınmıştır. Müellif ayrıca yaşadığı dönemdeki 
Haçlı seferlerine dair bilgi vermiştir. Cezil Abdülcebbâr el-Cömerd eserle 
ilgili olarak A Critical Edition of al-Tarikh al-Islami al-Mukhtasar adıyla bir 


doktora tezi hazırlamıştır (1984, University of St. Andrews). Hâmid Zeyyân 
Gânim Zeyyân, eseri et-Târihu”l-İslâmi el-ma'rüf bi'smi”t-târihi”l- 
Muzafferi adıyla neşretmeye başlamış ve ilk cildini bastırmıştır (Kahire 
1985). Fakat nâşirin bu esere et-Târihu'l-Muzafferi adını vermesi doğru 
değildir. Çünkü İbn Ebü”'d-Dem'in bu adı taşıyan bir başka eseri daha 
vardır. Kitabın II. Friedrich'in VI. Haçlı Seferi'yle ilgili kısmını 
İngilizce'ye çeviren Donald S. Richards, Bodleian Library (Marsh, nr. 60) 
nüshasına dayanarak ismini Kitâbü'ş-Şemârih fit-tevârih olarak vermiştir 
(BEO, XV (1993), s. 184). Cezil Abdülcebbâr, sadece Bodlelan Library 
nüshasında mevcut olan bu başlığın sonradan ilâve edildiğini tesbit etmiş ve 
orijinal ismin Kitâbü”t-Târihi”l-İslâmiyyi'I-muhtaşar olması gerektiğini 
belirtmiştir (neşredenin girişi, s. 70-74). 3. et-Târihu”l-kebir (et-Târihu”|- 
Muzafferi). Müellif eserine et-Târihu”I-kebir adını vermiş olmakla birlikte 
el-Melikü”l-Muzaffer hakkında kaleme alınmış olduğundan et-Târihu”|- 
Muzafferi diye meşhur olmuştur. Altı cilt olduğu kaydedilen ve İbn Vâsıl'ın 
Müferricü”l-kürüb'unun, İbn Şeddâd'ın el-A“lâku”I-hatire'sinin, Sehâvi'nin 
el-İ“lâm bi”t-tevbih li-men zemme”t-târih'inin, İbnü”l-Verdi'nin Târih'inin 
ve Ebü”l-Fidâ'nın el-Muhtaşar'ının kaynakları arasında bulunan eserde 
başta fakihler olmak üzere kelâm, hadis, nahiv ve dıl âlimleri, zâhidler, 
vezirler, ileri gelen devlet adamları, şair ve ediplerin hal tercümelerine yer 
verilmiştir. Müellif önce isimleri Muhammed olanları kaydetmiş, ardından 
diğer şahsiyetleri alfabetik olarak zikretmiş, en sonunda kadınlara müstakil 
bir bölüm ayırmıştır. Cezil Abdülcebbâr el-Cömerd eserin günümüze 
ulaşmadığını söylemektedir (Kitâbü”t-Târihi”l-İslâmiyyi”I-muhtaşar, 
neşredenin girişi, s. 58). 4. Şerhu”l-Vasit (Şerhu müşkili”1- Vasit). 
Gazzâli'nin el-Vasit f1'l-fürü“ adlı eserinin zor anlaşılan kısımlarının şerhi 
olup bir nüshası Dârü”l-kütübil-Mısriyye?'de bulunmaktadır (Fıkhu Şâfii, 
nr. 282). Bağdatlı İsmâil Paşa'nın Kitâbü İzâhi”l-eğâliti”1-mevcüde fi”l- Vasit 
adıyla zikrettiği kitabın (Hediyyetü'l-ârıfin, I, 11) bu eser olması kuvvetle 
muhtemeldir. 5. Tedkiku”I-“inâye fi tahkıki'r-rivâye. Hadis terimlerine dair 
olan eserin bir nüshası Cezayir el-Mektebetü'l-vataniyye'de (nr. 544) 
kayıtlıdır (Brockelmann, GAL, 1, 424). 6. Fetâvâ İbn Ebi'd-Dem (Keşfü'z- 
zunün, Il, 1218). 7. el-Fıraku'l-İslâmiyye. Süleymaniye (Fâtih, nr. 3153) ve 
Bursa Eski Yazma ve Basma Eserler (Haraççıoğlu, 


nr. 1309) kütüphanelerinde baş tarafı eksik birer nüshası, Adana İl Halk 
Kütüphanesi'nde de (nr. 1686) tam bir nüshası bulunmaktadır. 
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Sabri Hizmetli 


İBN EBÜ'd-DIYÂF 


(al İl) 
Ebü”l-Abbâs Ahmed b. Ebi?d-Dıyâf b. Ömer (6. 1874) 
Tunuslu hukukçu, tarihçi ve devlet adamı. 


1217 (1802-1803) yılında Tunus'ta doğdu. Ailesi Evlâd-ı Avn 
kabilesindendir. Babası vezir-i ekber Yüsuf Sâhibüttâba'ın kâtibiydi. İlk 
öğrenimini İbn Melüka Medresesi'nde yapan İbn Ebü'd-Dıyâf daha sonra 
Zeytüne Medresesi'ne devam etti. Tahsilini tamamladıktan sonra 1827'de 
Divân-ı İnşâ”da kâtip oldu. Vezir-i ekber Şâkir Sâhibüttâba'ın ve Vali 
Hüseyin Paşa'nın güvenini kazandı. Güvenilirliği ve Arapça inşâdaki 
kabiliyeti sayesinde sır kâtipliğine getirildi. Tunus'ta nizami ordu kurma 
girişimi dolayısıyla Hüseyin Paşa tarafından 1830'da Başhamba Mustafa 
Pehlivan'la birlikte İstanbul'a gönderildi. İstanbul?da beş ay kalan ve bu 
sırada Osmanlı yöneticileriyle çeşitli görüşmeler yapan İbn Ebü'd-Dıyâf 
1832'de Tunus'a döndü. Ahmed Paşa'nın valiliği zamanında (1837-1855) 
başkâtip tayın edildi. Onun da güvenini kazanarak başdanışmanı oldu. Bu 
arada Divân-ı İnşâ”da bürokratik yazışmalarda şekil ve üslüp bakımından 
yenilikler yaptı. Onun zamanında yazışmalarda edebi bir üslüp 
kullanılmaya ve Osmanlı Devleti”'yle olan muhaberelerde Türkçe'nin yerine 
Arapça geçmeye başladı. 


Tanzimat'ın İslâmiyet'e uygunluğunu ve Tunus'ta uygulama şartlarını 
görüşmek üzere 1842'de bir heyetle tekrar İstanbul'a giden İbn Ebü”d- 
Dıyâf, bu sırada Osmanlı hükümeti tarafından iftihar nişanı ile taltif edildi. 
Tunus'a dönünce önce alay eminliği, sonra da kaymakamlık rütbesine nâil 
oldu. 1846 Kasımında Vali Ahmed Paşa'nın Fransa'yı ziyaretinde özel 
kâtibi olarak İbn Ebü”d-Dıyâf da bulundu. Bu münasebetle Fransa ile ilgili 
gözlemlerini ayrıntılı olarak kaleme aldı ve daha sonra bunları tarihinde 
kullandı. 1849'da kendisine “emirü”l-livâ” rütbesi verildi. 1857-1864 arası 
reformlar döneminde yenilikçi idareciler arasında yer aldı. Ahdü'l-emânın 
hazırlıkları için kurulan komisyona üye oldu ve 10 Eylül 1857'de törenle 


ilân edilen ahdü”l-emânı bizzat İbn Ebü'd-Dıyâf kaleme aldı. Böylece 
Tanzimat prensiplerinin Tunus'ta uygulanması için önemli bir adım atıldı. 
Vali Mehmed Sâdık Paşa tarafından 1860'ta kendisine “emirü'l-ümerâ ve 
vezir-i kalem” rütbesi verilen İbn Ebü?d-Dıyâf, 29 Ocak 1861'de ilân edilen 
ılk Tunus anayasasının (Kânünü'”d-devle) hazırlanmasında da görev aldı. 
Aynı yıl içinde yabancılarla Tunuslular arasındaki davaların halli için 
kurulan komisyonun başkanlığına getirildi. Ancak vezir-i ekber Hazinedar 
Mustafa Paşa ile anlaşmazlığa düşünce bir süre aktıf görevden çekildi ve 
1862-1872 yılları arasında İthâfü ehli”z-zamân adlı ünlü tarihini yazdı. 


Tunuslu Hayreddin Paşa'nın Eylül 1869'da Milletlerarası Maliye 
Komisyonu başkanı ve Ocak 1870'te vezir-i mübâşir olarak tayininden 
sonra tekrar yıldızı parlayan İbn Ebü'd-Dıyâf, Vezir Ahmed Zerrük 
Paşa'nın hesaplarını araştıran komisyona üye oldu ve ardından vezâret-i 
ekberin kanuni mevzuatla ilgili üçüncü kısmına müsteşâr-ı evvel tayın 
edildi. Burada on dokuz ay çalıştıktan sonra yaşlılığı dolayısıyla Ocak 
1872'de görevinden istifa etti ve 29 Eylül 1874 tarihinde öldü. Vezir Yüsuf 
Sâhibüttâba' Camii haziresinde babasının yanına defnedildi. Dürüst, 
haysiyetli, bilgili ve afif bir kişi olan İbn Ebü'd-Dıyâf iyi bir münşi olduğu 
kadar aynı zamanda güçlü bir şair ve kâtiptı. Kitapları ölümünden sonra 
ailesinden satın alınarak 1875'te kurulan el-Mektebetü's-Sâdıkiyye'ye 
konulmuştur. 


Eserleri. İbn Ebü”'d-Dıyaf, devlet adamlığından ziyade İthâfü ehli'z-zamân 
bi-ahbâri mülüki Tünis ve “ahdi”l-emân adlı eseriyle tanınır. Bir Kuzey 
Afrika tarıhı ve özellikle Arap fethinden 1872 yılına kadar gelen bir Tunus 
tarihi olan eser mukaddime, sekiz bölüm ve bir hâtimeden oluşur. İki 
kısımdan meydana gelen mukaddimede önce hükümet şekillerinden 
bahseden müellif meşruti ve meclise dayalı idareyi savunur, daha sonra da 
Kuzey Afrika'da hüküm süren İslâm hânedanlarından, Osmanlı 
Devletinden ve Hüseyni 


ailesinden bahseder. Sekiz bölümün her biri Hüseyni ailesinden Hammüde 
Paşa, Osman Bey, Mahmud Paşa, Hüseyın Paşa, Mustafa Paşa, müşir-i 
evvel Ahmed Paşa, müşir-i sâni Mehmed Paşa ve müşir-i sâlis Mehmed 
Sâdık paşalara tahsis edilmiştir. Hâtime kısmı ise Tunus'un ileri 
gelenlerinin ve ulemâsının biyografilerine ayrılmıştır. İthâfü ehli?z- 


zamân'ın özellikle Hüseyniler dönemi, müellifinin uzun yıllar çalıştığı 
Divân-ı İnşâ”da gördüğü resmi belgelere dayandığından orijinal bir 
kaynaktır. Mukaddimesinin ilk kısmı 1319 (1901-1902) yılında Tunus'ta 
basılan eserin bütünü bir komisyon tarafından hazırlanarak Tunus Kültür 
Bakanlığı'nca 1963-1966 yılları arasında sekiz cilt halinde yayımlanmıştır. 
Daha sonra bazı ciltleri neşredilen eser son olarak M. Şemmâm, Ahmed et- 
Tavili, Riyâz el-Merzüki ve bir heyet tarafından neşredilmiştir (1-VTI, 
Tunus 1989). Ahmed Paşa dönemine ait altıncı bölüm ise Ahmed 
Abdüsselâm tarafından ayrı bir cilt halinde açıklayıcı notlarla 
yayımlanmıştır (el-Bâbü”s-sâdis min İthâfi ehli”z-zamân: devletü Ahmed 
Bây, Tunus 1971). 


İbn Ebü'd-Dıyâf”ın ayrıca Risâle fil-mer'?e ve el-Makâmâtü”l-beşeriyye 
ful-envârı”I-Beşiriyye adlarında iki küçük eseri daha vardır. Bunlardan 
birincisi Munsıf Şenüfi tarafından Havliyyâtü'1-Câmi' atı t-Tünisiyye'de 
(sy. 5 (1968), s. 49-112) neşredilmiş olup ikincisi yazma halindedir (el- 
Mektebetü”l-vataniyye, nr. 4346). 
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Atılla Çetin 


İBN EBÜ'd-DÜNYÂ 
(All Şİ öl) 


Ebü Bekr Abdullâh b. Muhammed b. Ubeyd el-Kureşi el-Bağdâdi (6. 
281/894) 


Çok sayıdaki eseriyle tanınan muhaddis, mutasavvıf, eğitimci ve Hanbeli 
fakihi. 


208”de (823) Bağdat'ta doğdu. Dedelerinden biri Ümeyyeoğulları'nın 
âzatlısı olduğu için Kureşi nisbesiyle de anılır. Kaynaklarda ailesi hakkında 
ve İbn Ebü'd-Dünyâ olarak tanınmasının sebebine dair bilgi yoktur. Erken 
yaşta Kur'an öğrendi. Muhaddis olan babasından başka Ali b. Cad, İbn 
Sa'd, Ebü Hâtim er-Râzi, Ahmed b. İbrâhim ed-Devraki, Ahmed b. Meni, 
İbrâhim b. Said el-Cevheri, Bişr b. Velid el-Kindi, Ebü Hayseme Züheyr b. 
Harb, İbn Sellâm el-Cümahi, Ebü Kılâbe er-Rekâşi gibi âlimlerden hadis 
dinledi; Kütüb-i Sitte müelliflerinin faydalandığı hocaların birçoğundan 
rivayette bulundu. Ahmed b. Hanbel'in talebesi oldu. Zühde dair eserleriyle 
tanınan Muhammed b. Hüseyin el-Bercülâni'den (Bürcülâni) on yıldan 
fazla bir süre istifade etti. Halef b. Hişâm'dan kıraat, Ebü Ubeyd Kasım b. 
Sellâm”dan edebiyat, Mahmüd b. Hasan el-Verrâk”tan şiir, İbn Sa*d?dan 
tarih ve siyer konusunda faydalandı. Yüsuf b. Abdurrahman el-Mizzi onun 
hocalarının isimlerini ihtiva eden bir eser yazmıştır (Zehebi, A'lâmü”n- 
nübelâ?, XIII, 397). Kendisinden hocası Hâris b. Ebü Üsâme ile İbn Ebü 
Hâtım, Hüseyin b. Safvân el-Berzei, Kâsım b. Asbağ, Ebü Bişr ed-Dülâbi, 
İbn Mâce ve İbn Huzeyme'nin de aralarında bulunduğu bir çok kişi hadis 
rivayet etti. Ali isnadla hadislerini en son rivayet eden talebesinin Fahreddin 
b. el-Buhâri olduğu söylenmektedir. Hac yolculuğu dışında ilmi seyahatleri 
son derece sınırlı olan İbn Ebü”d-Dünyâ (a.g.e., XIII, 399) 14 
Cemâziyelevvel 281 (22 Temmuz 894) tarihinde vefat etti; Bağdat'ın 
güneyinde bulunan Şüniziyye Mezarlığı'na defnedildi. Kütübi vefat tarihini 
282 (895) olarak zikretmiştir. 


Aynı zamanda Hanbeli fakihi ve eğitimci olan İbn Ebü?'d-Dünyâ, 


ıdarecilerle yakın ilgisi dolayısıyla Bağdat'ın önde gelen şahsiyetleri 
arasında yer aldı. İnsanları çok iyi tanıyan ve duruma göre konuşmasını 
bilen etkili bir hatipti. Halifelerin çocuklarının eğitimiyle meşgul oldu ve 
Abbâsi halifelerinden el-Mu'tazıd-Billâh ile oğlu Müktefi-Billâh onun 
tarafından eğitildi. Özellikle ahlâka dair eserlerinden Gazzâli, tarihe dair 
eserlerinden Hatib el-Bağdâdi, Ebü”l-Fidâ İbn Kesir, Ebü”l-Ferec İbnü”|- 
Cevzi gibi pek çok âlim istifade etti. 


İbnü'n-Nedim'in zâhid ve mutasavvıf müellifler arasında zikrettiği İbn 
Ebü'd-Dünyâ, daha çok mânevi eğitim ve karakter terbiyesine yönelik 
eserler yazmış, zühd ve takvâ ile ilgili hadisleri derlemeye öncelik 
vermiştir. Bu temayülü sebebiyle olmalı ki tasavvufa dair eserleriyle 
meşhur Muhammed b. Hüseyin el-Bercülâni'den rivayette bulunmayı sika 
bir hadis hâfızı olan Affân b. Müslim'den rivayette bulunmaya tercih ettiği 
belirtilmiştir. Çok sayıda kitap yazmasında da onun bu yaklaşımının etkisi 
olmuş, eserlerinde dönemin rivayet geleneğini sürdürmekle birlikte sosyal 
eğitim yönünü öne çıkarmıştır. 


Batılı araştırmacıların İbn Ebü'd-Dünyâ'nın bazı eserlerini neşretmelerinin 
en önemli sebebi, eserlerinde diğer peygamberlere ve geçmiş ümmetlere 
dair rivayetlere sıkça yer vermesidir. Ayrıca şarkiyatçılara göre İbn Ebü”d- 
Dünyâ'nın eserlerinin muhtevasında Hinduizm'in, Budizm'in ve Yunan 
filozoflarının eserlerinden iktibaslar görmek de mümkündür (Bellamy, MW, 
LIK (19631, s. 109). Bu bakış açısı dolayısıyla şarkiyatçılar onu, İslâm'ın 
zühd anlayışı ile felsefi yönü ağır basan eski gelenekler arasında bir aracı 
kabul etme eğilimindedir. 


İbn Ebü'd-Dünyâ için Sâlih Cezere ve Ebü Hâtim er-Râzi “sadük”, İbnü”l- 
Cevzi “sika sadük” terimlerini kullanırken Yüsuf b. Abdurrahman el-Mizzi, 
İbn Hacer el-Askalâni, Sehâvi ve Zebidi onu hadis hâfızı olarak 
nitelendirmişler, bazı râvilerin tenkidinde zaman zaman görüşüne 
başvurmuşlardır (İbn Hacer, Il, 277; IX, 398). Münker hadisler rivayet 
etmesiyle tanınan Muhammed b. İshak el-Lü'lüi el-Belhi”den (Hatib, X, 90) 
ve İbn Ebü Hâtim'in yalancılar arasında saydığı Muhammed b. İshak b. 
Yezid ed-Dabbi'den rivayette bulunması sebebiyle tenkit edilmişse de 
(İbnü”1-Cevzi, V, 148-149) hadiste hâfızlık derecesine çıkmış bir kimse 
olduğu için uydurma rivayetleri ayırt edebileceği ve bu tür kişilerden 


yaptığı rivayetlerin son derece sınırlı olduğu belirtilmiştir. Onun sadece 
nâzil isnadlarla meşgul olduğu iddiası doğru olmayıp kendisinin nisbi 
olarak âli rivayetleri vardır. Ibn Ebü'd-Dünyâ 


ayrıca, tanınmayan kimselerden ve akranı şahsiyetlerden rivayette 
bulunduğu gerekçesiyle eleştirilmiştir (Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, XIII, 
399). Ancak hocalarının büyük çoğunluğunun Kütüb-i Sitte”de rivayetleri 
yer alan muhaddisler olduğu, geri kalan az sayıda kişinin tanınmayan 
râviler arasında bulunduğu, Ebü Kılâbe er-Rekâşi, Tirmizi, Abbas ed-Düri 
gibi akranından ve İbn Ebü Hâtim gibi talebelerinden rivayette 
bulunmasının ise tenkit sebebi sayılmayacağı belirtilmiştir (İbn Ebü'd- 
Dünyâ, Kitâbü'ş-Şamt, neşredenin girişi, s. 66). 


Eserleri. İbn Ebü”d-Dünyâ İslâmi ilimlerin her alanında eser veren bir 
müelliftir. Sayılarının 300'e kadar çıkarılması ve bir kısmının günümüze 
ulaşıp ulaşmadığının bilinmemesi dolayısıyla bazı eserlerinin gerek 
muhtevası gerekse ismi konusunda farklı görüşler ileri sürülmüştür. A) 
Hadis. 1. Kam'u”l-eşrâr “an cerimeti”l-intihâr. İbn Ebü'd-Dünyâ'nın hadis 
cüzlerinden derlenmiş kırk altı hadisi ihtiva eden ve intiharın şiddetle 
yasaklandığını ortaya koyan eser, Abdullah b. Muhammed b. Sıddik el- 
Gumüâri el-Hüseyni'ye ait el-Erba' üne”1-Gumâriyye fi şükri'n-ni“am içinde 
neşredilmiştir (Kahire 1359/1940). 2. Cüz? fihi hâlü İbn Ebi?d-Dünyâ ve mâ 
vaka'a “âliyen min hadisih. Ebü Müsâ el-Medini tarafından hazırlanan ve 
müellifin âli isnadlarını konu alan eserin bir nüshası Dârü”l-kütübi'z- 
Zâhiriyye'de (Mecmua, nr. 111) kayıtlıdır (İbn Ebü'd-Dünyâ, Kitâbü”ş- 
Şükr, neşredenin girişi, s. 10, 20). 3. el-Ehâdisü”l-erba'ün (Selâhaddin el- 
Müneccid, XLIX (1974), s. 583). Bir nüshası Akkâ'da Medresetü Nür 
Ahmediyye Kütüphanesi'ndeki bir mecmuada (vr. 11-18) bulunmaktadır 
(Abdullah Muhlis, X (1930), s. 577). 4. Fevâ'id min hadisi Ebi'l-Hayr 
Muhammed b. Ahmed (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 3664, vr. 239a-241b). 
Kaynaklarda el-Fevâ 'id adıyla zikredilen eser de (Zehebi, A“lâmü”n- 
nübelâ?, XIII, 403) muhtemelen bu kitaptır. 5. Tabricâtü ehli”I-hadis. 
Tahricâtü İbn Ebi?d-Dünyâ adıyla da anılan eserin (Keşfü”z-zunün, 1, 380) 
bir nüshası Akkâ'da Medresetü Nür Ahmediyye Kütüphanesi”'ndeki bir 
mecmua içerisinde (vr. 1-10) yer almaktadır (Abdullah Muhlis, X (1930), s. 
577; Brockelmann, GAL Suppl. I, 248). Müellifin hadis konusunda ayrıca 
eş-Şalât “ale'n-nebi ve es-Sünne adlı eserlerinin bulunduğu zikredilmiştir 


(Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ?, XIII, 402). Muhammed Hayr Ramazan Yüsut, 
İbn Ebü'd-Dünyâ'nın otuz dokuz kitabında geçen hadisleri Fihrisü”l-ehâdiş 
elleti revâhâ İbn Ebi”d-Dünyâ adlı çalışmasında bir araya getirmiştir 
(Beyrut 1415/1994). 


B) Zühd ve Tasavvuf. 1. el-“ Azame. Gökyüzü, yeryüzü, denizler, cennet ve 
cehennemdeki acayip yaratıklara dair olan eserin Süleymaniye (Cârullah 
Efendi, nr. 400) ve Millet (Feyzullah Efendi, nr. 2149) kütüphanelerinde 
nüshaları mevcuttur. 2. el-Cü“. Bağdat Mektebetü'd-dirâsâtı'l-ulyâ”da (or. 
1142/8) ve Dımaşk el-Mektebetü'l-umümiyye?de (nr. 89) birer nüshası 
bulunan eser (İbn Ebü”d-Dünyâ, Kitâbü'ş-Şamt, neşredenin girişi, s. 92). 
Muhammed Hayr Ramazan Yüsuf tarafından yayımlanmıştır (Beyrut 
1417/1997). el-Câ”1“in adıyla müellife nisbet edilen eser de muhtemelen bu 
kitaptır. 3. el-Ehvâl (Ehvâlü”i-kıyâme). (nşr. Mecdi Fethi es-Seyyıd, Kahire 
1413/1993). el-Kıyâme adıyla ona nisbet edilen eser de (Selâhaddin el- 
Müneccid, XLIX (1974), s. 591) bu kitap olmalıdır. 4. el-Emr bi'l-ma'rüf 
(ve'n-nehy “ani”I-münker). Bir nüshası Hindistan'da Râmpür 
Kütüphanesi'nde, bir bölümü Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye'de (Mecâmi', nr. 
578, vr. 53-61) bulunmaktadır (İbn Ebü”d-Dünyâ, Kitâbü” ş-Şükr, 
neşredenin girişi, s. 27). 5. el-Evliyâ?. Ahmed Neş'et Rebi' (Kahire 
1354/1935), Mecdi Seyyid İbrâhim (Mecmü' atü'r-resâ'il içinde, Kahire- 
Beyrut 1987-1988) ve Muhammed Said b. Besyüni Zağlül (Mecmü' atü 
resâ”ili İbn Ebi?'d-Dünyâ içinde, Beyrut 1414/1993) tarafından 
neşredilmiştir. Kerâmâtü”l-evliyâ? adıyla İbn Ebü?'d-Dünyâ'ya nisbet edilen 
eser de (Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, XII, 403) muhtemelen bu kitaptır. 6. 
el-Ferec ba'de'ş-şidde. Hindistan'da (Allahâbâd 1313/1895, 1323/1905) ve 
Kahire'de (1320) yayımlanan eser daha sonra İmâd Kurre ve Hasan 
Abdül“âl (Tanta 1405/1985), Ebü Huzeyfe Abdullah b. Âliye (Kahire 
1407/1987) ve Yâsin Muhammed Sivâsi (Dımaşk 1412/1992) tarafından, 
ayrıca Mustafa Abdülkâdir Atâ'nın tahkikiyle Mecmü“atü resâ”'ili İbn 
Ebi'd-Dünyâ içinde (Beyrut 1414/1993) yayımlanmıştır. Ebü Alı et-Tenühi 
(6. 384/994) bu eseri aynı adı taşıyan kitabının mukaddimesinde (nşr. 
Muhammed ez-Zühri el-Gumrâvi, Kahire 1322; Beyrut 1398/1978) tenkit 
etmiştir. el-Ferec ba'de'ş-şidde Süyüti tarafından ihtisar edilmiş ve bu 
çalışma el-Erec fi ed'iyeti'l-Ferec 


(Kahire 1317), el-Erec fl-Ferec (nşr. Mustafa Abdülkâdir Atâ, Beyrut 
1408/1988) adlarıyla neşredilmiştir. 7. Fezâilü (Fazlü) “aşrı zi”l-hicce 
(Fazlü”l-“aşr). Berlin ve Leiden”de nüshaları bulunmaktadır (İbn Ebü'd- 
Dünyâ, Kıtâbü'ş-Şamt, neşredenin girişi, s. 98). 8. Fezâilü (şehri) RamaZân 
(Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 3664/12, vr. 148a-154b). 9. el-Hayr(ü'|- 
hâtım). el-Hâtim adıyla da anılan eserin (Selâhaddin el-Müneccid, XLIX 
(1974), s. 586) el-Hubzü”l-hâtım şeklindeki yazılışı (Zehebi, A'lâmü'n- 
nübelâ', XIII, 402) baskı hatası olmalıdır. 10. el-Hem ve'l-huzn (ve”|- 
kemed) (nşr. Mecdi Fethi es-Seyyid, Kahire 1412/1991). 11. el-Hılm. Mecdi 
Seyyid İbrâhim (Kahire 1406/1986) ve Mecmü' atü resâ'ili İbn Ebi?d- 
Dünyâ içinde Muhammed Abdülkâdir Ahmed Atâ (Beyrut 1413/1993) 
tarafından yayımlanmış, ayrıca Mecmü atü'r-resâ til içinde (Kahire-Beyrut 
1987-1988) neşredilmiştir. 12. Hüsnü'z-zan billâhi “azze ve celle (teâlâ). 
Ahmed Neş'et Rebi' (Kahire 1354/1935) ve Muhlis Muhammed'in (Riyad 
1406/1986) tahkikiyle yayımlanan eser Mecmü' atü'r-resâ til içinde (Kahire- 
Beyrut 1987-1988), ayrıca Mecdi Seyyid İbrâhim (Kahire 1409/1988) ve 
Abdüssamed Şânüha'nın (Mekke 1411/1990) tahkıkleriyle, daha sonra da 
Mecmü“ atü resâ”ili İbn Ebi”d-Dünyâ içinde (Beyrut 1414/1993) 
neşredilmiştir. 13. Işlâhu'l-mâl. Eser üzerinde doktora çalışması yapan 
Mustafa Müflih el-Kudât (1987, Külliyyetü'z-Zeytüniyye li?ş-şeria ve 
usüli'd-din, Tunus) daha sonra onu yayımlamış (Mansüre 1410/1990), 
Muhammed Abdülkâdir Atâ da Mecmü' atü resâ”ili İbn Ebi”d-Dünyâ içinde 
eseri neşretmiştir (Beyrut 1414/1993). 14. el-İhvân: el-Mütehâbbün fillâh 
beşâşetü”l-ah li-ehih. Muhammed Abdurrahman Tavâlibe (Kahire 
1408/1988) ve el-İhvân adıyla Mustafa Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1409/1988) 
tarafından yayımlanmıştır. 15. el-İhlâş ve'n-niyye (nşr. İyâd Hâlid et- 
Tabbâ*, Dımaşk 1413/1992). 16. el-İ“tibâr ve a“ kâbü”s-sürür ve”l-ahzân 
(A“kâbü”s-sürür ve'l-ahzân). Eseri Necm Abdurrahman Halef yayımlamıştır 
(Amman 1413/1993). Kaynaklarda el-Ahzân adıyla kaydedilen eser de 
(Zehebi, A“lâmü”n-nübelâ?, XII, 401) bu kitap olmalıdır. 17. İştınâ'u”1- 
ma'rüf (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 3664/12, vr. 213a-228b). 18. el- 
Kanâ'a ve't-ta'affüf ((ani'l-mes?ele ve'r-rızâ bi'l-kısım fi'r-rızk). Mecdi 
Seyyid İbrâhim (Kahire 1410/1989) ve Mecmü' atü resâ'ili İbn Ebi”d- 
Dünyâ içinde Mustafa Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1414/1993) tarafından 
neşredilmiştir. Kitap üzerine Stefan Weninger Oanaa (Genügsamkeit) in der 
Arabischen Literatur anhand des Kitab al-Oana'a wa-t-ta'affuf von Ibn Abi 
d-Dunya adıyla bir çalışma yapmıştır (Berlin 1992). 19. Kazâ'ü'l-havâ ic. 


el-Havâ”ic adıyla da anılan (a.g.e., XIII, 402) ve önce Ahmed Neş'et Rebi' 
tarafından (Kahire 1354/1935), daha sonra Mecmü' atü'r-resâ 'ıl”de 
yayımlanan (Kahire-Beyrut 1413/1992) eseri Mecdi Seyyid İbrâhim 
(Kahire 1406/1986), Said el-Lahhâm (Beyrut 1413/1992) ve Mecmü'atü 
resâ”ili İbn Ebi'd-Dünyâ içinde Muhammed Abdülkâdir Atâ (Beyrut 
1414/1993), ayrıca Amr Abdülmün'im (Kahire 1414/1994) neşretmiştir. 20. 
Kışarü'l-emel (nşr. Muhammed Hayr Ramazan Yüsuf, Beyrut 1415/1995). 
21. Kitâbü'l-Mevt. Müellifin (Ahbârü”l-)Kubür'u ile birlikte Leah Kinberg 
tarafından Ibn Abı al-Dunyâ (d. 280/892): Kitab al-Maut (The Book of 
Death) and Kitâb al-Kubür (The Book of Graves): Reconstructed with an 
Introduction adıyla yayımlanmıştır (Haifa 1983). 22. Muhâsebetü'n-nefs 
ve'l-izrâ'ü “aleyhâ. el-Musta'sım-Billâh Ebü Hüreyre ile Mustafa b. Alı b. 
İvaz (Beyrut 1406/1986), Mecdi Seyyid İbrâhim (Bulak 1407/1987) ve Ebü 
Hâtım Abdullah Şerkâvi'nin (Beyrut 1408/1988) tahkikleriyle 
neşredilmiştir. el-Muhâsebe adıyla müellife nisbet edilen eser de (İbn Hayr, 
s. 282) bu kitap olmalıdır. 23. Mücâbü'd-da' ve. Mektebetü't-tahkik fi 
müesseseti'r-risâle tarafından yayımlanan eser (Beyrut 1404/1984) 
Muhammed Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1406/1986) ve Mecdi Seyyid 
İbrâhim'in (Bulak 1407/1987) tahkikleriyle de neşredilmiştir. 24. er- 
Ruhbân. Selâhaddin el-Müneccid eserin bazı kısımlarını el-Müntekâ min 
Kıtâbı'r-Ruhbân adıyla yayımlamıştır (Mecelletü'd-Dirâsâtı”ş-Şarkıyye li?1- 
âbâ 1 d-Dominikân, II (Kahire 1956), s. 349-358). 25. er-Rikka ve'l-bükâ”. 
Dârü”l-kütübi”'z-Zâhiriyye'de bulunan (Mecmua, nr. 132, vr. 118-136) ve 
375 (985) yılından önce yazılmış olan nüshasına dayanılarak Muhammed 
Hayr Ramazan Yüsuf tarafından yayımlanmıştır (Riyad 1415/1995). 26. er- 
Rızâ “anillâh ve”ş-şabr “alâ gazâ'ıh (er-Rızâ, er-RıZâ “anillâh, er-Rızâ 
“anillâh bi-kaZâ?ih). Mecmü' atü resâ”ili İbn Ebi”d-Dünyâ içinde Mustafa 
Abdülkâdir Atâ'nın tahkikiyle neşredilmiştir (Beyrut 1414/1993). 27. eş- 
Sabr ve's-sevâb “aleyh (nşr. Muhammed Hayr Ramazan Yüsuf, Beyrut 
1418/1997). 28. eş-Şamt ve âdâbü”l-lisân. Necm Abdurrahman Halef'in 
Tunus Külliyetü”z-Zeytüniyye li”ş-şeria ve usüli”d-din”de üzerinde doktora 
çalışması yaptığı (1983) ve daha sonra yayımladığı eser (Beyrut 1406/1986) 
ayrıca Muhammed Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1408/1988) ve eş-Şamt ve 
hıfzü”l-lisân adıyla Muhammed Ahmed Âşür (Kahire 1406/1986) tarafından 
neşredilmiştir. Süyüti kitabı Hüsnü's-semt f1'ş-Şamt adıyla ihtisar etmiştir 
(nşr. M. Said b. Besyüni Zağlül, Beyrut 1407/1987). 29. eş-Şükrü lillâhi 
teâlâ. Muhammed Ahmed Ramazan el-Medeni (Kahire 1349/1930), 


Ahmed b. Muhammed Tâhün (Cidde 1377/1958), Bedr el-Bedr (Küveyt 
1400/1980), Yâsin Muhammed es-Sevvâs ile Abdülkâdir el-Arnaüt 
(Dımaşk-Beyrut 1405/1985), Târık et-Tantâvi (Bulak 1413/1992) ve 
Mecmü“atü resâ”ili İbn Ebi?d-Dünyâ içinde M. Said b. Besyüni Zağlül 
(Beyrut 1414/1993) tarafından neşredilmiştir. 30. et-Teheccüd ve kıyâmü”|- 
leyl (nşr. Mus'ad Abdülhamid es-Sa'deni, Kahire 1414/1994). 31. et- 
Tevâzu' ve'l-humül (el-Humül ve't-tevâzu, el-Humül). Eseri Lutfi 
Muhammed es-Sagır (Kahire 1408/1988) ve Muhammed Abdülkâdir Atâ 
(Beyrut 1409/1989) yayımlamıştır. 32. et-Tevbe. Mecdi es-Seyyid İbrâhim 
tarafından neşredilmiş (Kahire 1411/1991), Arthur John Arberry eserin 
tahlilini ve bazı bölümlerini ihtiva eden “Ibn Abi'd-Dunya on Penitence” 
adlı bir makale yazmıştır (JRAS (1951), s. 48-63). 33. et-Tevekkül “alallâh. 
Ahmed Neş'et Rebi' (Kahire 1354/1935), Câsim Süleyman el-Füheyd ed- 
Devseri (Küveyt 1984; Beyrut 1407/1987), Mecdi Seyyid İbrâhim (Kahire 
1406/1986), Sâlim b. Ahmed b. Abdülhâdi (Kahire 1407/1988) ve 
Mecmü'atü resâ”ili İbn Ebi?'d-Dünyâ içinde Mustafa Abdülkâdir Atâ 
(Beyrut 1414/1993) tarafından yayımlanmıştır. 34. el-“ Ukübât (ü'l-ilâhiyye 
lil-efrâd ve'l-cemâ'ât ve'l-ümem) (nşr. Muhammed Hayr Ramazan Yüsut, 
Beyrut 1416/1996). 35. el-“Ömr ve'ş-şeyb (ve'ş-şebâb). Bazı kaynaklarda 
eş-Şeyb, eş-Şeyb ve't-ta'mir ve Sevâdü'ş-şeyb adlarıyla zikredilen eseri 
Necm Abdurrahman Halef yayımlamıştır (Riyad 1412/1992). 36. el-“Uzle 
ve”l-infirâd (el-İnfirâd). Muhammed el-Hâdi eş-Şevâşi, Tunus el- 
Ma'hedü”l-alâ li”1-hadârati”l-İslâmiyye”de eseri tahkik etmiştir (1412/1991). 
37. el-Vera'. Hâdimülulemâ el-Hâfız Aziz Bey (Haydarâbâd 1408/1988), 
Muhammed b. Hamed el-Hamüd 


(Küveyt 1408/1988) ve Mus'ad Abdülmecid es-Sa'deni (Bulak 1993) 
tarafından neşredilmiştir. 38. el-Yakın. Kahire'de (1358/1939), daha sonra 
Zâhid Kevseri (Kahire 1365/1946), M. Said b. Besyüni Zağlül (Beyrut 
1407/1987), el-“Akl ve fazlüh ile birlikte Mecdi Fethi es-Seyyid Ramazan 
(1407/1988) ve Mecmü' atü resâ'ili İbn Ebi'd-Dünyâ içinde Mustafa 
Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1414/1993) tarafından yayımlanmıştır. 39. 
Zemmü”I-bağy. Eseri Necm Abdurrahman Halef (Riyad 1409/1988) ve 
Zemmü”i-müskir ile birlikte Mus'ad Abdülhamid es-Sa'deni (Kahire 
1413/1992) yayımlamıştır. 40. Zemmü'd-dünyâ. Ella Appelrot Almagor, 
eser üzerinde Kitab Dhamm al-Dunya by Ibn Abi al-Dunya adlı bir doktora 
tezi hazırlamış (Los Angeles, University of California, 1973), daha sonra bu 


çalışmasını Kitâb Dham al-Dunyâ adıyla yayımlamıştır (Jerusalem 1984, 
bk. Norris, s. 100-101). Kitabı ayrıca Mecdi Seyyid İbrâhim (Kahire 
1408/1988) ve Mecmü“ atü resâ”ili İbn Ebi?d-Dünyâ içinde Muhammed 
Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1414/1993) neşretmiştir. 41. Zemmü”I-gıybe ve'n- 
nemime. Necm Abdurrahman Halef (Kahire 1986, 1989) ve Mecmü'atü 
resâ”ili İbn Ebi'd-Dünyâ içinde Mustafa Abdülkâdir Atâ (Beyrut 
1414/1993), ayrıca Mektebetü”t-türâsi”l-İslâmi (Kahire 1989) tarafından 
yayımlanmıştır. 42. Zemmü”l-hased (Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye, Mecmua, 
nr. 46, vr. 1-55). 43. Zemmü”i-melâhi (el-Melâhi). Şarkı söylemeyi, müzik 
dinlemeyi ve müzik aletlerini çalmayı kötüleyen rivayetleri ihtiva eden eseri 
Muhammed Abdülkâdir Atâ (Kahire 1405/1985, 1407/1987) ve Mecmü'atü 
resâ”ili İbn Ebi?'d-Dünyâ içinde Yüsri Abdülgani Abdullah (Beyrut 
1414/1993) neşretmiştir. Eseri ayrıca James Robson, Mecdüddin et-Tüsi el- 
Gazzâli'nin Bevârıku”l-ilmâ' adlı eseriyle birlikte Tracs on Listening to 
Music adıyla tahkik etmiş, önsöz ve notlar ekleyerek İngilizce'ye 
çevirmiştir (London 1938). 44. Kitâbü'l-Hâifin. İki cüz olduğu belirtilen 
eserin (İbn Hayr, s. 282) el-Hâfikin şeklinde kaydedilmesi (Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?, XIII, 402) bir istinsah hatası olmalıdır. Zühd ve tasavvuf 
konusunda çeşitli kaynaklarda müellife nisbet edilen diğer eserler de 
şunlardır: “ Atâ ?ü”s-sâ)il, el-“ Avz, el-Âyât ve men tekelleme ba“ de”l-mevt, 
ed-Du'â?, Fazlü (Fezâ”ılü) lâ ilâhe illallâh, Fi'lü'l-münker, el-Fütün, el- 
Hazer ve'ş-şefeka, İnkılâbü”z-zamân, İnzâlü”l-hâceti billâh, İ“tâ?*ü”s-sâil, 
enNiyye, er-Reğâ ib, er-Reka ik, es-Sehâ, Şerefü'l-fakr, et-Tavâ'in, et- 
Tefekkür ve'l-i' tibâr, el-“Ubbâd, el-Veşâyâ, Zemmü”I-buhl, Zemmü'd-dıhk, 
Zemmü”l-fakr, Zemmü”l-fuhş (ve'l-bezâ?e), Zemmü”l-gaZzab, Zemmü”r- 
riyâ?, Zemmü'ş-şehevât, ez-Zühd. 


C) Ahlâk ve Edep. 1. el-Cirân (Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 89, 
vr. 1-16). 2. el-İhvân (ve'l-ma' âtıf). Kitâbü”l-İhvân adıyla M. Abdurrahman 
Tavâlibe tarafından yayımlanmıştır (Kahire 1408/1988). 3. Kıra”'d-dayf (İbn 
Hayr, s. 283). Müellifin Mekârimü”l-ahlâk adlı eserinin bir bölümü olup 
olmadığı tartışılmakla birlikte (İbn Ebü'd-Dünyâ, Mekârimü”l-ahlâk, 
neşredenin girişi, s. 33-34) genellikle ayrı bir çalışma olduğu kabul 
edilmektedir. 4. Mekârimü”l-ahlâk. James A. Bellamy tarafından The Noble 
Oualities of Character (Kitâb Makârım al-Akhlâg) adıyla neşredilmiş 
(Wiesbaden-Beyrut 1973; Kahire 1988), Bellamy eserin muhtevasını tanıtan 
bir de makale yazmıştır (“The Makârim al-Akhlâg by Ibn Abı Dunya”, 


MW, LU (19631, s. 106-119). Eseri ayrıca Mecdi Seyyid İbrâhim (Kahire 
1990) ve Taberâni'nin Mekârimü”!l-ahlâk'ı ile birlikte Muhammed 
Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1409/1989) yayımlamıştır. 5. Müdârâtü'n-nâs (el- 
Müdârât) (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, Hadis, nr. 388, vr. 8-48; 
Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 3664, vr. 110a-121b). Brockelmann bu eserin 
Mekârimü”l-ahlâk'ın bir parçası olduğunu söylemekteyse de (GAL Suppil., 
1, 247) her iki eserin muhtevasını karşılaştıran Bellamy bu iddianın doğru 
olmadığını ortaya koymuştur (The Noble Oualities of Character, s. 35-36). 
6. et-Takvâ (İbn Hayr, s. 283). Müntekâ Kitâbi”t-Takvâ adlı muhtasarının 
Hindistan'da Râmpür Kütüphanesi'nde bulunduğu belirtilmektedir 
(Brockelmann, GAL Suppl. (Ar.J, II, 140). 7. el-Vecel (ve't-tevessuk bi”|1- 
“amel). Geçmiş ümmetlere ait darbımeselleri ihtiva eden eserin bir nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi”ndedir (Lâleli, nr. 3664, vr. 134a-141a). İbn 
Ebü'd-Dünyâ'nın el-“ Afv ve zemmü”!-gaZab, el-“ Azâ?”, el-Hedâyâ, el- 
Mürü e, et-Te'âzi ve Teğayyürü'l-ihvân gibi eserleri de kaynaklarda 
zikredilmektedir. 


D) Tarih ve Tabakat. 1. el-İşrâf fi menâzili”l-eşrâf. Alim, kadı, idareci ve 
edebiyatçılar hakkındaki haber ve şiirlere yer veren ve Ebü Huzeyfe 
Abdullah b. Aliye (Kahire 1407/1987), Necm Abdurrahman Halef (Riyad 
1411/1990), Mecdi es-Seyyid İbrâhim (Kahire 1411/1990) tarafından 
yayımlanan eseri ayrıca Mustafa Abdülkâdir Atâ el-İşrâf “alâ menâkıbi”!- 
eşrâf (Beyrut 1992), Velid Kassâb da Kitâbü”l-Eşrâf (Katar 1413/1993) 
adıyla neşretmiştir. 2. Maktelü”l-imâm emiri'I-mü *minin. Dârü”l-kütübi”z- 
Zâhiriyye”de bulunan Maktelü “ Ali (Mecmua, nr. 95, vr. 232-250) adlı eski 
bir nüshasına dayanılarak Mustafa Murtazâ el-Kazvini tarafından 
yayımlanmıştır (Beyrut 1411/1991). 3. Men “âşe ba'de'l-mevt. Kahire'de 
basılan eseri (1325/1907) daha sonra Abdullah Muhammed ed-Derviş 
(Beyrut 1406/1986), Ali Ahmed Ali Câbullah (Beyrut 1407/1987), Mustafa 
Âşür (Bulak 1407/1987), Muâz Eymen b. Ârif ed-Dımaşki (Kahire 
1412/1992) ve Mecmü'atü'r-resâ'ıl içinde Muhammed Hüsâm Beyzün 
(Beyrut 1414/1993) yayımlamıştır. 4. Hilmü Mu“ âviye. Bir nüshasının 
Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye'de bulunduğu (nr. 3249, vr. 186-189) 
belirtilmiştir (İbn Ebü”d-Dünyâ, Kitâbü”ş-Şükr, neşredenin girişi, s. 31). 5. 
Tağyirü(Teğayyürü)”z-zamân. Âhirü”z-zamân ve İnkılâbü'z-zamân 
adlarıyla da zikredilen eseri Kâşgarlı Mahmud'un okuduğu anlaşılmaktadır 
(Divânü lugâtı't-Türk, s. 293; Brockelmann, GAL Suppl, 1, 248). 6. 


Ahbârü”l-cüfâtı(“s-sıkâtı's-sebât) “inde'I-mevt (el-Cüfât “inde”I-mevt). 
Sâlıh âlimlerin ölüm döşeğindeki hallerine dairdir (Selâhaddin el- 
Müneccid, XLIX (1974), s. 583). 7. Ahbârü”l-hulefâ?. Hatib el-Bâğdâdi ve 
İbn Kesir gibi tarihçilerin iktibasta bulunduğu eser el-Hulefâ”, et-Târih, 
Târihu”l-hulefâ? adlarıyla da anılmıştır. Zehebi'nin A'lâmü'n-nübelâ? adlı 
eseri (XIII, 401-403) başta olmak üzere çeşitli kaynaklarda müellifin tarih 
ve tabakata dair şu eserlerinden de söz edilmiştir: Ahbârü'l-A“râb (el- 
A'râb), Ahbârü Daygğam, Ahbârü Kureyş, Ahbârü Muâviye, Ahbârü”|- 
mülük, Ahbârü's-(Süfyân es-)Sevri, Ahbârü Üveys, el-“ Avâbid (el- 

“Avâ id), Fezâılü “Ali, Fazlü “ Abbâs, Hilmü Ahnef b. Kays, 
Hükmü(Hilmü)'i-hükemâ? (hulemâ?), Maktelü'l-Hüseyin, Maktelü 
“Osmân, Maktelü “Ömer, Maktelü (Said) İbn Cübeyr, Maktelü Talha, 
Maktelü İbnü”z-Zübeyr, el-Mecüs, el-Meğâzi, el-Memlükin, Menâkıbü 
Beni”l-“ Abbâs, Mevâ'izü”l-hulefâ?, et-Tabakat, Tezvicü Fâtıma “aleyhe”s- 
selâm, Zühdü Mâlik b. Dinâr. 


E) Akaid. 1. el-Hevâtif (Hevâtifü”l-cin |cinnân)). İnsanlara ve diğer 
varlıklara 


gaybdan gelen seslerin konu edildiği eseri Mecdi Seyyid İbrâhim (Kahire 
1408/1988), Mecmü' atü resâili İbn Ebi'd-Dünyâ içinde Mustafa 
Abdülkâdir Atâ (Beyrut 1414/1993) ve Hevâtıfü”l-cinnân adıyla 
Muhammed ez-Zağli (Beyrut 1416/1995) yayımlamıştır. 2. Şıfatü”l-cenne 
ve mâ e'addallâhü li-ehlihâ mine'n-ni“am (nşr. Târık et-Tantâvi, Kahire 
1994). 3. Şıfatü'n-nâr. Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye'de bulunan tek nüshası 
(Mecmua, nr. 132, vr. 140-154) esas alınarak Muhammed Hayr Ramazan 
Yüsuf tarafından neşredilmiştir (Beyrut 1417/1997). 4. Ahbârü”l-kubür 
(Kitâbü'l-Kubür). Müellifin el-Mevt adlı eseriyle birlikte Leah Kinberg 
tarafından Ibn Abı al-Dunyâ (d. 280/892): Kitab al-Maut (The Book of 
Death) and Kitâb al-Kubür (The Book of Graves): Reconstructed with an 
Introduction adıyla yayımlanmıştır (Haifa 1983). Müellifin akaid 
konusunda ayrıca el-Ba's ve'n-nüşür, Delâ'ilü”n-nübüvve, el-Mevkif, 
Şıfatü'l-mizân, Şıfatü'n-nebi, Şıfatü”ş-şırât, Sidretü'l-müntehâ, Şeceretü” t- 
tübâ ve “Ukübetü'l-enbiyâ” adlı eserlerinin bulunduğu zikredilmiştir. 


P) Fıkıh. 1. Zemmü”I-müskir. Necm Abdurrahman Halef (Riyad 1409/1989) 
ve müellifin Zemmü”!-bağy adlı eseriyle birlikte Mus'ad Abdülhamid es- 


Sa'deni (Kahire 1413/1992) tarafından neşredilmiştir. 2. el-“İdeyn. Bir 
nüshası Dârü”l-kütübi”i-Mısriyye'de (Mecâmi', nr. 781) ve bunun bir 
kopyası Ma'hedü'l-mahtütâtı'l-Arabiyye'de (Tasavvuf, nr. 315) 
bulunmaktadır. Müellife bu alanda ayrıca ed-Deyn (ed-Deyn ve”I-vefâ), el- 
Edâhi (el-Udhiye) (Fazlü) Aşürâ?, el-Fetvâ, Fıkhü”n-nebi “aleyhi”s-selâm, 
el-Kışâş, el-Menâsik, er-Rehâ in, er-Ruhşa f1's-semâ”, Şadakatü”l-fıtr (€eş- 
Sadaka) ve Zemmü”r-ribâ adlı eserler nisbet edilmektedir. 


G) Kıraat. 1. Hurüfu Halef. Kırâat-i aşere imamlarından Halef b. Hişâm'ın 
kıraatiyle ilgili olduğu anlaşılmaktadır. 2. el-Vakf ve'l-ibtidâ”. 
Brockelmann'a dayanılarak müellife el-Vaşl ve'1-faşl adlı bir eser daha 
nisbet edilmekteyse de (İbn Ebü?'d-Dünyâ, Kitâbü”ş-Şamt, neşredenin girişi, 
s. 87) kaynaklarda ve Brockelmann'”da böyle bir eserden söz 
edilmemektedir. Müellifin el-Elhân, Fezâ'ılü'l-Kur'ân ve el-Kırâ'a adlı 
eserlerinin bulunduğu da belirtilmiştir. 


H) Edebiyat. Kelâmü”l-leyâli ve”l-eyyâm (el-Eyyâm ve”I-leyâli) 
(Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 3664, vr. 233a-239a). İbn Ebü”'d-Dünyâ'nın 
edebiyatla ilgili olarak ayrıca el-Edeb, Sevâdü”'ş-şiyb, Me“ ârizü(Me' âriZü, 
Teâruzü)'l-kelâm, en-Nevâdir, et-Teşemmüs adlı eserleri kaleme aldığı 
kaynaklarda zikredilmektedir. 


I) Diğer Eserleri. 1. el-“ Akl ve fazlüh ve'l-yakin. Müellifin el-Yakın adlı 
eseriyle birlikte Zâhid Kevseri (Kahire 1365/1946), yine el-Yakin ile 
birlikte Mecdi Fethi Seyyid Ramazan (1407/1987), ayrıca Mecdi Seyyid 
İbrâhim (Bulak 1407/1988), Kitâbü”1-“ Akl ve fazlüh adıyla Lutfi 
Muhammed es-Sagir (Riyad 1408/1989), Mecmü“ atü resâili İbn Ebi?d- 
Dünyâ içinde M. Said b. Besyüni Zağlül (Beyrut 1414/1993) ve Ebü 
Meryem Mecdi Fethi İbrâhim (Kahire, ts.) tarafından neşredilmiştir. 2. el- 
“İyâl. Eseri Necm Abdurrahman Halef (1-11, Demmâm 1409/1990) ve 
Mus'ad Abdülhamid es-Sa'deni (Kahire 1412/1991) yayımlamıştır. 3. el- 
Maraz ve”I-keffârât. İki cüzden oluşan eserin nüshaları Süleymaniye 
Kütüphanesi ile (Lâleli, nr. 3664/5, vr. 87a-108b) Dârül-kütübi”z- 
Zâhiriyye'de (Mecmua, nr. 76, vr. 156-192; nr. 98, vr. 65-89) 
bulunmaktadır. 4. el-Matar (es-Sehâb) ve'r-ra“d ve'l-berk ve?s-selc (ve'r- 
rih). (Köprülü Ktp., Hadis, nr. 388, vr. 49a-73b). Bazı kaynaklarda es-Sehâb 
(İbn Hayr, s. 282) şeklinde kaydedilen eser de muhtemelen bu kitaptır. 5. 


Mekâ?idü”ş-şeytân (li-ehli”1-1mân). Mecdi Seyyid İbrâhim tarafından 
yayımlanmış olup (Kahire 1411/1991) İbnü”n-Nedim'in Mekâbirü”ş-şeytân 
(el-Fihrist, s. 236), Kâtib Çelebi'nin Meşâ idü”'ş-şeytân (Keşfü'z-zunün, TI, 
1704) adlarıyla zikrettikleri eserler de bu kitap olmalıdır. 6. el-Menâmât. 
Mecdi Seyyid İbrâhim (Kahire 1409/1989) ve Mecmü' atü resâ”ili İbn 
Ebi'd-Dünyâ içinde Abdülkâdir Ahmed Atâ (Beyrut 1414/1993) tarafından 
neşredilmiştir. Leah Kinberg de eseri Ibn Abi al-Dunya: Morality in the 
Guise of Dreams: A Critical Edition of Kitab al-Manam adıyla 
yayımlamıştır (Leiden 1994). 7. el-Mennân. Bir nüshası Akkâ'da Medresetü 
Nür Ahmediyye Kütüphanesi”'ndeki bir mecmua içinde bulunmaktadır 
(Abdullah Muhlis, X (19301), s. 577). 8. Kitâbü”l-MuhtazZarin. Ölüm 
döşeğinde olanlar hakkında yapılacak işleri ve çeşitli kimselerin ölüm 
döşeğindeki hallerini konu alan eser, Dârü”l-kütübi'z-Zâhiriyye'deki 
nüshası (Hadis, nr. 343, vr. 1-73) esas alınarak Muhammed Hayr Ramazan 
Yüsuf tarafından neşredilmiştir (Beyrut 1417/1997). Aynı kütüphane 
numarası ile müellife el-Muhtaşar adlı başka bir kitabın nisbet edilmesi (İbn 
Ebü'd-Dünyâ, Kitâbü'ş-Şükr, neşredenin girişi, s. 42) bir zühul eseri 
olmalıdır. 9. Kitâbü'l-Mütemennin. Bazı sahâbilerin ve çeşitli kişilerin 
pişmanlıklarını ve tekrar imkân verilmiş olsa ne yapmak isteyecekleri 
sorusuna verdikleri cevapları ihtiva eden ve bazı kaynaklarda yanlış olarak 
el-Müteyemmin şeklinde kaydedilen eseri (Sehâvi, s. 358; Rosenthal, s. 
582) Muhammed Hayr Ramazan Yüsuf neşretmiştir (Beyrut 1418/1997). 
Müellifin diğer bazı eserleri de şunlardır: el-“ Azâ?, el-Cihâd, el-Elviye, el- 
Eşvât, el-Emvâl, el-Envâ?, el-“İlm, el-Ma“işe, el-Muntazam, en-Nevâzi* 
ve'r-re'âyâ, et-Tevâbı', er-Remy, er-Rü 'yâ (Ta' birü'r-rü yâ) ve ez-Zefir. 


İbn Ebü'd-Dünyâ'nın bazı eserleri “Mecmü' atü'r-resâ 'il”ler içinde 
yayımlanmış olup birer cilt halinde neşredilen iki ayrı Mecmü' atü'r- 

resâ il”de (nşr. Ahmed Neş'et Rebi', Kahire 1354/1935; Kahire-Beyrut 
1987-1988) beşer, M. Said b. Besyüni Zağlül'ün tahkik ettiği Mecmü'atü 
resâ'ili İbn Ebi”d-Dünyâ”da (Beyrut 1414/1993) üç, kapağında Mevsü' atü 
resâ'ili İbn Ebi”d-Dünyâ yazılan ve çeşitli araştırmacılar tarafından 
yayımlanan beş ciltlik Mecmü“ atü resâ”ili İbn Ebi?d-Dünyâ”da (Beyrut 
1414/1993) yirmi risâle yer almaktadır. 


İbn Ebü'd-Dünyâ hakkında büyük çoğunluğu müellifin bir eserinin tahkiki 
vesilesiyle yapılmış çalışmalardan bazıları şunlardır: 1. Alfred Wiener, “Die 


Farağ ba'd assidda-Literatur” (Isl., IV (1913), s. 270-298, 387-420).2. 
Esmâ 'ü muşannefâti Ebi Bekr “Abdillâh b. Muhammed b. “Ubeyd b. Ebi'd- 
Dünyâ “alâ hurüfi'l-mu“cem adıyla Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye?'de kayıtlı 
olan (Mecmua, nr. 42, vr. 57b-60a) ve müellifi bilinmeyen bir eser, 
Mu“cemü muşannefâti İbn Ebi'd-Dünyâ adıyla Selâhaddin el-Müneccid 
tarafından yayımlanmıştır (MMLADm., XLIX (1974), s. 579-594). 3. 
Necm Abdurrahman Halef, İbn Ebi?d-Dünyâ ve tahkiku kitâbihi eş-Şamt ve 
âdâbı'l-lisân (doktora tezi, 1-11, 1983, Külliyetü”z-Zeytüniyye li”ş-şerla ve 
usüli”'d-din (Tunus |). Müellifin hayatına dair geniş bilgi ihtiva eden bu 
çalışma Kitâbü'ş-Şamt ve âdâbü”l-lisân adıyla neşredilmiştir (Beyrut 
1406/1986). Von Reinhard Weipert ve Stefan Weninger tarafından yazılan 
“Die erhaltenen Werke des Ibn Abı d-Dunyâ: Fine vorlâufige 
Bestandsaufnahme” adlı makale de İbn Ebü”d-Dünyâ'nın mevcut 


eserlerinin yazma nüshalarının yerleri ve bunlardan neşredilenler hakkında 
bilgiler ihtiva etmektedir (ZDMG, CXLV1 (1996), s. 415-455). 
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397-404; a.mif., Tezkiretü'l-huffâz, Il, 677-679; Safedi, el-Vâfi bi'l-vefeyât, 
L 51; İbn Kesir, el-Bidâye, Il, 71; İbn Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, Il, 277; VI, 
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Dunya: A Preliminary Study”, MW, LII/2 (1963), s. 106-119; a.mif., 
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İbrahim Hatiboğlu 


İBN EBÜ”İ-ESVED 


Ebü Bekr Abdullâh b. Muhammed b. Ebi'l-Esved Humeyd el-Basri (6. 
223/838) 


Hadis hâfızı ve kadı. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Altmış yaşında öldüğü rivayetine 
bakılırsa 163'te (780), Ali b. Medini'nin onunla aralarında altı ay 
bulunduğunu söylediğine göre ise bu tarihten bir yıl önce doğmuş olmalıdır. 
Dedesine nisbetle İbn Ebü”l-Esved diye tanınır. Hadis ilmiyle uğraşan bir 
aile içinde yetiştiği anlaşılmaktadır. İlk eğitimini, rivayetleri çeşitli hadis 
kitaplarında yer alan dedesi Humeyd b. Esved ile dayısı Abdurrahman b. 
Mehdi'den aldı. Daha sonra aralarında İmam Mâlik, Ca'fer b. Süleyman, 
Ebü Avâne el-Vâsıti, Hammâd b. Zeyd ve Yahyâ b. Said el-Kattân gibi 
muhaddislerin yer aldığı pek çok hocadan hadis dinledi. Buhâri, Ebü 
Dâvüd, İbrâhim el-Harbi, İbn Ebü”d-Dünyâ, Fesevi gibi muhaddisler de 
kendisinden hadis öğrendiler. 


İbn Ebü”l-Esved, Ebü Avâne'den (6. 176/792) hadis dinlediğinde yaşının 
küçük olması sebebiyle ondan yaptığı rivayetler açısından tenkit edilmiş ve 
özellikle Yahyâ b. Main'in onun için “lâ be'se bih” ifadesini kullanmasına 
rağmen hakkında olumlu bir kanaate sahip olmadığı belirtilmiştir. Buna 
karşılık Hatib el-Bağdâdi kendisinden “sağlam bir hadis hâfızı” diye söz 
etmiştir. Bir süre Hemedan kadılığı da yapmış olan İbn Ebü”l-Esved'in 
rivayet ettiği hadislerin yirmisi Buhâri'nin el-Câmi“u”ş-şahih'inde yer 
almış, ayrıca yine Buhâri el-Edebü”l-müfred'inde, Ebü Dâvüd es- 
Sünen'inde ve Tirmizi el-Câmi'u'ş-şahih'inde ondan rivayette bulunmuştur. 
İbn Ebü”l-Esved Cemâziyelâhir 223'te (Mayıs 838) Bağdat'ta vefat etti. 
Aynı yıl ramazan (ağustos) ayında öldüğü de zikredilmiştir. 
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Ali Yardım 


İBN EBÜ”-EŞ“AS 


(Sx âYI Şİ el) 


Ebü Ca'fer Ahmed b. Muhammed b. Ebi”i-Eş'as Muhammed (6. 360/971 
(2D 


İran asıllı tabip ve filozof. 


Hayatı hakkında fazla bilgi yoktur. Genç denecek bir yaşta İran'ın Fars 
bölgesinde resmi bir görevde bulunmuş, bilinmeyen bir sebepten malları 
müsâdere edilmiş ve memleketini terketmek zorunda kalmıştır. Ünlü 
Buhtişü' ailesine mensup Ubeydullah b. Cibrâil onun bu dönemde henüz tıp 
ilmiyle meşgul olmadığını, memleketini terkedişinin ardından Musul'a 
yerleştiğini ve burada Hamdâni Emiri Nâsırüddevle'nin oğlunu tedavi 
ederek itibar kazandığını rivayet etmektedir. Bu bilgileri aktaran İbn Ebü 
Usaybia, ayrıca onun Kitâbü”l-Gâzi ve”I-muğtezi adlı eserini Safer 348”de 
(Nisan 959) Ermenistan'daki Berkâ Kalesi'nde tamamladığını 
kaydetmektedir ki buradan hareketle onun bu dönemde Musul'a saldıran 
Muizzüddevle ed-Deylemi”den kaçarak bir ara Ermenistan'a gittiği veya 
buradaki Berkâ Kalesi'ne bir müddet hapsedildiği sonucuna varılmaktadır. 
Tekrar Musul'a dönen İbn Ebü”l-Eş*as ömrünün sonuna kadar burada 
yaşamıştır. Vefat tarihi İbn Ebü Usaybia tarafından -birkaç yıllık küsuru ile 
birlikte-360 (971) olarak kaydedilmiştir. 


Uzun bir ömür sürdüğü, dini tefekkür konularında derinliğe sahip olduğu 
belirtilen İbn Ebü”l-Eş'as'ın, tıp tahsilini kimden ve nerede gördüğü 
bilinmemekle birlikte çok sayıda öğrenci yetiştirdiği anlaşılmaktadır. Başta 
oğlu Muhammed olmak üzere Muhammed b. Sevvâb el-Mevsıli ile Ahmed 
b. Muhammed el-Beledi öğrencilerinin en ünlüleridir. Öğrencilerinin uzman 
birer hekimken bile hocalarıyla sıkı temas halinde oldukları anlaşılmaktadır. 
Nitekim adı geçen son iki öğrencisinin isteği üzerine İbn Ebü”l-Eş*as 
Kıtâbü”l-Edviyeti'I-müfrede adıyla basıt ilâçlar üzerine bir eser yazmış ve 
eserinin söz konusu öğrenciler gibi uzmanlık seviyesine gelmiş hekimlere 
hitap ettiğini, genel tıp meraklıları ve öğrencilerini ilgilendirmediğini 


belirtmişti. İbn Ebü”l-Eş“as ve çalışmaları hakkındaki en geniş bilgiyi veren 
İbn Ebü Usaybia (“Uyünü”l-enbâ?, s. 331-333) adları geçen iki öğrencisi 
hakkında da bilgi vermektedir. Bunlar tıbbın hem teori hem de pratiğinde 
çok başarılı olup uzun yıllar İbn Ebü”l-Eş“as”la birlikte 


çalışmışlardır. Özellikle Beledi'nin Fâtımi Veziri İbn Killis”e ithaf ettiği 
Kitâbü Tedbiri”l-habâlâ ve'l-etfâl ve'ş-şıbyân ve hıfzı şıhhatihim ve 
müdâvâtı'l-emrâzı'l-“ârıza lehüm adlı eseri zikre değer bir çalışmadır (krş. 
Dâvir M. es-Sâmiri, XIV/36 (1408/1988), s. 257; Ullmann, Islamic 
Medicine, s. 109; Sezgin, TI, 318). 


İbn Ebü”l-Eş“as”'ın tıbba dair çalışmaları arasında, Câlinüs (Galen) külliyatı 
üzerinde yaptığı düzenlemeler ve onun bazı eserlerine yazdığı şerhler 
özellikle kayda değer bulunmaktadır. İbn Ebü Usaybia'ya göre bir Câlinüs 
uzmanı olan İbn Ebü”l-Eş*as, bu filozoftabibe ait on altı eserlik külliyatı 
yeni bir bölümlemeye tâbi tutmuş ve böylece kendisinden sonraki tıp 
araştırmacılarına önemli kolaylıklar sağlamıştır. 


İbn Ebü”l-Eş“as”'ın felsefi-akli ilimlere de ilgi duyduğu, bu konuda eserler 
verdiği kaydedilmektedir. İbn Ebü Usaybia, bu eserlerinden biri olan Kitâb 
fi ilmi”l-ilâhi'nin müellif hattıyla bir nüshasını gördüğünü yazmakta, 
ayrıca onun Câlinüs külliyatı için yaptığı düzenlemenin benzerini 
Aristo'nun kitapları için de yaptığını belirtmektedir. Zoolojiyle ilgili önemli 
çalışmaları da bulunan İbn Ebü”l-Eş'as'ın Kitâbü”l-Hayevân'ı Aristo 
zoolojisinden nisbeten bağımsız tarzda kaleme alınmış bir incelemedir. Bu 
eserde canlılar âlemi üçe ayrılmaktadır: el-Hayyü'l-mâlik (yönetici canlı, 
ınsan), el-hayyü'l-memlük (evcil hayvanlar), el-hay lâ mâlik ve lâ memlük 
(vahşi hayvanlar). Son kategoriye girenler de tabiatlarına göre ayrıntılı 
şekilde tasnif edilmiştir. Ancak müellifin bu eserini bitiremeden öldüğü 
söylenir (Kruk, II (1986), s. 210-211). Abdüllatif el-Bağdâdi'nin bu eserin 
bir özetini yazdığı ayrıca kaydedilmiştir Muhammed Bâkır Ulvân, s. 29). 


Eserleri. Fuat Sezgin İbn Ebü”l-Eş“as”ın günümüze ulaşan eserlerini şu 
şekilde sıralamaktadır (GAS, MI, 302): 1. Kitâbü'l-Edviyeti'I-müfrede; 2. 
Kitâbü”l-Gâzi ve'I-muğtezi; 3. Risâle fi”n-nevm ve”I-yakaza; 4. Kitâbül- 
Hayevân; 5. Tafşilü Kitâbı Câlinüs fi Ustukussât; 6. Kitâbü'l-Mizâc. 
Günümüze ulaşmayan eserleri ise “Uyünü'l-enbâ? (s. 332) ve Keşfü'z- 


zunün'da şu şekilde tesbit edilmiştir: 1. Kitâb fi “ilmi”'l-ilâhi; 2. Kitâb fi'1- 
cüderi ve'l-haşbe ve'l-humeykâ (Keşfü'z-zunün, II, 1408); 3. Kitab fi's- 
sirsâm ve'İ-birsâm ve müdâvâtihimâ (a.e., II, 1424); 4. Kitâb fi'l-külunc ve 
eşnâfıhi ve müdâvâtıhi ve'l-edviyeti'n-nâfı“a minhü (bu esere Fahreddin es- 
Sâati tarafından tekmile /a.e., 11, 1451), Abdüllatif el-Bağdâdi tarafından da 
bir telhis (Ali Abdullah ed-Deffâ', s. 196) yazılmıştır); 5. Kitâb fı'l-baraş 
ve'l-behak ve müdâvâtihimâ (Keşfü'z-zunün, 11, 1402); 6. Kitâbü”l- 
Mâlihülyâ (a.e., II, 1455); 7. Kitâbü Terkibi”'l-edviye (a.e., 1, 401); 8. Kitâbü 
Emrâzi'l-mı“de ve müdâvâtihâ; 9. Şerhu Kitâbi'l-Firak li-Câlinüs (a.e., TI, 
1446); 10. Şerhu Kitâbı”l-Hummeyât lı-Câlinüs (a.e., II, 1413); 11. 

Kitâbü 'ş-Şar' (a.e.,1I, 1432). 
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İlhan Kutluer 


İBN EBÜ'L-FEVÂRİS 


(Gs)l sil İl) 
Ebü”'l-Feth Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Bağdâdi (6. 412/1022) 
Hadis hâfızı. 


21 Şevval 338'de (13 Nisan 950) doğdu. Büyük dedesi Ebü'l-Fevâris Sehl'e 
nisbetle İbn Ebü”l-Fevâris diye tanındı. Sekiz yaşında hadis öğrenmeye 
başlayan İbn Ebü”l-Fevâris ilk derslerini Ebü Bekir en-Neccâd'dan aldı. 
Daha sonra Basra'ya, oradan İran'a ve Horasan'a gitti. Muhammed b. 
Hasan en-Nakkâş, Ebü Bekir eş-Şâfii, Ebü Ali İbnü's-Savvâf, Ahmed b. 
Fazl b. Huzeyme, Ca'fer el-Huldi ve Da'lec b. Ahmed başta olmak üzere 
birçok âlimden hadis rivayet etti. Kendisinden de Mâlini, Berkâni, Lâlekâi, 
Ebü Ya'lâ el-Ferrâ, Ebü”l-Hüseyin İbnü”1-Mühtedi-Billâh ve İbnü”l-Bennâ 
el-Bağdâdi hadis tahsıl etti. Bağdat'ta Rusâfe Camii'nde hadis imlâ ederken 
Hatib el-Bağdâdi de kendisinden faydalandı ve onun bazı rivayetlerini 
huzurunda okudu. Hocalarından derlediği seçme hadisleri rivayet etmesiyle 
tanınan İbn Ebü”l-Fevâris 16 Zilkade 412 (21 Şubat 1022) tarihinde vefat 
etti ve Bâbü Harb Mezarlığı'nda Ahmed b. Hanbel'in mezarının yakınına 
defnedildi. Hatib el-Bağdâdi İbn Ebü”l-Fevâris'i kültürlü, hâfızası kuvvetli, 
dürüst ve sika bir muhaddis olarak nitelendirmiş, dindar ve faziletli bir 
kimse olduğunu belirtmiştir. 


İbn Ebü”l-Fevâris'in çok miktarda hadis yazdığı ve bunları muhtelif 
kitaplarda topladığı belirtilmekteyse de Ebü Tâhir Muhallis Muhammed b. 
Abdurrahman'ın (6. 393/1003) rivayetlerinden seçmeler yaptığı el- 
Fevâidü'l-müntekatü'l-“avâli adlı eseriyle (Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye, 
Mecmua, nr. 2, vr. 84a-89b, nr. 21/4, vr. 137a-258b, nr. 46, 243a-262a, nr. 
72/5 (kısım 6), nr. 97, vr. 140a-2Sla) çeşitli hadisleri ihtiva eden bir cüzü 
(Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 110/2) dışında bunlar hakkında 
bilgi yoktur (Sezgin, 1, 226). Müellifin yine İbn Ebü”l-Fevâris diye anılan 
ve sâlih bir kişi olduğu belirtilen kardeşi Ali'nin de hadis tahsıl ettiği, ancak 


herhangi bir rivayette bulunmadan vefat ettiği zikredilmiştir. 
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Nuri Topaloğlu 


İBN EBÜ”I-HADİD 
(Sli e el) 


Ebü Hâmid İzzüddin Abdülhamid b. Hibetillâh b. Muhammed el-Medâini 
(6. 656/1258) 


Nehcü'l-belâga şârihi, Mu'tezile kelâmcısı ve şair. 


Kaynaklarda | Zilhicce 586'da (30 Aralık 1190) Medâin'de dünyaya 
geldiği ve ilk öğrenimini burada yaptığı kaydediliyorsa da bir şiirinden (krş. 
İbn Ebü'r-Rızâ el-Alevi, s. 113) Kerh'te doğup Medâin'de yetiştiği 
anlaşılmaktadır. Kültürlü bir aileye mensup olan İbn Ebü”l-Hadid'in babası 
Medâin'de kadılık yapmıştı. Kardeşleri Ebü'l-Meâli Muvaffakuddin 
Ahmed, Ebü'l-Berekât Muhammed ve Ebü Muhammed Abdüllatif de 
şairdir. Medâin halkı genellikle gulât-ı Şia*dan olduğu için İbn Ebü”l- 
Hadid'in 


de başlangıçta yetiştiği çevrenin etkisiyle bu mezhebi benimsediği, 611'de 
(1214) yazdığı “el-Kaşâ 'idü's-seb'u”I-“aleviyyât” adlı manzumelerinden 
anlaşılmaktadır. Daha sonra tahsilini ilerletmek için Bağdat'a giden İbn 
Ebü”l-Hadid, Nizâmiye medreselerinde değişik mezheplere mensup 
âlimlerin derslerine devam etti. Şâfli Ebü'l-Hayr Musaddık b. Şebib el- 
Vâsıti”den Arap dili ve grameri, Hanbeli Ebü”l-Bekâ el-Ukberi?'den Arap 
edebiyatı, Ş1i-Hanefi âlimi ve Mu'tezile kelâmcısı Ebü Ya'küb Yüsuf b. 
İsmâil el-Lemgâni'den Mu'tezile kelâmı, Hanbeli Ebü Muhammed 
Fahreddin İsmâil b. Ali el-Bağdâdi”'den fıkıh, usul ve mantık, Şii Ebü 
Muhammed Kureyş b. Sübey'a b. Mühennâ'dan tarih ve mutedil bir Şii 
olan Basra nakibi Ebü Ca“fer Yahyâ b. Muhammed el-Basri”den İslâm tarihi 
dersleri aldı. Nehcü”l-belâğa şerhinde sık sık görüşlerine yer verdiği Ebü 
Ca'fer Yahyâ onun fikri yapısının oluşumunda hayli etkili olmuştur. 
Bunlardan başka hocalarının bulunduğu da bilinmektedir. 


Gördüğü eğitimin ve bulunduğu ortamın etkisiyle aşırı düşüncelerinden 
uzaklaşıp Mufaddıla”dan olmakla yetinen Ibn Ebü”l-Hadid aldığı kelâm ve 


usul derslerinden sonra da Mu'tezile”ye meyletti. Bağdat, Vâsıt, Kerh ve 
Hille'de bazı idari görevlerde bulunmasının ardından Abbâsi Halifesi el- 
Müstansır-Billâh zamanında (1226-1242) hilâfet merkezinde kâtip olarak 
görevlendirildi. Daha sonra büyük kardeşi Muvaffakuddin'in de yardımıyla 
Dârü't-teşrifât kâtıbı, hazine kâtibi ve hilâfet divanı kâtibi olarak görev 
yaptı. Bir ara azledildiyse de son Abbâsi halifesi el-Müsta'sım-Bıllâh'ın 
hilâfete geçmesiyle Hille*ye vilâyet müşrifi olarak tayin edildi (642/1244). 
Bir süre Emir Alâeddin Tabers'in hocalığını yapan İbn Ebü”l-Hadid daha 
sonra Kerh'teki Adudüddevle Hastahanesi nâzırlığına getirildi. Son olarak 
Nasirüddin-i Tüsi onu ve kardeşi Muvaffakuddin ile öğrencisi İbnü”s-Sâ? yi 
Bağdat kütüphaneleri müşrifi olarak tayın etti (656/1258). Aynı yıl Moğol 
ıstilâsıyla birlikte Divânü'z-zimâm kâtipliği görevine getirildiği de rivayet 
edilmektedir. Hülâgü'nun 655'te (1257) Bağdat'a saldırısı esnasında ölüme 
mahküm edilen İbn Ebü”l-Hadid, Vezir İbnü”l-Alkami'nin yardımı ve 
Nasirüddin-i Tüsi'nin aracılığıyla kurtulmuş, ertesi yıl Bağdat'ta vefat 
etmiştir. 


İbn Ebü”l-Hadid kendisinin Sünnilik'le Şiilik arasında bulunduğunu söyler. 
Ayrıca Nehcü”l-belâğa şerhinde (1, 185-186) itikadi görüşlerinin Câhiz'in 
görüşleriyle uyuştuğunu belirttiği için Mu'tezile'nin Câhiziyye kolundan 
sayılmıştır. Son Abbâsi halifesi el-Müsta'sım-Bıillâh'ın gulât-ı Şia”dan 
olduğu bilinen veziri İbnü”l-Alkami'ye son derece bağlıydı. Moğollar'ın 
Bağdat'a ilk hücumunda (642/1244) Abbâsi ordusu Moğol kuvvetlerini 
mağlüp edince İbn Ebü”l-Hadid bu zaferi İbnü”l-Alkami'nin tedbirine 
bağlamış ve bu sebeple ona yazdığı bir kasideye Nehcü”l-belâğa şerhinde 
yer vermiştir (VII, 242-243). 


İbn Kesir, İbn Ebü”l-Hadid'in gulât-ı Şia”dan olduğunu söyler (el-Bidâye, 
XII, 213). Ancak Şerhu Nehci”l-belâğa incelendiğinde onun mutedil bir Şii 
olduğu görülür. Bağdat Mu'tezilesi'nin (Şia-1 Mufaddıla) görüşünü 
benimseyerek Hz. Alı'nın kendinden önceki üç halifeden üstün olduğunu 
savunan İbn Ebü”l-Hadid'e göre halifenin en üstün kimse olması şart 
değildir. İbn Ebü”l-Hadid gulât-ı Şia”yı şiddetle kınamış, İmâmiyye'nin Ebü 
Bekir, Ömer ve Osman ile Hz. Âişe hakkındaki tutumlarını da tenkit 
etmiştir. 


İbn Ebü”l-Hadid'in kaynaklarda adı geçen kelâma dair eserlerinden hiçbiri 


günümüze ulaşmamıştır. Bununla beraber Şerhu Nehci”l-belâğa”dan onun 
kelâmi görüşleri hakkında bilgi edinmek mümkündür. O bu eserinde yeri 
geldikçe tevhid, Allah'ın sıfatları, adi, rü'yetullah, büyük günah işleyenin 
durumu vb. konularda Eş“ariyye, Kerrâmiyye, İmâmiyye gibi kelâmi 
ekollerin yaklaşımlarına yer vermiş ve bunları Mu'tezili bakış açısıyla 
değerlendirmiştir. Ebü'l-Hüseyin el-Hayyât, Câhiz, Kâdi Abdülcebbâr, 
Ebü'l-Kâsım el-Belhi gibi Mu'tezile âlimlerinden yaptığı iktibaslardan ve 
onları tahlil edişinden, onun yalnızca Mu'tezili fikirleri aktaran bir nakilci 
değil aynı zamanda bunları kendi bakış ve yorumlarıyla değerlendiren güçlü 
bir kelâm âlimi olduğu anlaşılmaktadır (meselâ bk. Şerhu Nehci”l-belâğa, 
11, 223-237; VII, 113-118). 


İbn Ebü”l-Hadid'in gerek Divân-ı İnşâ'da görevliyken kaleme aldığı resmi 
mektuplarında gerekse özel risâlelerinde eski Arap şiiri, emsal ve 
hutbeleriyle ediplerin sözlerinden, âyet ve hadislerden lafız ya da anlam 
itibariyle pek çok iktibas yaptığı görülmektedir. Bu bakımdan onun bu tür 
sanatlı nesirle kaleme aldığı mektupları edebi ve tarihi açıdan büyük önem 
taşır. Bununla birlikte gereksiz uzatma ve tekrarlar da göze çarpmaktadır. 
Diğer taraftan el-Felekü'd-dâ”ir ve Şerhu Nehci”l-belâğa gibi eserlerini 
yalın, sade, açık ve güçlü bir üslüpla kaleme almıştır. Bu eserlerde az 
kullanılan kelimelere yer vermeyerek daima fasıh kelime ve tabirlerin 
seçimine dikkat etmiş, kelâm âlimlerinin dile soktukları “essıfâtü'z-zâtiyye, 
el-cismâniyyât, el-mahsüsât...” gibi terkip ve kelimeleri fasih bulmamış, 
bunları kullanmak zorunda kaldığı için de özür dilemiştir (a.g.e., XX, 350). 


Dıl ilimlerinde, edebiyatın bütün dallarında, eski şiir, hutbe, ahbâr, ensâb ve 
emsalde, Arap, lugat ve lehçelerinde, fesahat ve belâgatta güçlü ve geniş bir 
birikime sahip olan İbn Ebü”l-Hadid'in bu zengin kültürü başta Şerhu 
Nehci”l-belâğa olmak üzere bütün eserlerine yansımıştır. Ziyâeddin İbnü”|- 
Esir'in el-Meselü?s-sâ1r'1 üzerine kaleme aldığı el-Felekü?d-dâ”ir'1 edebi 
tenkit alanında önemli eserlerdendir. Tenkitlerinde genellikle delillere 
dayalı tarafsız bir eleştiri sergilemekle birlikte bazı tenkitleri daha sonraki 
eleştirmenlerce haksız bulunmuştur. 


Dil ve edebiyat açısından bir kültür hazinesi olan Şerhu Nehci”1- 
belâğa'sında ele aldığı seci, cinas, mukabele, istidrâc, kinaye, ta'riz, remz, 
imâ, tahallus, istitrat gibi belâgat türleri hakkında teorik bilgilerden çok âyet 


ve hadislerden, Arap şiir, söz ve emsalinden örneklere yer vermiştir. Hz. 
Alü'nin secili sözlerini beğenmeyıp eleştiren bir grup belâgat âliminin 
görüşlerini secili âyet ve hadislerden örnekler vererek reddetmiş (1, 126- 
133), Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin lüzüm mâ lâ yelzem sanatını uyguladığı 
manzum eserini de tenkit ederek birtakım zorlamalarla dolu olduğunu 
söylemiştir (1, 133-135). Ebü Temmâm, Ebü Nüvâs gibi bazı meşhur 
şairlerin şiirlerindeki istiareleri de bu açıdan eleştirmiştir (1, 215-218). 
Fesahatte kuralı değil zevki esas alan İbn Ebü”l-Hadid, İbn Nübâte el- 
Hatib'in hutbelerini Hz. Alı'ninkilere denk görenlere karşı onun bazı 
hutbeleriyle Hz. Ali'nin hutbelerini edebi açıdan karşılaştırarak Hz. Ali'nin 
hutbelerinin üstünlüğünü göstermiştir (VII, 211-216). Şerhu Nehci”1- 
belâğa'da bunların dışında çeşitli konularda şiirler, hutbe ve risâleler, 
hikmetli sözler, atasözleri, vasiyetler, fıkra, mizah, hikâye, haber, müfâhare, 
münâfere gibi konularla ilgili bol miktarda edebi malzeme yer almaktadır. 


Aynı zamanda yetenekli bir şair olan İbn Ebü”l-Hadid'in es-Seb'u”l- 
“aleviyyât ve el-Kaşâ'idü”l-Müstanşırıyyât gibi sanat, edebiyat ve tarih 
açısından önem taşıyan kasideleri yanında Nazmü'l-Faşih gibi öğretim 
amacıyla nazmettiği didaktik urcüzeleri de bulunmaktadır. Özellikle 


yirmi beş yaşlarındayken kaleme aldığı yedi uzun kasideden oluşan es- 
Seb'u”l-“aleviyyât geleneksel kasidenin bütün şartlarını taşımakta olup 
edebi sanatlar, coşku ve lirizm yoğunluğu itibariyle bir şaheserdir. Medih, 
risâ, hikemiyat, tasvir, gazel ve özellikle münâcâta dair olan şiirlerinden 
birçoğu el-“ Abkariyyü”l-hisân adlı eserinde ve öğrencisi İbnü”s-Sâ?'nin el- 
Câmı'u'I-muhtaşar adlı tarihinde yer almaktadır. Divanı zamanımıza 
ulaşmamıştır. 


Eserleri. İbn Ebü”l-Hadid'in değişik alanlarda telif, şerh, ta'lik, reddiye ve 
tenkit türlerinde kaleme aldığı eserlerinin sayısı yirmiyi aşmaktadır. 
Bunların çok azı zamanımıza ulaşabilmiştir. 1. Şerhu Nehci”l-belâğa. Şerif 
er-Radi'nin Hz. Ali'nin hikmetli söz, vecize ve hutbelerinden derlediği 
Nehcü”l-belâğa adlı kitabının şerhi olup edebiyat, tarih, kelâm ve İslâm 
kültürünü bütün boyutlarıyla kuşatıcı mahiyette hacimli (yirmi cüz) bir 
eserdir. İbn Ebü”l-Hadid, Vezir İbnü”l-Alkami için kaleme aldığı şerhi 
Receb 644”'te (Kasım 1246) yazmaya başlamış ve Hz. Ali'nin halifelik 
süresi olan dört yıl sekiz aya denk getirerek Safer 649”da (Mayıs 1251) 


tamamlamış, bu hizmetin karşılığı olarak vezir kendisine 100.000 dinar ile 
kıymetli bir hil'at ve bir at hediye etmiştir (Hânsâri, V, 21-22). Nehcü”|- 
belağa”nın 200'den fazla şerhi içinde en güzeli ve en meşhuru olan eser, İbn 
Ebü'l-Hadid'in görüş ve düşüncelerini ortaya koyması bakımından olduğu 
kadar tarihi ve edebi değeri yönünden de özel bir önem taşır. Moğol 
ıstülâsını yaşayan müellif eserde Moğollar'ın Mâverâünnehir, Horasan, Irak 
ve diğer yerleri zaptetmeleri ve Bağdat'a hücumlarıyla ilgili geniş 
açıklamalarda bulunmaktadır. Günümüze ulaşan ve ulaşmayan pek çok 
kitaptan faydalanıp yazılan şerhin kaynakları hakkında geniş bir araştırma 
yaparak el-“Uzeyku”n-nadid bi-meşâdiri İbn Ebi”l-Hadid (Bağdat 
1407/1987) adıyla müstakil bir eser kaleme alan Ahmed er-Rebii, İbn 
Ebü'l-Hadid'in eserini 143 müellife ait 223 kaynaktan istifade ile meydana 
getirdiğini tesbit etmiştir. İbn Ebü”l-Hadid, Nehcü”l-belâğa'nın tamamının 
veya bir kısmının Hz. Ali'ye ait olmadığını ileri sürenlere karşı çıkarak 
eserin bazı bölümlerinin Hz. Ali'ye, diğerlerinin ise başkasına ait olmasının 
düşünülemeyeceğini, çünkü eserin Şii olmayan muhaddisler ve tarihçiler 
tarafından da Hz. Ali'ye nisbetle tevâtüren nakledildiğini söyler (Şerhu 
Nehci”l-belâğa, X, 128-129). Eserde Şii temayüller ağır basmakla birlikte 
ımâmetle ilgili tarihi meseleler hakkında Şia”'nın görüşlerine ters düşen bazı 
yaklaşımlar da vardır. Meselâ müellif, Hz. Peygamber'in Hz. Ali'nin 
hilâfeti konusunda kesin bir tavır ortaya koyduğunu kabul etmez (a.g.e., LI, 
59). Bu tür fikirler bazı İmâmiyye âlimlerini bu kitaba reddiye yazmaya 
sevketmiştir. Cemâleddin Ahmed b. Tâvüs el-Hill”nin er-Rüh, İbn Usfür el- 
Bahrâni'nin Selâsilü”l-hadid li-takyidi İbn Ebi”l-Hadid ve Ali b. Hasan el- 
Bilâdi el-Bahrâni”nin er-Red “alâ İbn Ebi”l-Hadid adlı eserleri bu amaçla 
kaleme alınmıştır. Şerhu Nehci”l-belâğa, Zeydi âlimlerinden Fahreddin 
Abdullah el-Hâdi tarafından el-“ İkdü”n-nadid adıyla ihtisar edilmiş, bu 
muhtasar Farsça'ya da çevrilmiştir (Brockelmann, GAL Suppl., 1, 705; 1I, 
242). Şerhu Nehci”l-belâğa'nın Tebriz (1267, 1285), Tahran (1-1, 1271, 
1302), Bombay (1304), Meşhed (1310), Kahire (I-TI, 1290, 1327, 1328 
(Muhammed Nâil el-Mersafi'nin hâşiyeleriyle), I-IV, 1329, 1330-1331; T- 
XX, nşr. Muhammed Ebü”l-Fazl İbrâhim, 1378-1380, 1385-1387) ve 
Beyrut'ta (1-V, nşr. Hasan Temim, 1963-1965; I-IV, 1397/1976, 1403/1983) 
yapılmış birçok baskısı bulunmaktadır. Şerhu Nehci”l-belâğa bünyesinde 
Ahmed b. Hanbel'in Kitâbü Fezâ'ılı “Ali'si de yer alır (1X, 167, 169, 171- 
174). 2. Tetimmetü Nehci”l-belâğa. Şerhu Nehci”l-belâğa”nın Muhammed 
Ebü”i-Fazl tarafından yapılan neşrinin sonunda (XX. cüz) yayımlanmıştır. 


3. el-Felekü”'d-dâ”ir “ale'1-Meseli”s-sâ?ir. Eyyübi Veziri Ziyâeddin İbnü”l- 
Esir'in el-Meselü”s-sâ'ir* fi edebi'l-kâtib ve'ş-şâ'ir adlı eserinin tenkididir. 
İbnü”l-Esir henüz hayatta iken eserinin bir nüshası İbn Ebü”l-Hadid'in eline 
geçmiş, vezirin kendisini öven ve eski âlimlerden eleştirmedik kimse 
bırakmayan tavrı karşısında dayanamayan İbn Ebü”l-Hadid, biraz da 
Eyyübi-Abbâsi rekabetinin etkisiyle Abbâsi Halifesi el-Müstansır-Bıllâh 
için 633'te (1235) on beş gün içinde bu eseri kaleme almıştır. Belâgat ve 
edebi tenkit konusunda önemli kitaplardan biri olan el-Felekü”d-dâ ir, 
yazıldığı günden itibaren edebiyat ve ilim dünyasında geniş yankı 
uyandırmış ve yaklaşık bir asır boyunca ediplerin ilgi odağı olmuştur. 
Bunun sonucunda yazarı ve münekkidi savunan eserler kaleme alınmıştır. 
Ebü'l-Kâsım Mahmüd es-Sincâri'nin Neşrü'l-Meseli”s-sâ 'ir ve tayyü” |- 
Feleki'd-dâ?ir'i, Safedi'nin Nuşretü's-sâ'ir “ale'l-Meseli's-sâ '1r'i, 
Abdülaziz b. İsâ'nın Kat'u?d-dâbir “ani”l-Feleki?d-dâ)ir'i ile anonim olarak 
kabul edilen Tayyü”l-Feleki?'d-dâ ir “ale'I-Meseli?'s-sâ ir bu tür 
eserlerdendir. el-Felekü”d-dâ'ir 1309'da Hindistan'da ve 1984'te Riyad'da 
(nşr. Ahmed el-Hüfi - Bedevi Tabâne) neşredilmiştir. 4. es-Seb'u”1- 
“aleviyyât. İbn Ebü”l-Hadid'in 611'de (1214) Medâin'de söylediği yedi 
uzun kasideden oluşan eser el-Kaşâ 'idü's-seb'u”l-“aleviyyât adıyla da 
anılır. Hz. Peygamber'e, Hz. Ali'ye, Hayber ve Mekke'nin fethine, Hz. 
Hüseyin'in şehid edilmesine ve Halife Nâsır-Lidinillâh'a dair bu 
kasidelerde en çok dikkati çeken husus Hz. Ali'nin de beşer üstü niteliklerle 
övülmesidir. Eser birçok defa basılmıştır (Bombay 1305, 1316; Kahire 
1317; Beyrut 1374; nşr. Yüsuf el-Bikâi - Kabisi Mustafa, Dımaşk 
1406/1986). Bu kasideler İbn Hammâd el-Alevi, Takıyyüddin Muhammed 
b. Ebü'r-Rızâ el-Alevi, Radi elEsterâbâdi, Mahfüz b. Veşşâh el-Hılli, 
Seyyid Muhammed el-Mübârek, Muhammed b. Abdullah el-Âmili gibi 
âlimler tarafından şerhedilmiştir (a.g.e., I, 497). 5. el-Kaşâ 'idü”1- 
Müstanşıriyyât. 629-631 (1232-1234) yılları arasında nazmedilmiş, çoğu 
Müstansır-Billâh'ı öven on beş uzun kasideden oluşur (Bağdat 1338). 
Divânü'l-Müstanşırıyyât adıyla da anılan eser, Müstansır-Bıllâh dönemine 
ait güvenilir bir tarihi malzeme niteliği taşıması açısından da önemlidir. 6. 
Kitâbü Nazmı'l-Faşih. Küfe mektebine mensup dil âlimi Ebü'l-Abbas 
Sa'leb'in (6. 291/904), yaygın dil hatalarının fasih kullanılışlarını toplayan 
el-Faşih adlı eserinin manzum hale getirilmiş şeklidir (nşr. Muhammed 
Bedevi el-Mahtün, Mecelletü'1-Ma“ hedi”1-mahtütât (19791, s. 61-167). İbn 
Ebü”'l-Hadid'in 785 beyıtlık bu manzumeyi 643 (1245) yılında ve yirmi 


saatte kaleme aldığı kaydedilmektedir. 7. Şerhu”l-Âyâti”l-beyyinât. 
Fahreddin er-Râzi'nin mantığa dair el-Âyâtü”l-beyyinat adlı risâlesinin 
şerhi olup metnin on katını aşan bir hacme sahiptir. Mantık ilminin bütün 
konularının ele alındığı eser Muhtâr Cebli tarafından neşredilmiştir (Beyrut 
1996). 8. Şerhu Manzüme (Elfiyye / urcüze) fi (uşüli)'t-tıb. İbn Sinâ'nın 
tıbba dair manzumesinin şerhidir (a.g.e., 1, 823). 


İbn Ebü”l-Hadid'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: 
Nakzü'l-Mahşül fi uşülül-fıkh li”r-Râzi, Nakzü'l-Muhaşşal (fi”l-kelâm ve?1- 
felsefe) li'r-Râzi, Ziyâdâtü'n-NakZayn, el-“ Abkariyyü'l-hisân (fi ba'zZı 

eş“ ârihi ve resâilihi), el-İ“tibâr “alâ Kitâbi”z-Zeri' a fi uşüli”ş-şeri“ a li”s- 
Seyyid el-MurtaZâ, Şerhu müşkilâti Gureri”l-edille fi “ilmi (uşüli)I-kelâm 
li-Ebi”l-Hüseyn Muhammed b. “Ali el-Başri el-Mu' tezili, Şerhu'l-Yâküt fi 
“ilmi”l-kelâm li-Ebi İshâk İbrâhim İbn Nevbaht, el-Vişâhu”z-zehebi fi”1- 
“ilmi”i-edebi, 


İntikâdü”1-Müstaşfâ fi uşülü”1-fıkh li”1-Gazzâli, Ta likât ve havâşi “ale”l- 
Mufaşşal fi'n-nahv 117z-Zemahşeri, Takrirü”t-tarikateyn fi uşüli”l-kelâm, 
Makâlâtü'ş-Şi“a, Münâkazâtü (NakZü)'s-Süfyânıyye l1”1-Câhiz, Telhişu 
Nakzı's-Süfyâniyye lı”1-Câhiz, Hallü Seyfiyyâtı”I-Mütenebbi, er- 
Resâ'ılü”d-divâniyye (et-Tevki'ât), Risâle fi'l-lezze ve'l-elem “alâ 
mezhebi”i-felâsiıfe, Risâle fi't-ta' ziye. 
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M. Reşit Özbalıkçı 


İBN EBÜ'I-HATTÂB 


(IV./X. yüzyıl (2) 


Ebü Zeyd el-Kureşi olarak da anılan ve Cemheretü eş“ ârı'I-“ Arab adlı 
eseriyle tanınan edip 


(bk. CEMHERETÜ EŞ“ÂRİ”I-ARAB). 


İBN EBÜ'-HAVÂRİ 


(bk. AHMED b. EBÜ'L-HAVAÂRİ). 


İBN EBÜ”I-HAYR el-İMRÂNİ 


(bk. İMRAÂNI, Yahyâ b. Sâlim). 


İBN EBÜ'I-HAYR es-SA'LEBİ 


(bk. İBNÜ'd-DÜREYHİM). 


İBN EBÜ'I-HISÂL 
(Lal İl) 


Ebü Abdillâh İbn Ebi”l-Hısâl Muhammed b. Mes'üd b. Halsa el-Gâfiki el- 
Endelüsi (6. 540/1146) 


Muhaddis, kâtip ve şair. 


465'te (1072) Endülüs'ün Ceyyân (Jâen) bölgesinde Şeküre'ye (Segura) 
bağlı Fergalit'te (Gorgolitas) dünyaya geldi. 463'te (1070) doğduğu da 
söylenmiştir. Yetiştirdiği ilim adamlarıyla meşhur bir aileye mensup olup 
kardeşi Ebü Mervân Abdülmelik de dönemin tanınmış kâtiplerindendir. 
Tahsiline Fergalit”te başlayan İbn Ebü”l-Hısâl öğrenimini yakın şehirlere 
seyahat ederek sürdürdü. Ardından Kurtuba'ya (Cordoba) yerleşti ve 
bundan sonra Kurtubi nisbesiyle de anıldı. Ebü Bahr el-Esedi, Ebü Bekir 
Galib b. Atıyye, Ebü Bekir b. Sâbık es-Sıkılli, kendisine Müslim ile 
Tirmizi'nin el-Câmi'u'ş-şahih'lerini okuduğu ve kendisinden Buhâri'nin 
eş-Şahih'inin çoğu ile Ebü Dâvüd'un es-Sünen'i ve Abdülgani el-Ezdi'nin 
Müştebihü”n-nisbe adlı eserini dinlediği Ebü Alı es-Sadefi, birbirlerinden 
rivayetleri müdebbec* sayılan Ebü'l-Hasan İbnü”l-Bâziş gibi âlimler 
faydalandığı hocalardan bazılarıdır. İbnü”l-Kasir diye tanınan Ebü Ca'fer 
Ahmed b. Ahmed, Ebü”l-Kâsım İbn Hubeyş, İbn Beşküvâl, Ebü Abdullah 
Muhammed b. Abdurrahman ve daha pek çok kimse de ona talebe olmuştur. 


Hadis ve hadis ilimleri yanında tarih, edebiyat, şiir gibi alanlarda da iyi 
yetişmiş bir âlim ve örnek gösterilen bir kâtip olan İbn Ebü”l-Hısâl, 
Murâbıtlar Devleti yöneticileriyle yakın ilişki içinde bulundu ve önemli 
mevkilere getirildi. Ali b. Yüsuf b. Tâşfin döneminde (1106-1143) 
Divânü'r-resâil'ın başına kâtip tayin edildi ve bu göreviyle birlikte diğer bir 
vezirliği de yürütmüş olmalıdır ki “zü”l-vizâreteyn” lakabını aldı. Uzunca 
bir süre devam eden bu görevi dolayısıyla Fas, Gırnata (Granada), Sebte 
(Ceuta), Saragusta (Saragossa), Belensiye (Valencia) gibi pek çok şehri 
dolaştı, gittiği bazı yerlerde uzun müddet kaldı. 


İbn Ebü”l-Hısâl, Kurtuba”ya giren Berberi Masmüde kabilesinin askerleri 
tarafından 12 Zilhicce 540'ta (26 Mayıs 1146) kız kardeşinin oğlu ve 
damadı Abdullah b. Abdülaziz b. Mes'üd ile birlikte evinde şehid edildi ve 
ertesi günü İbn Abbas Kabristanı'na defnedildi. Edebiyat, tarih ve kitâbet 
sanatındaki başarıları sebebiyle Endülüs'te İslâm hâkimiyetinin sona 
ermesine kadar İbn Ebü”l-Hısâl'i gölgede bırakacak derecede güçlü bir 
başka isme rastlanmadığının söylenmesi (Makkari, Il, 193) onun ilmi 
seviyesini göstermesi bakımından önemlidir. 


Eserleri. 1. Zıllü(s-sehâbi)'I-gamâme ve tavku'l-hamâme fi menâkıbi men 
haşşahü Resülullâh şallallahü “aleyhi ve sellem min şahâbetihi bı”l-kerâme 
ve ehallehüm bi-şehâdetihi?ş-şâdıka dâre'l-mukâme. Adı çeşitli kaynaklarda 
bu şekilde veya birbirinden farklı kısaltmalarla geçen ve Hz. Peygamber ile 
zevcelerinin ve bazı yakınlarının biyografilerine dair olan eseri İbn Hayr el- 
İşbili müellife Kurtuba”daki evinde birkaç kere okumuş (Fehrese, s. 386), 
Abbas b. İbrâhim de bu nüshaya dayanarak Abdülkâdir es-Süfü'nin (6. 
1091/1680) istinsah ettiği bir yazmayı gördüğünü kaydetmiştir (el-İ“lâm, 
IV, 90; eserin yazma nüshaları için bk. Brockelmann, GAL,I, 454). 2. 
Menâkıbü”l-“aşere ve “ammey Resülillâh. Eserde cennetle müjdelenen on 
sahâbi ıle Hz. Peygamber'in amcaları Abbas ve Hamza'nın biyografilerine 
yer verilmiştir (yazma nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, 1, 454-455; 
Suppl, 1, 629-630). 3. Resâil. İbn Ebü”l-Hısâl'in edebi bakımdan önemli 
sayılan pek çok risâle kaleme aldığı anlaşılmaktadır. Resmi görevi 
dolayısıyla yöneticiler adına yazdıklarının yanında Ebü Bekir İbnü”l- Arabi 
gibi devrin önde gelen âlimlerine, akrabalarına, hoca ve talebelerine yazdığı 
bu risâlelerden birkaçını talebelerinden İbn Hayr el-İşbili bizzat İbn Ebü”l- 
Hısâl'e okuyarak istinsah etmiştir. İbn Hayr tarafından bir araya 
getirilmediği anlaşılan ve daha sonra da kimin tarafından derlendiği 
bilinmeyen bu risâleleri Muhammed Rıdvân ed-Dâye tahkik ederek 
Resâ”ilü İbn Ebi”l-Hışâl adıyla yayımlamıştır (Dımaşk 1408/1987). İbn 
Ebü'l-Hısâl'in risâlelerinden birini daha önce Abdullah Kennün inceleyerek 
neşretmiştir (“Risâletü İbn Ebi”I-Hışâl el-leti nâle fihâ min kerâmeti”1- 
Murâbıtin”, MMİADm., XXXV (1960), sy. 4, s. 11). 4. Sirâcü”l-edeb. Ebü 
Ali el-Kâli'nin en-Nevâdir'i ile Ebü İshak İbrâhim b. Ali el-Husri'nin 
Zehrü'l-âdâb adlı eserleri tarzında kaleme alındığı söylenen bu çalışma 
(Makkari, TI, 184) kitâbet sanatıyla ilgili mensur bir kitaptır. 5. Lemhatü 
(Hatfü)'I-bârik ve kazfü'l-mârik. Ebü Âmir İbn Garsiyye'nin Acemler'in 


Araplar”dan üstün olduğu yolundaki iddiasını reddetmek amacıyla kaleme 
alınmış uzunca bir risâledir. 


Döneminde yaygın olan nazım ve nesir türlerinde örnekler veren İbn Ebü”|- 
Hısâl'in, Hariri'nin el-Makâmât'ı tarzında ve onu eleştirmek amacıyla 
yazdığı makâmeleriyle Ebü”l-Alâ el-Maarri ve İbn Nübâte el-Hatib'in 
risâleleri tarzında onları tenkit için kaleme aldığı hitâbe ve şiirleri önemli 
görülmektedir. Hz. Peygamber'in soyunu ve sahâbeyi öven Mıi'râcü”l- 
menâkıb ve minhâcü'l-hasebi?s-sâkıb'ı uzunca bir kasidedir. Hacminden 
ötürü müstakil nüshalar halinde de yazılan kaside (nüshaları için bk. 
Brockelmann, GAL, I, 455) Resâ il'in Rıdvân ed-Dâye neşrinde eserin 
sonuna eklenmiştir (s. 627-637). Yine Resâ”ıl arasında yer alan (s. 370-390) 
Mu“ âraza li-Mulka”s-sebil de İbn Ebü”l-Hısâ/in, Ebü”l-Alâ el-Maarri”nin 
Mulka”s-sebil fi'l-va'z ve'z-zühd'ü tarzında ve ona nazire olarak kaleme 
alınmış olup (DMBİ, Il, 646) müstakil nüshaları da vardır (Brockelmann, 
GAL,I, 455). Onun bunlardan başka el-Menhec fi mu' âraZatı'l-mübhec 
adlı bir eserinden de söz edilmiştir (İbn Hayr, s. 386). 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn Ebü”l-Hısâl, Resâoilü İbn Ebi”1-Hışâl (nşr. M. Rıdvân ed-Dâye), Dımaşk 
1408/1987, neşredenin girişi; Feth b. Hâkân el-Kaysi, Kalâ'idü'l-ikyân 
(nşr. Hüseyin Yüsuf Haryüş), Zerkâ 1409/1989, s. 518-537; İbn Hayr, 
Fehrese, s. 386, 418-419, 420-421; Dabbi, Buğyetü'l-mültemis, s. 170-171; 
İbn Dihye el-Kelbi, el-Mutrib (nşr. İbrâhim el-Ebyâri v.dğr.), Kahire 1954, 
s. 187-189; İbnü”l-Ebbâr, el-Mu“cem fi aşhâbi”l-Kâdi eş-Şadefi, Madrid 
1885, s. 144-149; İbn Said el-Mağribi, el-Mugrib, Il, 66-67; İbnü”l-Kâdi, 
Cezvetü'l-iktibâs, Rabat 1973, s. 257-258; Makkari, Nefhu't-tib, ILI, 184, 
193; a.mif., Ezhârü'r-riyâz (nşr. Said Ahmed A'râb v.dör.), Rabat 1978, V, 
156-160; Keşfü'z-zunün, 1, 716; Hediyyetü”l-“ârıfin, Il, 89; Kettâni, er- 
Risâletü”l-müstetrafe (Özbek), s. 217; Brockelmann, GAL, 1, 454-455; 
Suppl., 1, 629-630; GAL (Ar.), VI, 265-266; Abbas b. İbrâhim, el-İ'lâm, IV, 
86-90; Haydar Büzürc, “İbn Ebi”i-Hışâl”, DMBİ, IL, 645-646; Sahbân 


Halifât, “Ebü”l-Alâ el-Maarri”, DİA, X, 289; Mehmet Özdemir, “Endülüs”, 
a.c., XI, 218, 220. 


Ebubekir Sifil 


İBN EBÜ'L-İSBA* 


(a2)! ei dl) 


Ebü Muhammed Zekiyyüddin Abdülazim (Abdüsselâm) b. Abdilvâhid b. 
Zâfir el-Mısri (6. 654/1256) 


Bedi' ilmine dair eserleriyle tanınan edip ve şair. 


Kaynakların çoğuna göre 585 (1189) veya 59'da (1193) Mısır'da doğdu. 
İbnü”'s-Sâbüni ise onun Muharrem 595”te (Kasım 1198) Mısır?da dünyaya 
geldiğini bizzat kendisinden duyduğunu kaydetmektedir (Tekmiletü 
İkmâli”l-İkmâl, s. 13-14). Ancak 23 Şevval 654”te (13 Kasım 1256) 
Mısır'da vefat ettiği (a.g.e., s. 13-14) kesin olduğuna ve bu sırada altmış beş 
yaşında bulunduğuna göre (Makrizi, I, 401) 589'da (1193) doğmuş 
olmalıdır. Mısri, Bağdâdi, Kayrevâni ve Advâni nisbeleriyle de anılır. 
Kendisine Advâni nisbesi verilmesi, muhtemelen Câhiliye şairi Zülisba' el- 
Advâni ile isim benzerliği sebebiyle yapılmış bir karıştırmadan 
kaynaklanmıştır. Zira bu şairin neslinden gelmesi veya şairlikte ona 
benzetilerek bu nisbenin verilmiş olması ya da soyunun Advân kabilesine 
dayanması uzak ihtimaller olarak görülmektedir. 


İbn Ebü”l-İsba* hadis âlimi Muhammed Zekiyyüddin el-Münziri, Şâfii 
kadısı ve şair İbn Senâülmülk ile Sirâc el-Verrâk, Afifüddin et-Tilimsâni ve 
Ebü'l-Hüseyin el-Cezzâr gibi edip ve âlimlerden tefsir, hadis ve fıkhın yanı 
sıra dil ve edebiyatla ilgili dersler aldı. 


Hayatının önemli bir kısmını Eyyübi Devleti zamanında geçiren İbn Ebü”l- 
İsba', Şam'a ve Irak'a yaptığı birçok seyahat sırasında dönemin halife, emir 
ve valileriyle, özellikle Eyyübi hânedanına mensup devlet adamlarıyla 
yakın ilişkiler kurdu. Bunların birçoğuna kasideler yazdı. Bununla beraber 
hiçbir resmi görev kabul etmediği gibi yazdığı kasideler için kimseden 
herhangi bir karşılık da beklemedi. Hac farizasını yerine getirdikten sonra 
Mısır'a dönerek hayatının sonuna kadar dıl, edebiyat ve Kur'an ilimleriyle 
meşgul oldu. 


Bahâ Züheyr, İbn Matrüh, Ebü”l-Hüseyin el-Cezzâr gibi Mısır'ın ünlü 
şairleriyle çağdaş olan İbn Ebü”l-İsba* “Mısır şairi” unvanıyla tanınmıştır. 
Tahrirü't-Tahbir ve Bedi'u'l-Kur'ân adlı eserleriyle Abbâsi'nin Me“ âhidü”t- 
tenşiş”i, İbn Şâkir el-Kütübü'nin Fevâtü”l-Vefeyât”ı, İbn Tağriberdi'nin el- 
Menhelü”ş-şâfisi ve Ömeri'nin Mesâlikü”l-ebşâr”ı başta olmak üzere 
edebiyat ve tabakat kitaplarında birçok şiiri yer almaktadır. Tahrirü”t- 
Tahbir'inde muhtelif edebi sanatlara dair kendi şiirlerinden verdiği 
örneklerden şiirlerinin edebi sanatlarla örülü olduğu anlaşılmaktadır. 
Nitekim el-Melikü”l-Eşref Müsâ için yazdığı bir kasidenin daha ilk beytinde 
on altı edebi sanat kullandığını kendisi belirtmektedir (Tahrirü't-Tahbir, s. 
614). Ona göre şiir, titizlikle seçilmiş ince lafızlarla örülü olmalı, ifade 
edilmek istenen mânayı şeffaf bir cam fanus gibi yansıtmalıdır (a.g.e., s. 
408). 


İbn Ebü”l-İsba'ın kasidelerini iki grupta değerlendirmek mümkündür. 
Bunların bir kısmı, Eyyübi hânedanı başta olmak üzere devlet büyükleri 
için yazdığı klasik tarzdaki kasidelerdir. Diğer grubu Hz. Peygamber, Ehl-i 
beyt ve Hulefâ-yı Râşidin hakkındaki şiirler oluşturur. Şair bu tür şiirleri 
Şıhâhu”l-medâ?ih adlı divanında toplamıştır. Onun, Kâdi İyâz'ın eş- 

Şifâ ında Resül-i Ekrem'in nübüvvet delilleri ve sıfatlarına dair verdiği 
bilgileri nazma çektiği 315 beyitten meydana gelen kasidesinin bu tür 
şiirleri arasında müstesna bir yeri vardır. Uzunluğu sebebiyle Şıhâhu”|- 
medâ”ih'ine almayıp müstakil olarak istinsah ettiği (Bedi“u”l-Kur'ân, s. 
290-291) bu kasidede Kur'ân-ı Kerim'in 1'câzına, fesahat ve belâgatına dair 
beyitler de yer alır (a.g.e., s. 291; Tahrirü”t-Tahbir, s. 422). 


Aynı zamanda Şâfii fakihi olarak tanınmasına (Makrizi, 1, 401), zühd ve 
takvâ sahibi olmasına rağmen İbn Ebü”l-İsba* geleneğe uyarak şiirlerinde 
şarap ve kadeh gibi din dışı sembolizme de yer vermiştir. Tabiat 
tasvirleriyle ördüğü gazellerinde müstehcen parçalara da rastlanır. Tahrirü't- 
Tahbir'inde, teşâbühü”'l-etrâf sanatına örnek olarak gösterdiği beyitler güzel 
bir gazel parçası olduğu kadar edebi açıdan da dikkat çekicidir. Aynı şekilde 
ağır ve fâhiş sayılabilecek hiciv parçaları da nazmeden İbn Ebü”l-İsba'ın 
hikmet, mev'iza ve zühde dair şiirleri de vardır. Bu tür şiirleri arasında Hz. 
Ali'nin bir hutbesinden esinlenerek kaleme aldığı, onun erdemlerini dile 
getirdiği manzumesi özel bir önem taşır. Zamanın edip ve şairleriyle yaptığı 


atışmaları ve nazireleriyle mersiyeleri dışında dostluk, vefasızlık ve 


.|. .. 


(Tahrirü't-Tahbir, s. 447,515). 


Eserleri. İbn Ebü”l-İsba“ın başlıca eserleri şunlardır: 1. Tahrirü”t-Tahbir (fi 
şınâ' ati'ş-şi“r ve'n-nesr ve beyânı i“câzı'l-Kur'ân). Müellif, et-Tahbir (fi 
ılmi”i-bedi' ) adlı daha hacimli eserinden ihtisar ettiği bu kitabında ele 
aldığı bedi' sanatlarının tanımlarını yapmış, türlerini anlatmış, bunları şiir 
ve nesirden, Kur'an ve hadisten verdiği örneklerle açıklamıştır. Üç 
bölümden meydana gelen eserin ilk bölümünde asli sanatlar olarak 
nitelenen ve on yedisini İbnü'l-Mu'tezz'in, on üçünü Kudâme b. Ca'fer'in 
tanımladığı toplam otuz edebi sanat incelenmiştir. İkinci bölümde, bu iki 
âlimin zamanından 


müellifin zamanına kadar oluşan ve fer'i sanatlar adını verdiği altmış beş 
edebi sanat ele alınmıştır. Bu bölümde müellifin bazı sanatlara verilen adları 
beğenmeyip değiştirdiği görülür. Meselâ “tesbi&”e “teşâbühü”l-etrâf” 
(a.g.e., s. 520), “teşri'”e “tev'em” (a.g.e., s. 522) adını vermiştir. Müellif, 
eserin üçüncü bölümünde kendi buluşu olan otuz sanattan söz etmektedir. 
Eser Hifni Muhammed Şeref tarafından tahkik edilerek yayımlanmıştır 
(Kahire 1383). 2. Bedi“u'l-Kur'ân. Eserin adı bazı kaynaklarda Bedâ”1“u”1- 
Kur'ân olarak kaydedilmekteyse de doğrusu Bedi“u'l-Kur'ân'dır. Müellif, 
Tahrirü't-Tahbir'in Kur'an'la ilgili edebi sanatlar kısmını yeniden ele alarak 
meydana getirdiği bu eserinde 109 edebi sanatı incelemiş ve bu sanatlara 
Kur'an'dan örnekler vermiştir. Muhtemelen Kur'an'dan örneklerini 
bulamadığı için Tahrirü't-Tahbir'de geçen yirmi iki sanattan söz etmemiştir. 
Ancak daha sonraki bazı müellifler bunların bir kısmına Kur'an'dan 
örnekler bulmuşlardır. Öte yandan Tahrirü”t-Tahbir?de bulunmayan altı 
sanattan daha (tafsil, ilcâ', tanzir, remz ve imâ', tefrik ve cem', lafza 
güzellik veren ziyâde) söz etmiştir. Farsça'ya da tercüme edilen (Meşhed 
1368) Bedi“ w'I-Kur?ân Hifni Muhammed Şeref tarafından tahkik edilerek 
yayımlanmıştır (Kahire 1377/1957, 1972). Tahrirü”t-Tahbir ve Bedi'u”1- 
Kur'ân'ın mukaddimelerinde yararlandığı 100'e yakın kaynağı 
müellifleriyle birlikte zikretmesi ve bunlardan bazılarını tenkit etmesi 
eserlerin değerini arttırmaktadır. 3. Kıtâbü'l-Havâtırı's-sevânıh fi zikri 

serâ'ıri İ-fevâtıh. Süre başlarının te'vil ve tefsiriyle ilgili olan bu eserin adı 
bazı kaynaklarda el-Cevâhirü's-sevâ ih fi serâ”ırı”I-karâ?'ih şeklinde 


geçmekteyse de müellif Bedi“ u”I-Kur'ân'da (s. 254) eseri bu adla 
zikretmektedir. Bu eser de Hifni Muhammed Şeref tarafından tahkik 
edilerek yayımlanmıştır (Kahire 1960). 4. Kitâbü'l-Emsâl (Dürerü'l-emsâl). 
Müellif bu eserinde önce Kur'an'da, ardından Kütüb-i Sitte'de geçen 
meselleri alfabetik olarak açıkladığını, daha sonra muallakalar, hamâse, 
lâmiyyetü'l-Arab, lâmiyyetü'l-Acem, Süveyd b. Ebü Kâhil'in kasidesi, Ebü 
Züeyb el-Hüzeli'nin mersiyesi, Ebü Nüvâs, Ebü Temmâm, Buhtüri, İbnü'r- 
Rümi ve Mütenebbi gibi eski ve yeni Arap şairlerinin şiirlerinde geçen 
mesel haline gelmiş parçalara, en sonunda da atasözlerine yer verdiğini 
söyler (Tahrirü”t-Tahbir, s. 219). 5. Şıhâhu'l-medâ'ih. İbn Ebü”l-İsba'ın Hz. 
Peygamber'i, Ehl-i beyt”i, Hulefâ-yı Râşidin'i öven, Kur'ân-ı Kerim'in 
edebiyat ve belâgata ilişkin güzelliklerinden, 1“câzından ve üslüp 
hususiyetlerinden söz eden şiirlerini ihtiva eden eserin (Bediu'l-Kur'ân, s. 
290-291) Dârü”l-kütübi”i-Mısriyye'de mikrofilmi bulunmaktadır (Edeb, nr. 
4931). 6. Kaşidetü İbn Ebi”l-İşba“ (yazma nüshası ve şerhi için bk. 
Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 2771, 2772; Ayasofya, nr. 3928). 


İbn Ebü”l-İsba'ın diğer eserleri de şunlardır: (Beyânü)”I-burhân fi i“câzi”l- 
Kur'ân, el-Kâfile bi-te 'vili “ülke “aşeretün kâmile”, eş-Şâfiye fi “ilmi”!- 
kafiye, el-Mizân fi”t-tercih beyne kelâmi Kudâme ve huşümih (başta İbn 
Reşik olmak üzere Hasan b. Bişr el-Âmidi ve Ziyâeddin İbnü”l-Esir gibi 
ediplerin Kudâme b. Ca'fer'in Nakdü'ş-ş1“r ve Nakdü'n-nesr adlı eserlerine 
yöneltmiş oldukları eleştirilere cevap mahiyetindedir), Vaşiyyetü İbn Ebi”|l- 
İşba' ile”l-küttâb ve'ş-şu“arâ* (Ebü Temmâm?'ın Buhtüri'ye yaptığı 
vasiyetin İbn Ebü”l-İsba' tarafından edebi tenkit konusu ilâve edilerek 
yazılmış şeklidir; önceki eserin bir bölümü olup öneminden dolayı ayrı bir 
eser olarak söz edilmektedir). 
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İsmail Durmuş 


İBN EBÜ'-İZ 


Gal ei del) 


Ebü'l-Hasen Sadrüddin Ali b. Alâiddin Ali b. Muhammed ed-Dımaşkiı (6. 
792/1390) 


Hanefi fakihi. 


22 Zilhicce 731 (26 Eylül 1331) tarihinde muhtemelen Dımaşk'ta doğdu. 
Birçok âlim yetiştiren bir aileye mensup olup ataları Dımaşk'ın 70 mil 
güneyindeki Ezriât'tan (Dereâ) gelerek o sırada Dımaşk'ın kenar 
semtlerinden olan Sâlihiyye?'ye yerleştiklerinden Ezrai ve Sâlihi nisbesiyle 
de anılmaktadır. İbn Ebü”l-İz lakabını büyük dedelerinden Ebü”l-İzz'e 
nisbetle almıştır. 


Dedesi kâdılkudât, babası kadı olan İbn Ebü”l-İz, bilhassa Takıyyüddin İbn 
Teymiyye'nin fikirlerinin tartışılmaya devam edildiği Dımaşk gibi bir ilim 
ve kültür muhitinde yetişti. Hocaları hakkında tabakat kitaplarında ayrıntılı 
bilgi bulunmamakla birlikte tahsilini muhtemelen babasından ve yakın 
çevresindeki âlimlerden yaptı. İlim tahsili için herhangi bir yolculuğa 
çıkmaması, içinde yaşadığı bölgenin bu yönden tatminkâr bir seviyeye 
sahip olmasıyla ilgilidir. 748 (1347) yılında Kaymâziyye Medresesi'nde 
ders vermesi, erken sayılabilecek bir yaşta İslâmi ilimlerde yetkin bir 
seviyeye ulaştığını göstermektedir. Öte yandan İbn Teymiyye'nin 
öğrencileri İbn Kayyim el-Cevziyye ile Ebü”l-Fidâ İbn Kesir'den önemli 
ölçüde faydalanmış olmalıdır. Zira onun Selefi görüşleri benimsemesinde, 
taklit ve taassuba karşı çıkmasında bu âlimlerin büyük tesiri görülmektedir. 
Meşhur eseri Şerhu'1-“ Akideti”t-Tahâviyye'de, muhtemelen o dönemdeki 
tartışma ortamı uygun olmadığı için İbn Teymiyye'nin adını açıkça 
zikretmemesine karşılık İbn Kayyim''i iki (1, 272; 11, 603), İbn Kesir'i de üç 
yerde (1, 277; 11, 480, 603) “şeyhimiz” diye anmıştır. Tabakat kitaplarında 
öğrencileriyle ilgili herhangi bir kayda rastlanmamakla beraber Sehâvi, 
hocalarından İbnü'd-Deyri'nin İbn Ebü”l-İzz'in talebelerinden olduğunu 
söylemektedir (ed-Dav *ü'l-lâmı“, TI, 249). 


Kaymâziyye'deki öğretim görevinin ardından Rükniyye, İzziyyetü”l- 
Berrâniyye ve Cevheriyye medreselerinde ders veren İbn Ebü”l-İz, 776 
(1375) yılının sonlarında amcasının oğlu Necmeddin'in Mısır kadılığına 
tayın edilmesi üzerine ona vekâleten 


Dımaşk”ta Hanefi kadısı oldu. Necmeddin'in 100 gün sonra görevinden 
ayrılıp Dımaşk'a dönmesinin ardından Mısır Hanefi kadılığına tayın 
edildiyse de bu görevde iki ay kaldı ve sonra istifa ederek Dımaşk”taki 
müderrislik vazifesine geri döndü. 


İbn Ebü”l-İz, Hanefi mezhebine bağlı bir muhitte yetişmesine ve aile 
içinden birçok Hanefi âlimi yetişmiş olmasına rağmen diğer mezhepler 
hakkındaki geniş bilgisi, ayrıca taklide ve mezhep taassubuna karşı olması 
dolayısıyla gerektiğinde mezhebinin yerleşik ictihadlarına aykırı görüşleri 
de tercih etmiştir. İtikadi, ilmi, siyasi vb. sebepler yüzünden baskılara 
mâruz kalan birçok ilim adamı gibi İbn Ebü'l-İz de bazı sıkıntılarla 
karşılaştı. Edip ve şair İbn Eybek ed-Dımaşki'nin Hz. Peygamber için 
yazdığı kasidede yer alan bazı hususları tenkit etmesi üzerine İbn Eybek 
bunları bazı âlimlere göndererek görüşlerini sordu. Onların İbn Ebü”l-İzz'in 
tenkitlerine katılmamaları ve haberin Dımaşk”ta yayılması, hatta Mısır'da 
duyulması üzerine sultan bir ferman göndererek İbn Ebü”l-İzz'in 
yargılanmasını istedi. Hemen bütün klasik akaid ve kelâm kitaplarında 
bulunan, Resül-i Ekrem'in Allah katında yarlıganma için vesile kılınması, 
ismet sıfatı, sâlih insanların meleklerden üstün olup olmadığı, Allah'tan 
başkası adına yemin edilip edilemeyeceği vb. konulardaki kanaatlerinden 
dolayı yargılanan (784/1382) İbn Ebü”l-İz dört ay hapis yattı (bu olay için 
bk. İbn Kâdi Şühbe, s. 89-91, 359; İbn Hacer, İnbâ'ü'l-gunar, II, 95-98), 
Sıkıntı ve ihtiyaç içinde geçen uzun yıllardan sonra Rebiülevvel 791”de 
(Mart 1389) eski görevlerine tekrar dönen, ayrıca ilk hatipliğini dedesinin 
yaptığı Sâlihiyye'deki Câmiu”l-Efrem'e hatip tayin edilen İbn Ebü”l-İz bir 
yıl sonra zilkade ayında (Ekim 1390) vefat etti. 


Eserleri. 1. Şerhu'l-* Akideti”t-Tahâviyye. Hanefi fakihlerinden Ebü Ca'fer 
et-Tahâvi'nin akaide dair risâlesinin şerhidir. Selefiyye'nin görüşlerini 
Kur'an ve Sünnet”ten deliller getirerek ayrıntılı biçimde savunan eser, 
Tahâvi'nin risâlesinin en güzel şerhlerinden biri olup Abdullah b. Hasan 


Âlü”ş-şeyh başkanlığında bir heyet (Mekke 1349), Ahmed Muhammed 
Şâkir (Kahire 1373/1953; Riyad 1400/1980, 1413), Nâsırüddin el-Elbâni ile 
bir grup ilim adamı (Dımaşk 1381/1961), Şuayb el-Arnaüt (Şam 
1401/1980), Abdurrahman Umeyre (Kahire 1402/1981; Riyad 1407/1986) 
ve Beşir Muhammed Uyün (Beyrut 1405/1984) tarafından yayımlanmıştır. 
Son olarak Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türki ve Şuayb el-Arnaüt, dört 
nüshasını karşılaştırarak geniş bir mukaddime ve ayrıntılı indekslerle eserin 
iki cilt halinde tenkitli neşrini yapmışlardır (Beyrut 1408/1987, 1413/1993, 
1417/1996 |9. bs.P). 2. el-İttibâ*. Ekmeleddin el-Bâberti'nin Hanefi 
mezhebini tercih edip diğer mezhepleri eleştirdiği en-Nüketü”z-zarife fi 
tercihi mezhebi Ebi Hanife adlı risâlesine (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, 
nr. 3613; Lâleli, nr. 706; Şehid Alı Paşa, nr. 2732; Keşfü'z-zunün, I, 852- 
853) cevap olarak yazılmıştır. İbn Ebü”l-İzz'in, başta kendi imamları olmak 
üzere çeşitli müctehidleri değerlendirirken ortaya koyduğu objektif tavrı 
yansıtan bu eseri (örnek olarak bk. s. 24-31) önce Muhammed Atâullah 
Hanif neşretmiş (Lahor 1379/1959), daha sonra Âsım Abdullah el-Karyüti, 
bu nâşirin not ve açıklamalarını da dikkate alarak eseri Atâullah Hanif ve 
kendi adına tekrar yayımlamıştır (Lahor 1401/1980; Amman 1405/1985; 
Beyrut, ts.). 3. Kitâbü t-Tenbih “alâ müşkilâtı”I-Hidâye. Burhâneddin el- 
Merginâni'nin el-Hidâye'sindeki anlaşılması güç bazı ibareleri açıklayan 
eserin üç nüshası Süleymaniye (Mahmud Paşa, nr. 218; Süleymaniye, nr. 
588) ve Nuruosmaniye (nr. 1079) kütüphanelerinde bulunmaktadır. 


Bunlardan, özellikle müellifin kendi nüshasından Rebiülevvel 893'te (Şubat 
1488) istinsah edilen Süleymaniye bölümündeki yazma tam olup büyük boy 
195 varaktır. 4. Kitâbü”t-Tehzib li-zihni”I-mürib. İbn Ebü”l-İzz'in kendisine 
sorulan çeşitli sorulara verdiği cevaplardan meydana gelmiştir 
(Süleymaniye Ktp., Amcazâde Hüseyin Paşa, nr. 187; Ayasofya, nr. 1079). 
5. Kitâbü'd-Dürer fi'l-fıkh (Süleymaniye Ktp., Hasan Hüsnü Paşa, nr. 533). 
Temizlik ve namaz konularıyla ilgili çeşitli soru ve cevaplardan 
oluşmaktadır. 6. el-Manzümetü”l-lâmiyye fi târihi”l-hulefâ? (Süleymaniye 
Ktp., Ayasofya, nr. 1417). Yedi varaklık bu manzumede İbn Ebü”l-İz kendi 
zamanına kadar geçen halifeleri ısim, künye veya lakapları ile sayarak 
bunların hilâfet sürelerini ve hilâfetlerinin sona eriş tarihini zikreder. 
Brockelmann'ın Minhatü”l-lutafâ ? fi tevârihi”l-hulefâ? adıyla kaydettiği 
eser de (GAL Suppl., II, 928) bu olmalıdır. 7. Risâle (Risâle fi iktidâ'1'1- 
Hanefi bi'ş-Şâfı“1 fi'ş-şalât). Muhalif mezhepte olan bir imama uymanın ve 


cuma namazından sonra kılınan dört rek'atın hükmü gibi konuları ihtiva 
eden risâlenin Tıtvân Kütüphanesi'nde bulunan nüshasının bir 
mikrofilminin Medine'de Şeyh Hammâd el-Ensâri Kütüphanesi'nde (nr. 
280) mevcut olduğu belirtilmektedir (Şerhu”1- Akideti”t-Tahâviyye, 
neşredenlerin girişi, I, 82). Kaynaklarda müellifin en-Nürü'l-lâmı' fi mâ 
yu'melü bihi fi'l-câmı* adlı bir eseri daha zikredilmektedir. 
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İBN EBÜ'I-MEKÂRİM 


(bk. BEKRİ, Ebü”s-Sürür). 
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IBN EBU'r-REBI' 

(01 e del) 

Ebü”l-Hüseyn Ubeydullah b. Ahmed b. Ebi'r-Rebi* el-İşbili (6. 688/1289) 


Endülüslü nahiv ve tefsir âlimi. 


599 Ramazanında (Mayıs 1203) İşbiliye”de (Sevilla) doğdu. Aslen 
Kurtubalıdır (Cordoba), Endülüs Emevi Devleti'nin son zamanlarında 
Kurtuba'da çıkan karışıklık üzerine oradan ayrılarak Leble'ye (Leible) göç 
eden ataları burada bir süre ikamet ettikten sonra İşbiliye'ye gidip 

yerleşmişlerdi (İbnü”l1-Kâdi, Dürretü”l-hicâl, III, 72). Daha çok İbn Ebü”r- 
Rebi' künyesiyle tanınmakla birlikte Kureyş” in Ümeyye kabilesinden Hz. 
Osman'ın soyundan geldiği için Kureşi, Ümevi ve Osmâni nisbeleriyle de 
anılır. 


İlk öğrenimini Endülüs'ün önemli ilim merkezlerinden İşbiliye'de yapan 
İbn Ebü'r-Rebi' zamanın ileri gelen âlimlerinden ders aldı. Bernâmec adlı 
eserinde dil ve edebiyatta Ebü Alı eş-Şelevbin ile Ebü'l-Hasan Ali ed- 
Debbâc, kıraatte Ebü Ömer Muhammed b. Ebü Hârün, hadiste Ebü”l-Kâsım 
Ahmed b. Baki ile İbn Halfün, fıkıhta Ebü”l-Abbas Ahmed b. Muhammed 
el-Azefi başta olmak üzere on iki hocasından söz eden İbn Ebü”r-Rebi', 
bunlardan İslâmi ilimlerin yanında bazı tabii ilimleri de okuduğunu ve 
hepsinden icâzet aldığını söyler (Abdülaziz el-Ehvâni, 12 (1374), s. 255- 
271). 


Hocası Ebü Ali eş-Şelevbin'in bazı talebelerini kendisine göndermesiyle 
624”te (1227) yirmi beş yaşında ders vermeye başlayan İbn Ebü'r-Rebi', 
İşbiliye'nin hıristiyanlar tarafından işgal edildiği 646 (1248) yılına kadar bu 
görevini sürdürdü. İşbiliye'nin işgalinin ardından hocası ile birlikte Şeriş”e 
(Jerez) gitti, bir süre sonra da Cebelitârık”ı geçerek Sebte'ye (Ceuta) 
yerleşti. 


Sebte Emiri Ebü”l-Kâsım Muhammed el-Azefi, İbn Ebü'r-Rebi'in 


hocalarından Ahmed el-Azefi'nin oğluydu. Aynı zamanda bir fıkıh âlimi 
olan Ebü”l-Kâsım seçimle iş başına gelmişti. İbn Ebü”r-Rebi, ilim 
adamlarına gösterdiği yakın ilgiden dola-yı el-Basit ve el-Kâfi adlı 
şerhlerinin mukaddimelerinde ondan övgüyle söz etmiştir. Endülüs 
kültürünün Afrika'ya ve oradan da doğuya intikalinde köprü vazifesi gören 
Sebte'ye, bu dönemde Mağrib'iın dört bir yanından öğrenciler gelmekteydi. 
Burada yetişen âlimlerin birçoğu İbn Ebü'r-Rebi'in öğrencisi oldu. 


Hayatının sonuna kadar Sebte”de ikamet eden İbn Ebü”r-Rebi* 16 Safer 688 
(11 Mart 1289) tarihinde vefat etti ve şehrin doğusunda bulunan Mina dağı 
yamacındaki büyük kabristana defnedildi. Vefat tarıhı ve yeri konusunda 
öğrencisi İbn Abdülmelik el-Merrâküşi ile (€z-Zeyl ve't-tekmile, Il, 537) 
yine öğrencilerinden İbnü”ş-Şât'ın oğlu Muhammed b. Kâsım el-Ensâri 
(İhtişârü”l-ahbâr, s. 16, 69) tarafından verilen bu bilgiler karşısında 
Brockelmann?ın kaydettiği İşbiliye*ye dönüp orada öldüğü şeklindeki 
rivayetin (GAL, I, 313; Suppl., 1, 547) doğru olmadığı anlaşılmaktadır. 
Derslerinde başta kendi eserleri olmak üzere Arap dili ve edebiyatı, kıraat, 
tefsir, fıkıh, hadis ve siyer gibi ilim dallarında çok sayıda eser okutan İbn 
Ebü'r-Rebi', dıl alanında Sibeveyh'in el-Kitâb'ı ile Zeccâci'nin el- 
Cümelü”l-kübrâ”sı ve Ebü Ali el-Fârisi'nin el-İzâh”ına özel ilgi göstermiş, 
bu kitaplara dair değişik hacimlerde birçok şerh kaleme almıştır. Mağrıb'de 
o zamana kadar kimsenin okutamadığı Kitâbü Sibeveyhi, Meriniler 
döneminde Fas'a çağrılan İbn Ebü'r-Rebi' ile Ebü Ali eş-Şelevbin'in 
öğrencileri tarafından okutulmaya ve yayılmaya başlamıştır (Makkari, el- 
Ezhârü'r-riyâz, II, 26-27). Kâsım et-Tücibi, hocası İbn Ebü'r-Rebi'in 
Kitâbü Sibeveyhi'yi bilerek okutabilenlerin sonuncusu olduğunu söyler 
(Bernâmec, s. 277). 


Makkari onun dil alanında ve özellikle nahiv sahasında yetiştirdiği 
öğrencileri karşısında diğer âlimlerin zor duruma düştüklerini, Sebte'ye 
nahiv okutmak için gelen İbn Hamis et-Tilimsâni'nin İbn Ebü”'r-Rebi'in 
sıradan bir öğrencisinin sorduğu sorular karşısında âciz kalınca Sebte'yı 
terkederek Mâleka'ya ve oradan da Gırnata'ya (Granada) gitmek zorunda 
kaldığını (Nefhu't-tib, V, 356-359), Tunus'ta fıkıh ve nahiv âlimi Ebü”|- 
Abbas Ahmed b. Yüsuf el-Fihri ile öğrencileri, içinden çıkamadıkları birçok 
nahiv konusunu İbn Ebü'r-Rebi'in oraya gelmiş olan bir öğrencisinden 
öğrendiklerini söyler (a.g.e., 11, 210). 


Milü”l-Saybe adlı meşhur seyahatnâmenin sahibi İbn Rüşeyd, Arap dili ve 
Türk diline dair birçok eser yazmış olan müfessir Ebü Hayyân el-Endelüsi, 
ez-Zeyl ve”t-tekmile müellifi İbn Abdülmelik el-Merrâküşi, Bernâmec 
müellifi Kâsım b. Yüsuf et-Tücibi, kendisinin Bernâmec”ini derleyen 
İbnü'ş-Şât es-Sebti, Şerhu”l-İzâh'ını (el-Kâfi) ihtisar eden ve Mısır'a 
götürüp tanıtan Ebü't-Tayyib Muhammed el-Küsi es-Sebti, 


yirmi yedi yıl Sebte emirliği yapan, hadis ve fıkıh âlimi Ebü Tâlib Abdullah 
b. Muhammed el-Azefi, nahiv ve kıraat âlimi Ebü İshak İbrâhim el-Gâfiki, 
Ibnü”'z-Zeyyât el-Kelâi ve Ebü Bekir Muhammed b. Ali el-Cüzâmi el- 


.—. 


Nahivde kendine has görüşleri bulunmakla birlikte Endülüs-Mağrıb dil 
mektebinin genel temayülüne uyarak ihtılâflı meselelerde Basra mektebinin 
görüşlerini tercih eden İbn Ebü”r-Rebi* başta dil ve kıraat ilmi olmak üzere 
fıkıh, hadis, siyer ve tefsir alanlarında birçok eser vermiş, özellikle nahve 
dair eserleri gerek yaşadığı dönemde gerekse sonraki asırlarda büyük ilgi 
görmüş, uzun yıllar ders kitabı olarak okutulmuştur (İbn Rüşeyd, II, 108- 
109). 


Eserleri. 1. el-Mülahhaş fi Zabtı kavânini”l-“ Arabiyye. Mağrıb'de asırlarca 
ders kitabı olarak okutulmuştur. Bazı kaynaklarda ve eserin yazma 
nüshalarında el-Mülahhaş (f1'n-nahv), bazılarında ise el-Kavâninü'n- 
nahviyye şeklinde geçmesi sebebiyle Süyüti (Buğyetü”'l-vu'ât, II, 125-126) 
ve Brockelmann (GAL, 1,313; Suppl., I, 547) onun iki ayrı eser olduğunu 
sanmışlardır. Eser, Ali Sultan el-Hakemi tarafından İspan'ya (Escurial 
Library, nr. 110, 185) ve Fas'ta (Karaviyyin Ktp., ez-Zâviyetü”|l- 
Hamzaviyye, nr. 1188) bulunan yazma nüshalarına dayanmak suretiyle 
doktora çalışması olarak (Medine el-Câmiatü”l-İslâmiyye) tahkik edilmiştir 
(İbn Ebü'r-Rebi', Mahmüd Muhammed et-Tanâhi'nin takrizi, s. 12). 2. el- 
Basit fi şerhi Cümeli”z-Zeccâci. Zeccâci'nin el-Cümelü'l-kübrâ adlı eseri 
üzerine yazdığı birkaç şerhin en hacimlisi olup Sebte emiri ve müellifin 
öğrencisi Muhammed b. Ahmed el-Azefi'ye takdim edilmiştir. İbn Ebü'r- 
Rebi'in ilk eserlerinden olan el-Basit'te uzun şerhler ve tahliller, nahiv 
âlimlerinin ıhtilâfları ve tartışmaları ile şahit olarak getirdikleri örnekler, el- 
Cümel'e yapılan itirazlar ve bunlara İbn Ebü'r-Rebi* tarafından verilen 


cevaplar yer almaktadır. Görüşlerine yer verdiği veya tartıştığı âlimlerin 
başında Sibeveyhi, Ahfeş el-Evsat, Müberred, Ebü Ali el-Fârisi ve 
Batalyevsi ile üstadı Ebü Ali eş-Şelevbin gelmektedir. Şahit olarak 
kaydedilen örneklerin çoğu Kur'an'dan alınmıştır. Bu konuda kıraatlere, 
hatta şâz kıraatlere de yer veren müellif kıraatlerin tevcih ve te'villerini 
yapmıştır. Hadislerden ise pek örnek vermemiştir. Şiir örnekleri de 
Kur'an'dan gösterilen örneklere göre azdır. Ancak bunlar nahiv kitaplarında 
az geçen veya hiç geçmeyen orijinal örneklerdir. Daha sonra yazılan el- 
Cümel şerhleriyle bazı nahiv kitaplarının kaynakları arasında yer alan eserin 
tamamı on cüz olup birinci cüzü Ayyâd b. İd es-Sübeyti tarafından Rabat el- 
Hizânetü”l-âmme”deki nüshadan (Evkaf, nr. 206) hareketle doktora 
çalışması olarak tahkik edilmiş ve iki cilt halinde yayımlanmıştır (Beyrut 
1407/1986). 3. eş-Şerhu'l-Evsat “alâ Kitâbı'l-Cümel l17z-Zeccâci. Müellifin 
yaptığı bir başka el-Cümel şerhidir. Öğrencilerinden Kâsım et-Tücibi bu 
eseri hocasından okuyup icâzet aldığını söyler (Bernâmec, s. 280). Merakeş 
Yüsufiyye (İbn Yüsuf) Camii Kütüphanesi'nde bulunan (nr. 100) birinci 
cüze ait seksen beş varaklık el-Cümel şerhinin bu esere ait olabileceği ifade 
edilmektedir (el-Basit, neşredenin girişi, s. 71). 4. el-İfşâh “an mesâili 
(nüketi) Kitâbi”l-İzâh. İbn Ebü”r-Rebi*, Ebü Ali el-Fârisi'nin Kitâbü”l- 
İzâh'ına birkaç şerh yazmıştır. Bu eser onlardan biri olup el-İfşâh fi şerhi”1l- 
İzâh (1i1-Fârisi) veya sadece el-İfşâh adlarıyla da anılır. Kâsım et- 
Tücibi'nin şârihinden okuyup icâzet aldığını söylediği eş-Şerhu'ş-şağır li”1- 
İzâh da bu eser olmalıdır (Bernâmec, s. 40). Eserin Rabat el-Hizânetü”|- 
âmme ile (Kettâni, nr. 379) Mektebetü'l-Karaviyyin”de (nr. 1189) bazı 
kısımları bulunmaktadır. 5. el-Kâfi fil-İfşâh “an nüketi (mesâili) Kitâbi”l- 
İzâh. Önceki şerhin genişletilmiş şekli olduğu anlaşılan eserin muhtelif 
cüzleri Fas kütüphanelerinde bulunmaktadır. Müellifin öğrencilerinden 
Ebü't-Tayyib Muhammed b. İbrâhim es-Sebti el-Küsi eseri istinsah ederek 
Mısır'a götürmüş ve orada tanınmasını sağlamış olduğu gibi onu el- 
Mülahhaş adıyla da ihtisar etmiştir. Bu ihtisarın bir nüshası Rabat el- 
Hizânetü'l-âmme'de bulunmaktadır (€z-Zâviyetü'l-Hamzaviyye, or. 15). 6. 
et-Takyid “alâ (Kitâbi) Sibeveyhi. Eseri Süyüti Şerhu Kitâbi Sibeveyhi, 
Zehebi et-Ta'lik “alâ Sibeveyhi adlarıyla da (el-Buğyetü'l-vu'ât, TI, 125) 
anmışlarsa da doğrusu İbnü”l-Hatib (el-İhâta, II, 146) ve İbnü”l-Kâdi 
(Cezvetü'l-iktibâs, s. 289-290) tarafından zikredilen yukarıdaki şekil 
olmalıdır. 7. Kâne mâzâ. İbnü”l-Murahhal künyesiyle tanınan Sebteli şair 
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Ebü'l-Hakem Mâlik b. Abdurrahman'ın bir şiirinde geçen “Kâne mâzâ 


ifadesinin yanlış olduğunu, doğrusunun “mâzâ kâne” olması gerektiğini 
açıklamak amacıyla kaleme alınmıştır. Bu yüzden İbn Ebü”r-Rebi' ile 
Ebü'l-Hakem arasında tartışmalar ve şiirle hicivleşmeler cereyan etmiştir 
(Makkari, Nefhu't-tib, IV, 145). 8. Tefsirü'l-Kur'ânı'l-“azim. Müellifin 
yazdığı son eser olup 150 varak hacmindeki birinci cüzü Rabat el- 
Hizânetü”l-âmme”de bulunmaktadır (nr. 315). 9. el-Bernâmec. Hocaları ile 
onlardan okuduğu kitaplar hakkında bilgi veren eser iki bölüm olup birinci 
bölümde hocalarının biyografileri, ikinci bölümde onlardan okuyup icâzet 
aldığı eserlerin adları yer almaktadır. Eser yüksek tahsil döneminde sarf, 
nahiv, lugat, edebiyat, kıraat, tefsir, hadis, fıkıh ve usulü, siyer, tarih, ferâiz 
ve matematik gibi alanlarda okutulan kırk eserle bunların okutulduğu yerler, 
camiler ve ders halkaları hakkında güvenilir bir kaynaktır. Öğrencisi Ebü” l- 
Kâsım İbnü?ş-Şât'ın derlediği eser Abdülaziz el-Ehvâni tarafından 
neşredilmiştir (bk. bibi. ). 
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İsmail Durmuş 


İBN EBÜ'r-RIZÂ 


(42 vel) 


Ebü”l-Abbâs (Ebü”l-Hayr) Şihâbüddin Ahmed b. Ömer b. Muhammed b. 
Ebi'r-Rızâ el-Hamevi el-Halebi (6. 791/1389) 


Kıraat âlimi ve Şâfii kadısı. 


750 (1349) yılı civarında Hama”da doğdu. Burada İbn Hatibülkal'a diye 
tanınan kıraat ve fıkıh âlimi Şerefeddin Ya'küb b. Abdurrahman ile 
Dımaşk”ta Tâceddin es-Sübki”den fıkıh dersleri aldı ve bu alanda temayüz 
etti. Hadisle de ilgilenen İbn Ebü'r-Rızâ, Nevevi'nin Şahih-i Müslim şerhi 
el-Minhâc ile Hattâbi'nin Ebü Dâvüd'a alt es-Sünen'in şerhi olan 
Me'âlimü's-sünen adlı eserini hemen hemen ezberledi. İbn 
Hatibülkal'a”dan ve Hama ile Dımaşk'ın diğer kurrâsından kıraat tahsıl 
ederek bu alanda eser verecek seviyeye ulaştı. Dımaşk'tan Kahire'ye geçen 
İbn Ebü'r-Rızâ, burada bir müddet kaldıktan sonra 770'li (1368-69) yıllarda 
Halep'e döndü; önce askeri kadılık ve dârüladl müftülüğü görevlerine 
getirildi, ardından Halep kadısı (kâdılkudât) oldu. 


İbn Ebü'r-Rızâ, Memlük Sultanı Berkuk?a karşı ayaklananlarla birlikte 
hareket ederek onun saltanatını tanımadığını açıkladı. Berkuk kendisini 
yakalatmak istediyse de bir müddet gizlenerek kurtulmayı başardı; bu arada 
hacca gidip geldi. Berkuk'un tahttan indirilip el-Melikü”l-Eşref”in oğlu 
Hacci'nin ikinci defa sultanlığa getirilmesi üzerine ülkede güçlü hale gelen 
Emir Yelboğa en-Nâsıri, İbn Ebü'r-Rızâ'yı yeniden Halep kadılığına 
getirdi. Böylece siyasi olayların ve saltanat kavgalarının içine iyice girdiği 
anlaşılan İbn Ebü” -Rızâ, Halep Nâibi Gümüşboğa ile Sultan Berkuk'a karşı 
olan Malatya Nâibi Mintaş arasındaki mücadelede Mintaş'a destek verip 
Gümüşboğa'ya karşı isyan etti, Benküsa halkını toplayarak onları 
Gümüşboğa ile savaşmaya çağırdı, Berkuk'un öldürülmesine fetva verdi. 
Gümüşboğa Halep halkının desteğini sağlayıp isyanı bastırdı; 
Benküsalılar?dan pek çoğunu öldürdü. Bu olaydan sonra yakalanan İbn 
Ebü'r-Rızâ Kahire'ye götürülmek üzere yola çıkarıldı ve | Zilkade 791'de 


(22 Ekim 1389) Maarre-Kefertâb arasındaki Hânüşeyhün'da öldürüldü. 


Bedreddin el-Ayni, İbn Ebü'r-Rızâ hakkında olumsuz değerlendirmelerde 
bulunmuş, Berkuk'un kendisini kazâ makamına getirmesine karşılık onun 
aleyhine fetva vermesini ve muhalifleriyle iş birliği yapmasını kınamıştır. 
Sıbt İbnü”l-Acemi ise İbn Ebü'r-Rızâ'yı överek pek çok ilim dalında yetkili 
olduğunu belirtmiştir. Onun aleyhinde söylenenler üzerinde de duran Sıbt 
İbnü”l-Acemi, bunların kendisini çekemeyenlerce uydurulmuş asılsız 
iddialardan ibaret olduğunu belirtmiştir (İbnü”l-İmâd, VI, 315). İbn Hatib 
en-Nâsıriyye de İbn Ebü'r-Rızâ'nın şer'i hükümleri yerine getirmek ve 
haramlardan sakınmak hususunda duyarlı, hamiyetli ve gayretli bir âlim 
olduğunu söylemiştir. İbn Ebü'r-Rızâ'nın lehinde ve aleyhindeki sözleri 
telif etmeye çalışan İbn Tağriberdi, onun iyi yetişmiş bir âlim olmakla 
birlikte ilmi kişiliğiyle bağdaşmayacak şekilde çirkin sözler sarfedip yanlış 
işlere tevessül eden bir kişiliğe sahip bulunduğunu kaydetmiştir. 


Eserleri. İbn Ebü'r-Rızâ'nın günümüze ulaşan el-Kavâ'id ve”l-işârât fi 
uşüli'l-kırâ'ât adlı eseri Abdülkerim b. Muhammed Hasan Bekkâr'ın 
tahkikiyle neşredilmiştir (Dımaşk 1406/1986). Kaynaklarda zikredilen diğer 
eserleri de şunlardır: en-Nâsih ve”'I-mensüh, Kitâb fi fününül-Kur'ân, 
“İkdü”l-bikr fi nazmi garibi'z-zikr, Şerhu'l-“ Adud, Kitâb leyse fihi harfün 
mu'cem. 
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Tayyar Altıkulaç 


İBN EBÜ”r-RİCÂL, Ali 


(bk. ALİ b. EBÜ'r-RİCÂL),. 


İBN EBÜ'r-RİCAÂL, Safiyyüddin 


(Il ei Gel üpall Ççika) 


Safıyyüddin Ahmed b. Sâlih b. Muhammed b. Ali b. Ebi'r-Ricâl (6. 
1092/1681) 


Zeydiyye mezhebine mensup fakih, tarihçi, edip ve şair. 


1029 Şâbanında (Temmuz 1620) San“a'nın batısındaki Ehnüm'un (Ühnüm) 
Şebat beldesinde doğdu. Nesebinin Hz. Ömer'e ulaştığı söylenir (Şevkâni, 
I, 59). İlk öğreniminden sonra San'a, Şehâre, Sa'de, Taiz, Ebb ve Harce?de 
İmam Müeyyed-Billâh Muhammed b. Kâsım, İbrâhim b. Muhammed el- 
Müeyyedi, İzzeddin İbn Düreyb, Muhammed b. Hasan b. Kâsım, Kâdi 
Ahmed b. Sa'deddin el-Mestüri ve Kâdi İbrâhim b. Yahyâ es-Sühüli gibi 
Zeydi, Mâliki ve Şâfii âlimlerinden hadis ve fıkıh tahsıl etti. Kısa zamanda 
şöhreti Yemen”de yayıldı ve İmam Mütevekkil-Alellah İsmâil b. Kâsım 
tarafından San'a hatiplığiyle kadılık ve resmi yazışmaları yürütmekle 
görevlendirildi. Bu vazifesi imamın ölümüne kadar (1677) devam etti. 
bulunmayan, asıl ihtisas alanı hadis ve fıkıh olmakla birlikte daha çok tarih, 
tabakat ve dil konularındaki çalışmalarıyla ün kazanan İbn Ebü'r-Ricâl 5 
veya 6 Rebiülevvel 1092 (25 yahut 26 Mart 1681) tarihinde San'a'da vefat 
etti ve Ravza denilen yerde defnedildi (Kehhâle, V, 11, müellif burada İbn 
Ebü'r-Ricâl Ahmed ile babası Sâlih'i birbirine karıştırmıştır). İbn Ebü”|- 
Ricâl, edip ve âlim bir şahsiyet olan torunu Ahmed b. Ali'den (6. 
1191/1777) ayrılması için Âl-i Ebü'r-Ricâl arasında “el-Kebir” diye de 
anılmıştır. 


Eserleri. İbn Ebü”r-Ricâl çeşitli konularda yirmiye yakın eser kaleme 
almışsa da bunların çok azı zamanımıza ulaşmıştır. 1. Matla'u”l-büdür ve 
mecma'u”l-buhür. Zeyd b. Ali ve evlâdından itibaren müellifin zamanına 
kadar gelen 1300'den fazla Iraklı ve Yemenli imam ve âlimin alfabetik 
sıraya göre biyografilerini ihtiva eden, aynı zamanda Yemen coğrafyası 
arkeolojisiyle ilgili önemli bilgiler veren geniş bir çalışmadır. Müellif 


eserini kaleme alırken özellikle Ahmed b. Abdullah İbnü”l-Vezir'in 
Târihu”l-vezir, İbnü”l-Ehdel'in Tuhfetü'z-zemen fi târihi sâdâti”1- Yemen, 
İbn Fend diye bilinen Muhammed b. Ali Yünus'un el-Levâhiku'n-nediyye 
1W1-Hadâ'iki”l-verdiyye, Hâkim el-Cüşemi'nin Şerhu “ Uyüni'l-mesâ”ıl ve 
Yahyâ b. Mehdi el-Haseni'nin Şılatü”l-ihvân gibi eserlerinden 
faydalanmıştır. Sadece nakille yetinmeyen müellif kaynaklarda verilen 
bilgileri zaman zaman eleştirmiştir. XX. yüzyılın başlarına kadar 
kaybolduğu sanılan, fakat daha sonra çeşitli kütüphanelerde yazma 
nüshaları bulunan eser henüz neşredilmemiştir. 2. Teysirü (Tebşirü)'1-1“lâm 
bi-terâcımi terâcimeti”t-tefsiri”l-a'lâm. Zeydi müfessirlerin biyografileriyle 
ılgili bir çalışmadır. 3. Ta'lik “ale”I-Müşeccer. Salâh b. Celâleddin 
Muhammed'in Zeydiyye imamlarına dair yazdığı el-Müşeccer adlı 
çalışmanın şerhidir. 4. İ“lâmü”I-müvâli bi-kelâmi sâdâtihi”l-a“lâmi”1-mevâli. 


İlâhiyat konusunda yazılmış bir eserdir. 5. Teysir (Tefsir) eş-Şeri a. Bir 
önceki eserle aynı konuda bir çalışmadır. 6. er-Riyâzü'n-nediyye fi enne”l- 
fırkate'n-nâciye hümü'z-Zeydiyye. 7. el-Mevâzinü'r-raciha lı”I-berâhini? ş- 
şahiha. İmam Mütevekkil-Alellah İsmâil'in el-“ Akidetü”ş-şahiha adlı 
eserinin şerhidir. 8. Mecâzü men erâde'l-hakıka min murâdi humâtı”|- 
hakıka (bu eserlerin yazma nüshaları için bk. Rieu, s. 158; Griffini, IV 
(1911-12), s. 1046-1048; Brockelmann, GAL Suppi., Il, 561). 9. en- 
Nuşüşu”z-zâhire fi iclâ”1”I-yehüdi”l-fâcire. Risâlede Arap yarımadasında ve 
diğer İslâm ülkelerinde yaşayan yahudilere karşı nasıl bir tavır takınılacağı 
hususu ele alınmaktadır. Yazma nüshası, Libya'da Tobruk şehrinin Cağbüb 
vadisindeki Senüsi Zâviyesi'nin kütüphanesinde bulunan bu küçük risâle 
Abdülhâdi et-Tâzi tarafından tahkik edilerek yayımlanmıştır (Dirâsât 
Yemeniyye, sy. 4 (San'a 1980); aynı metnin bir başka neşri için bk. el- 
Bahsü”l-“ilmi, sy. 32 (Rabat 1401/1981) s. 15-35). 


İbn Ebü'r-Ricâl'in bunların dışında müellifin ailesinin şeceresini ihtiva eden 
İnbâ?'ü”l-ebnâ? bi-tarikati selefihimü”l-hüsnâ ile el- Vechü”l-evceh fi 
hükmi'z-zevc ellezi dayya'a”z-zevce, Tezkiretü'l-kulüb elleti f1”ş-şudür fi 
hayâtı'l-ecsâm elleti fi”'l-kubür, Mecâlisü 't-tefhim, Hayâtü'r-rüh fi'l-istidlâl 
bi-şehâdeti'n-nebi adlı kitap ve risâleleri (Brockelmann, GAL Suppi., TI, 
56l; Ahmed Abdürrezzâk v.dğr., Il, 604, 727; IV, 1810-1811), ayrıca şiirleri 
bulunmaktadır (şiirine örnek olarak bk. Muhibbi, 1, 220-221). 
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Mustafa Öz 


İBN EBÜ?'s-SÂC 


(bk. MUHAMMED b. EBÜ”s-SÂC). 


İBN EBÜ”s-SALT 


(bk. EBÜ”s-SALT ed-DÂNİ). 


İBN EBÜ's-SEMH 


(bk. MÂLİK b. EBÜ”s-SEMH). 


İBN EBÜ's-SÜRÜR 


(bk. BEKRİ, İbn Ebü”s-Sürür). 


İBN EBÜ'ş-ŞEVARİB 


(Sl sdli İ öel) 


IV. (IX-XI.) yüzyıllarda başta Bağdat ve Sâmerrâ olmak üzere çeşitli 
şehirlerde görev yapan bir kadı ailesi. 


Aile Ebü”l-İs b. Ümeyye b. Abdüşems?e dayanmaktadır. Hz. Peygamber'in 
Mekke valisi olarak tayin ettiği Attâb b. Esid de bu ailedendir. Ebü'ş- 
Şevârib künyesiyle tanınan ilk şahıs Attâb'ın kardeşi Hâlid b. Esid'dir. 
Hanefi mezhebine mensup olan İbn Ebü”ş-Şevârib ailesi Halife Mütevekkil- 
Alellah devrinden (847-861) itibaren yaptığı görevlerle şöhret kazanmıştır. 
Aileden kadı ve kâdılkudât olanların sayısı yirmi dörde ulaşmaktadır. 
Bunlardan sekizi kâdılkudât olmuş, diğerleri çeşitli yerlerde kadılık 
yapmıştır. 


I. Muhammed b. Abdülmelik b. Ebü'ş-Şevârib el-Kureşi el-Basri (6. 
244/858). 150 (767) yılından sonra doğdu. Abdülaziz b. Muhtâr, Ebü Avâne 
Abdülvâhid b. Ziyâd, Kesir b. Süleym ed-Dabbi, Abdullah el-Übülli gibi 
hocalardan hadis dinledi. Ebü İsâ et-Tirmizi, Bâgandi, İbn Ebü?”d-Dünyâ, 
İbn Cerir et-Taberi, Hasan b. Ali el-Ömeri kendisinden hadis rivayet ettiler. 
Ebü Ali el-Ceyyâni onun ismini Ebü Dâvüd'un şeyhleri arasında 
zikrederken (İbn Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, X, 316) Zehebi, Müslim ve Nesâi 
gibi hadisçilerin râviler silsilesi içinde ona yer verdiklerini söyler 
(A'lâmü'n-nübelâ?, XI, 104). Halife Mütevekkil-Alellah'ın, Kur'an'ın 
hâdis veya kadim olduğu konusundaki tartışmaları yasakladığı 234 (848) 
yılına kadar Basra'da yaşayan Muhammed b. Abdülmelik, bazı fakih ve 
muhaddisle birlikte hadis öğretmek için halife tarafından Sâmerrâ”ya 
gönderildi. Ehl-i sünnet'e bağlı olup Mu'tezile ve Şia”'ya karşı çıkması 
sebebiyle Halife Mütevekkil?i öven Muhammed b. Abdülmelik devlet 
işleriyle uğraşmayı hoş görmüyordu. Bundan dolayı halifenin Basra 
kadılığını ısrarla teklif etmesine rağmen bu görevi kabul etmemişse de daha 
sonra bu düşüncesinden dolayı pişmanlık duyduğu nakledilmektedir. 
Muhammed b. Abdülmelik sika bir muhaddis olarak bilinir. 


2. Hasan b. Muhammed b. Abdülmelik (6. 261/875). 207'de (822) doğdu. 
Aileden ilk kâdılkudât olan kişidir. 240 (854) yılında Kâdılkudât Ca'fer b. 
Abdülvâhid tarafından Sâmerrâ kadılığına tayin edilmiş (Hatib, VII, 410; 
Zehebi, XII, 518), diğer bir rivayete göre ise (Taberi, IX, 202-203) Ca'fer b. 
Abdülvâhıd'i temsilen 241'de (855) müslüman esirlerin fidye karşılığı 
Rumlar?'dan kurtarılmasını sağlamak üzere Bizans İmparatorluğu'na 
gönderilmiş, dönüşünde Sâmerrâ kadılığına getirilmiştir. 250 (864) yılında 
Halife Müstain-Bıllâh, Ca'fer b. Abdülvâhid'ı azledip Basra'ya sürdüğünde 
Hasan b. Muhammed de diğer Beni Ümeyye mensuplarıyla birlikte 
makamını kaybettiyse de Mu'tez-Billâh devrinde kâdılkudâtlığa getirildi 
(252/866). Bu dönemde yeni halifenin teveccühünü kazanarak onun en 
vefalı adamlarından biri oldu. 255'te (869) Mu'tez-Bıillâh'ın halifelikten 
alınması konusunda kendisinden bir hal'nâme istendiğinde bunu yazmayı 
reddetmesine rağmen (Taberi, IX, 390) daha sonra Mu'tez-Bıllâh'ın hal'ine 
şahitlik edenler arasında zikredilmiştir (Kütübi, III, 319). Fazilet ve 
cömertliğiyle tanınan Hasan b. Muhammed'in ölümüne kadar kâdılkudâtlık 
görevini sürdürdüğü bilinmekle birlikte vefat yeri konusunda farklı 
rivayetler vardır. Taberi onun, Halife Mu'temid-Alellah'ın oğlu Ca'fer ve 
ondan sonra kardeşi Ahmed'in veliaht tayın edilmesiyle ilgili menşurunu 
Kâbe duvarına asmak üzere gönderildiğinde haccını ifa ettikten sonra 
Mekke'de öldüğünü belirtirken (Târih, IX, 510) Hatib el-Bağdâdi Bağdat'ta 
vefat ettiğini kaydetmektedir (Târihu Bağdâd, VT, 411). 


3. Ali b. Muhammed b. Abdülmelik (6. 283/896). Devrinin tanınmış 
muhaddis ve fakihlerindendir. Ebü'l-Velid et-Tayâlisi, Sehl b. Bekkâr ve 
İbrâhim b. Beşşâr”dan hadis dinlemiş; Yahyâ b. Muhammed b. Sâid, Müsâ 
b. Muhammed ez-Zerki, Ahmed b. Osman el-Âdemi ve İshak b. Ahmed el- 
Kâzi gibi kimseler de kendisinden 


rivayette bulunmuşlardır. Kardeşi Hasan b. Muhammed'in kâdılkudât 
olduğu dönemde Sâmerrâ kadılığına tayın edildi; onun ölümünün ardından 
Halife Mu'temid-Alellah kendisini kâdılkudâtlığa getirmek istedi. 
Başlangıçta kabul etmediyse de daha sonra râzı olarak 262 (876) yılında bu 
makama geçti. 282'de (896) Bağdat Kadısı İsmâil b. İshak el-Cehdami”nin 
ölümü üzerine Bağdat kadılığına tayın edilen Ali b. Muhammed, 7 yahut 11 
Şevval 283 (17 yahut 21 Kasım 896) tarihinde Bağdat'ta vefat etti, cenazesi 
Sâmerrâ'ya götürülerek orada defnedildi. Ali b. Muhammed'in güzel 


ahlâklı ve kazâi konuları iyi bilen bir kişi olduğu rivayet edilmektedir 
(Sem'âni, VII, 403). 


4. Abdullah b. Ali b. Muhammed (6. 301/914 (77). Halife Muktefi-Billâh 
tarafından 292 (905) veya 293 (906) yılında Bağdat kadılığına tayın edildi. 
Onun kadılık makamına gelmesiyle bu ailenin Abbâsi Devleti”ndeki siyasi 
nüfuzu artmış ve devletin üst kademelerinde tayin ve azil işlerinde önemli 
rol oynamıştır. Abdullah b. Ali 296 yılı Cemâziyelâhirine (Mart 909) kadar 
Bağdat kadılığı görevini sürdürdü. Muktedir-Billâh halife olunca onu Ebü 
Amr Muhammed b. Yüsuf'un yerine Bağdat'ın doğu tarafına kadı tayin etti 
(296/909); böylece görevi oldukça geniş bir alana yayılmış oldu. Kendisine 
bağlı olan yerleri bazı tâli bölgelere ayıran Abdullah bunlardan birinin 
kadılığına oğlu Muhammed”i getirdi. Abdullah b. Alı'nın 298 (910-11) 
veya 301 yılının Receb ayında (Şubat 914) Bağdat'ta öldüğü ve orada 
defnedildiği belirtilmektedir (Hatib, X, 10). 


5. Muhammed b. Abdullah b. Alı (6. 301/914). Babasının 298 (911) yılında 
hastalanması üzerine Halife Muktedir-Bıllâh'ın emriyle onun yerine 
getirildi. Ancak kadılık makamına yakışmayan davranışlarda bulunarak 
bundan dolayı hicvedilince (el-“ Uyün ve'l-hadâ'ik, IV, 153-154) 
görevinden alınıp yerine Ebü Amr Muhammed b. Yüsuf tayın edildi. 


6. Hasan (Hüseyin) b. Abdullah b. Ali (6. 325/936). Ebü”1-Hüseyin İbnü”l- 
Üşnâni'nin 316”da (928) istifasıyla boşalan Bağdat kadılığına tayin edildi 
ve 320 Ramazanında (Eylül 932) Halife Muktedir-Billâh tarafından 
azledilinceye kadar bu makamda kaldı. Daha sonraki görevi hakkında açık 
bilgi bulunmamakla beraber Muktedir-Billâh'ın hal'edilip öldürülmesi 
esnasında ondan kadı olarak söz edilmesi (Arib b. Sa'd, XI, 152) o sırada 
kadılık görevini yürüttüğünü göstermektedir. Görevine bağlı, dürüst ve 
hükümlerinde isabetli bir kadı olduğu belirtilen Hasan b. Abdullah 10 
Muharrem 325 (28 Kasım 936) tarihinde vefat etti. 


7. Muhammed b. Hasan (Hüseyin) b. Abdullah (6. 347/958). 292'de (905) 
doğdu. İbn Hacer, onun 321-322 (933-934) yıllarında Mısır kadılarını tayin 
ve azil yetkisine sahip olduğunu belirttiğine göre (Ref u”l-işr, s. 545-546) 
bu yıllarda kâdılkudâtlık makamında bulunmuş olmalıdır. 327'de (939) 
kâdılkudâtlıktan azledilerek yerine Yüsuf b. Ömer el-Ezdi getirildi. Her 


ikisinin babalarının daha önceki yıllarda kazâ teşkilâtının başına geçme 
konusunda rekabet içinde oldukları bilinmektedir. Müstekfi-Billâh'ın 
hilâfete geçişi sırasında ona biat edenler içinde Kadı Muhammed b. Hasan 
b. Ebü'ş-Şevârıb'in de bulunduğu şeklindeki rivayetten (Mes'üdi, IV, 356) 
kendisinin o sırada kadılık görevini sürdürdüğü anlaşılmaktadır. Müstekfi- 
Billâh zamanında 333'te (944) Bağdat'ın doğu tarafına kadı tayin edildikten 
sonra ertesi yıl azledilip tutuklanarak Sâmerrâ'ya sürgüne gönderildi. Aynı 
yıl içinde Muti'-Billâh'ın halifeliğe geçmesiyle tekrar görev alan 
Muhammed b. Hasan Bağdat'ın doğu yakasını, Haremeyn, Yemen, Mısır ve 
Sâmerrâ'yı içine alan geniş bir bölgenin kadılığına tayin edildi; ancak 
335'te (946) bu görevinden azledildi. Yaptığı görevlerde iyi bir isim 
bırakmayan, hükümlerini aldığı rüşvete göre verdiği söylenen ve hakkında 
bir hayli hiciv yazılan (İbn Hacer, Ref u”l-işr, s. 546) Muhammed b. Hasan 
347 yılı Ramazanında (Kasım-Aralık 958) öldü. 


8. Abdullah b. Hasan (6. 385/995 (?)). 350 (961) yılında Kadı Ebü's-Sâib 
Utbe b. Ubeydullah'ın ölümü ve mallarının müsâderesinden sonra Arslan 
Câmedâr'ın çabalarıyla, Büveyhi Emiri Muizzüddevle'ye yıllık 200.000 
dirhem ödeme karşılığında kâdılkudâtlığa tayın edildi. Abdullah b. Hasan 
bu şekilde kadılık görevine tayin edilen ilk kimsedir (İbn Miskeveyh, LI, 
189; İbnü”l-Esir, el-Kâmil, VI, 536). Bu yüzden Halife Muti*-Billâh yeni 
kâdılkudâtı görevine başlatmadığı gibi teşrifatta kendisine yer verilmesine 
de müsaade etmedi. Bu hadise örnek alınarak Bağdat'ta hisbe ve şurta 
riyâsetine para karşılığı tayinler yapılmaya başlanınca kısa bir süre sonra 
Abdullah b. Hasan hisbe ve şahnelik makamlarını aynı yolla ele geçirmeye 
muvaffak oldu (İbn Miskeveyh, II, 189; İbn Hallikân, 1, 406). 352'de (963) 
işgal ettiği bütün makamlardan azledilen ve verdiği hükümler geçersiz 
sayılan (İbnü”l-Esir, el-Kâmil, VII, 549) Abdullah b. Hasan'ın daha sonraki 
hayatı hakkında bilgi yoktur. İbn Miskeveyh onu kötü işler yapan çirkin 
yüzlü bir kimse olarak nitelendirmektedir (Tecâribü”l-ümem, II, 189). 


9. Ahmed b. Muhammed b. Abdullah (6. 417/1026). İbn Ebü”ş-Şevârib 
ailesinin en son kâdılkudâtıdır. Bu göreve Kadı Ebü Muhammed İbnü”l- 
Ekfâni”nin yerine tayin edildi (405/1014). Ebü Ömer ez-Zâhid ve 
Abdülbâki b. Kâni'den hadis öğrendi. İffetli ve nezih bir kimse olduğu 
nakledilen Ahmed b. Muhammed hayatının sonuna kadar bu görevi 


sürdürdü (Hatib, V, 46-47). 
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Nadir Özkuyumcu 


İBN EBÜ'ş-ŞÜKR 
(SAN çel del) 


Ebü'l-Feth Muhyiddin Yahyâ b. Muhammed b. Ebi'ş-Şükr el-Mağribi el- 
Kurtubi (6. 682/1283) 


Endülüslü matematikçi ve astronom. 


Hakim el-Mağrıbi diye de anılır. Kurtuba'da (Cordoba) doğdu ve burada 
öğrenim gördü. Matematik ve astronominin yanı sıra özellikle Mâliki 
fıkhında belli bir düzeye ulaştıktan sonra Dımaşk'a, arkasından da Bağdat'a 
giderek bir süre 


Hârün b. Şemseddin el-Cüveyni'nin himayesinde çalıştı. Daha sonra tekrar 
Dımaşk'a dönüp Eyyübi hânedanından el-Melikü'n-Nâsır Yüsuf'un 
hizmetine girdi. Merâga'da kendisiyle birkaç defa görüşen Ebü”l-Ferec 
İbnü”l-İbri, o yıllarda onun başından geçen ve astronomideki başarılarına 
yol açan dramatik bir olayı nakletmektedir. Buna göre Moğol istilâsı 
sırasında (658/1260) Hülâgü'nun adamları, “Han sizleri ziyafete çağırıyor” 
diyerek el-Melikü”n-Nâsır ile birlikte İbn Ebü'ş-Şükr'ün de aralarında 
bulunduğu devlet erkânını Hülâgü”'nun karargâhına doğru yola çıkarırlar; 
fakat bir süre sonra hepsini kılıçtan geçirmeye başlarlar. Bu sırada İbn 
Ebü'ş-Şükr'ün, “Ben müneccimim, yıldızların hareketinin ne anlama 
geldiğini bilirim; benim hana söyleyecek sözüm var” diye bağırması 
üzerine onu öldürmekten vazgeçerler ve kendisini huzura çıkarırlar, Hülâgü 
da kendisini Merâga'ya Nasirüddin-i Tüsi'nin yanına gönderir (Târihu 
Muhtaşari?d-düvel, s. 280-281). Böylece İbn Ebü'ş-Şükr Tüsi ölünceye 
kadar onunla birlikte, Tüsi'nin ölümünden (673/1274) sonra da hayatı 
boyunca Merâga Rasathânesi”'nde ilmi çalışma yapma ve öğretim 
faaliyetinde bulunma fırsatını elde etmiş olur. İbn Ebü'ş-Şükr'ün ölümüyle 
ilgili olarak Bağdatlı İsmâil Paşa 272 (886) tarihini gösterirse de (İzâhu”l- 
meknün, I, 354) bu yanlıştır. Bu hata, Kâtib Çelebi'nin İbn Ebü”ş-Şükr ve 
Ebü Ma'şer el-Belhi'nin aynı adı taşıyan eserlerinden söz ederken Belhi”nin 
ölümüyle ilgili olarak verdiği tarihin yanlış aktarılmasından kaynaklanmış 


olmalıdır (Keşfü”z-zunün, 1,18). 


Başarılı bir astronom olan İbn Ebü”ş-Şükr, Batlamyus'un | derecelik kirişin 
hesabında kullandığı denkleme yaklaşık bir çözüm sağlamış, daha sonra da 
Kâşi üçüncü derece denkleminden hareket ederek kesin çözüme ulaşmıştır. 
Öte yandan Büzcâni, bir yayın üçte birinin sinüsünü araştırırken 1 derecenin 
sinüsünü bulmuş, İbn Ebü?ş-Şükr de farklı bir metotla bu değere çok yakın 
başka bir değer elde etmiştir. Ayrıca daire çevresinin çapa oranı demek olan 
y sayısını da bulmuş ve bu değeri Archimedes'in bulduğu değerle 
karşılaştırmıştır. 


Eserleri. İbn Ebü”ş-Şükr'ün astronomi, astroloji ve trigonometri alanında 
kaleme aldığı eserlerin çoğu günümüze kadar gelmiştir. 1. eş-Şeklü”l-kattâ“. 
Koni kesitleriyle ilgilidir. Müellifin en dikkate değer çalışmalarından 
sayılan eser genelde Nasirüddin-i Tüsi'nin aynı adı taşıyan kitabına 
dayanmakla birlikte bazı orijinal yorumlar da ihtiva eder. Meselâ küresel 
dik üçgenlerin sinüs teoremi için verilen iki ispattan biri Tüsi'ninkinden 
farklıdır. 2. Tahrirü'l-Mahrütât. Pergeli Apollonios”un Konika'sından 
faydalanılarak telif edilen ve Şerhu Kitâbi Abulüniyüs fi'l-mahrütât olarak 
da anılan (Sezgin, V, 141) kitap günümüze kadar gelmiş ve Latince 
çevirisinin bir bölümü 1710 yılında basılmıştır. 3. Tahrirü'l-üker. Eserin aslı 
Teodosios'a ait olup Kustâ b. Lükâ tarafından Arapça'ya çevrilmiş ve Sâbit 
b. Kurre tarafından da ıslah edilmiştir; ancak İbn Ebü” ş-Şükr, eseri yeniden 
kaleme alarak daha mükemmel hale getirdiği için onun adıyla anılır. İbn 
Ebü'ş-Şükr'ün bu çalışmasının asıl adı Tehzibü makâlâtı Teudusiyus fv1- 
üker'dir. 4. Işlâhu Kitâbi Menelaus fi”l-eşkâlı”I-küriyye. Menelaus”un 
küresel şekiller hakkındaki eserini düzeltmek üzere yapılmış bir çalışmadır. 
5. Ahkâmü tehâvili sini”1-“âlem. Bazı kütüphane kataloglarında adı 
Keyfiyyetü'l-ahkâm “alâ tahvili sini'1-“âlem ve ed-Dürrü's-semin fi'l-hükm 
“alâ tahvili”s-sinin olarak da geçmektedir. Kâtib Çelebi bunun bir 
mukaddime, yirmi üç bab ve bir hâtimeden meydana geldiğini söylüyorsa 
da (Keşfü'z-zunün, |, 18) mevcut nüshalarda iç düzenlemenin fasıl başlığı 
altında yapıldığı görülür. 6. Edvârü'l-envâr. 675'te (1276) kaleme alınan 
eser beş makaleden oluşan bir zicdir. Müellif eserin mukaddimesinde, 
faydalandığı kaynaklardan doğru ölçüm araçlarıyla Merâga'da 
gerçekleştirilen ve Zic-i İlhâni diye bilinen astronomi tablolarını bizzat 
görüp inceleyerek, diğer zicleri ise duyuma dayalı olarak kullandığını 


anlatır. 7. el-Medhalü”l-müfid ve gunyetü”l-müstefid f1I-hükm “ale”1- 
mevâlid. Erba'u makâlât fi'n-nücüm adıyla da anılan eser dört makaleden 
ve her makale çeşitli fasıllarından oluşmaktadır; günümüze birkaç nüshası 
ıntıkal etmiştir. 8. el- Ahkâm “alâ kırânâtı'l-kevâkıib f1'l-burüci'l-isnâ “aşer. 
Burçlar astronomisiyle ilgili olan eser el-Medhal*den önce yazılmıştır. 9. 
Tahrirü”l-Mecisti. Batlamyus'un ünlü eserinin özeti mahiyetinde olduğu 
için Mülahhaşü”l-Mecisti veya Hulâşatü”l-Mecisti adlarıyla da anılır. 
Müellif eserine en son ölçümleri içeren bir bölüm eklemiştir. Bu ekte yer 
alan ekliptiğin eğimi 1264'te Merâga'da yapılan ölçüme göre 239 30''dır. 
Günümüzde kabul edilen değer ise 239 30” 19”dir. 10. Taştihu”l-Usturlâb. 
İki mukaddime ve on üç fasıldan oluşmaktadır (Encyclopedia of the History 
of Arabic Science, Il, 481-482). 11. Tahriru Uşüli Öklidis. Öklid'in İslâm 
klasik kaynaklarında genel olarak Uşülü'l-hendese adıyla anılan ünlü 
Elemanlar adlı eserinin bir revizyonudur. On beş makaleden meydana gelen 
eser, bu muhtevasına göre orijinal Elemanlar'ın on üç makalesiyle bunlara 
antikitenin geç döneminde ilâve edilen on dördüncü ve on beşinci 
makaleleri konu edinmektedir. Tahrir, orijinal bir eser olmayıp henüz kayıp 
bulunan ve günümüze yalnızca İbrânice tercümesi ulaşmış olan bir Arapça 
kaynaktan uyarlamadır. Eserin günümüze çeşitli nüshaları ulaşmış olup 
(Sezgin, V, 114) on beşinci makalesinin Arapça neşri İngilizce tercümesiyle 
birlikte Jan P. Hogendijk tarafından 1993 yılında yapılmıştır (bk. bibi.). 


İbn Ebü'ş-Şükr'ün diğer eserleri de şunlardır: “Umdetü”l-hâsib ve 

gunyetü t-tâlib, Tâcü'l-ezyâc ve gunyetü'l-muhtâc, ed-Delâlât “ale”1- 
ıttişâlât ve kırânâtü”l-kevâkib fi'l-burüci'l-isnâ “aşer, Câmı'u”ş-şağır, 
Kıtâbü'n-Nücüm, Risâle fi keyfiyyeti istihrâci”l-cüyübi”l-vâkı“a fi'd-dâ ire, 
Risâletü”l-Hıtâ ve'l-Uygür, Makâle fi'stihrâci ta“dili”n-nehâr ve sâ'atü”|- 
meşrik ve”d-dâire mine'l-felek (eserlerin yazma nüshaları için bk. Suter, s. 
155-156; Brockelmann, GAL, I, 626; Suppl., I, 868-869; Ullmann, s. 342- 
343; DMBİ, Il, 663). 
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Ferruh Müftüoğlu 


İBN EBÜ”I-VEFÂ 


(bk. KUREŞİ). 


İBN EBÜ”İ-VERD 


(El dl el) 
Ebü”l-Hasen Ahmed b. Muhammed b. İsâ b. Abdirrahmân (6. 263/876) 
İlk zâhid ve süfilerden. 


Bağdat'ta doğdu. Esmer olduğu için Habeşi lakabıyla tanınır. Gençlik 
yıllarında özellikle hadis ilmiyle meşgul oldu. Daha sonra tasavvufi hayata 
yönelen İbn Ebü”l-Verd o yıllarda Bağdat'ta yaşayan Cüneyd-i Bağdâdi, 
Hâris el-Muhâsibi, Seri es-Sakati gibi büyük süfilerin sohbetlerinden 
ıstıfade etmekle birlikte daha çok Bişr el-Hâfi'nin tasavvuf anlayışını 
benimsedi. Tasavvufu, “Allah'a uzaklığın verdiği bulanıklıktan kurtulup 
O'na yakınlığın duruluğuna erişmektir” diye tarif eden İbn Ebü”l-Verd, 
diğer ılk dönem zâhidleri gibi ahlâki konulara ve özellikle alçak 
gönüllülüğe ağırlık vermiştir. Ona göre gönüllerini dünya sevgisiyle 
dolduranları eleştirmemek, ayıplamamak, Allah'ın onları dünyaya 
düşkünlükten kurtarması için dua etmek gerekir. Tasavvuf yolunda maksada 
ancak dostun kapısını ısrarla çalmak, yasaklara riayet etmek, hizmete dört 
elle sarılmak, musibetlere sabretmek ve kerâmetleri gizlemekle ulaşılabilir. 
“Usule uymayan kişi vüsülü gerçekleştiremez” (Ebü Nuaym, X, 316). İbn 
Ebü'l-Verd'in üzerinde önemle durduğu bir konu da tasavvufi hayatın edep 
ve usulleridir. O veliyi Allah'ın dostunu dost, düşmanını düşman bilen kişi 
olarak tarif etmiş, veli olan bir zatın Allah katındaki derecesi yükseldikçe 
tevazuunun, malı çoğaldıkça cömertliğinin, ömrü uzadıkça ibadet etme 
çabasının artacağını söylemiştir. İbn Ebü”l-Verd, müridi “amellerindeki 
gelişmeyi ve eksikliği gören kişi” olarak tanımlar. Murad ise kendisinde 
sadece Allah'ın tasarruf ettiğini müşahede etmektir. 


Zühdü, dindarlığı ve faziletiyle meşhur bir zâhid olan ağabeyi Muhammed 
b. Muhammed de İbn Ebü”l-Verd diye tanındığından tabakat kitaplarında 
ikisine ait sözler birbirine karıştırılmıştır. Ebü Abdullah es-Sâci'nin 
sohbetine devam eden ve onun takdirini kazanan Muhammed, farzları ihmal 
edip nâfile ibadetlere yönelmenin ve kalp huzuru ile şuurlu bir biçimde ifa 


edilmeyen ibadetlerin kişinin mahvına sebep olacağını söylemiştir. 
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Erhan Yetik 


İBN EMÂCÜR 
(Ossi öd) 
Ebü'l-Kâsım Abdullâh b. Emâcür et-Türki (6. IV/X. yüzyılın ilk yarısı) 


Astronomi âlimi. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Literatürde İbn Emâcür künyesi, aslen 
Türkistan'ın Fergana bölgesinden olan Ebü'l-Kâsım Abdullah ile oğlu 
Ebü'l-Hasan Ali'yi ve onun âzatlı kölesi Müflih b. Yüsuf”'u ifade eder. 272- 
321 (885-933) yılları arasında çok geniş gözlemler yapan ve birçok 
astronomi tablosu hazırlayan İbn Emâcürlar çalışmalarının az bir kısmını 
Şiraz'da, çoğunu ise Bağdat'ta gerçekleştirmiştir. Bazı müelliflerin Ebü”|1- 
Kâsım”ı Herevi nisbesiyle anmasına bakılırsa (İbnü”l-Kıfti, s. 149) onun bir 
süre Herat'ta bulunduğu söylenebilir. 


Kaynaklarda İbn Emâcürlar'ın çalıştığı herhangi bir rasathâneden 
bahsedilmemektedir; ancak yaklaşık elli yıl süren ve birçok astronomi 
cetvelinin hazırlanmasına esas teşkil eden bu gözlem ve ölçümlerin, 
rasathâne denilebilecek tam teşekküllü mekânlarda yapılmış olması gerekir. 
Kendi ifadelerinden çalıştıkları yerde “târuma” veya “târum” denilen 
gözlem yapmaya elverişli, yüksek bir platform üzerinde bir yapının 
bulunduğu anlaşılmaktadır. Bu iş için belirli yönlere bakan dar ve uzun 
pencerelerin bulunduğu da ifade edilmektedir. Ne gibi aletler kullandıkları 
konusunda da hemen hemen hiçbir bilgi yoktur. Yalnız Abdullah b. Emâcür, 
28 Cemâziyelâhir 316 (18 Ağustos 928) tarihindeki güneş tutulmasını tasvir 
ederken kullandıkları aletler hakkında bazı ipuçları vermektedir. İbn 
Yünus'un naklettiğine göre kendisi bu gözlemlerini şöyle anlatmaktadır: 
“Ben bu tutulmayı oğlum Ebü'l-Hasan ve Müflih ile birlikte gözledim. 
Güneş, yüzeyinin dörtte birinden çok az bir kısmı tutulmuş vaziyette 
yükseldi ve tutulma, diskin dörtte biri kararıncaya kadar farkedilir şekilde 
artış gösterdi. Güneşi suda çok açık ve belirgin şekilde gözledik. Nihayet 
tutulmanın sona ermesi ve güneş diskinin tam olarak suda görünmesi 
üzerine doğuda yükseltisinin 12 dereceden 1/9 derece kadar az olduğunu 


ölçtük”. Bu cümlelerde yapılan gözlemin modem literatürdeki gibi tasvir 
edildiği görülmektedir (Sayılı, s. 102). 


Ebü'l-Kâsım, ayın enlemini hesaplamak üzere yaptığı ölçümlerde bunun 
Hipparchos'un (m.ö. II. yüzyıl) bulduğu sonuçtan daha büyük olduğunu 
tesbit etmiş, sonra kendi ölçümlerinin değişik çıkmasından hareketle ay 
feleğinde değişkenlik bulunduğu görüşüne ulaşmıştı. Bu durum onun 
ölçümlerindeki hassasiyeti göstermektedir. 


Eserleri. Cevâmi'u ahkâmi”i-küsüfeyn ve kırânü”l-kevkebeyn, Zicü”t- 
taylesân, ez-Zicü”l-ma'rüf bi”l-hâliış, ez-Zicü'l-ma'rüf bi”'l-müzenner, 
Zicü'l-memerrât, Zicü's-Sindhind, Zâdü'l-müsâfir, Kitâbü'l-Kann, ez- 
Zicü'l-ma'rüf bi”l-bedi“, Zicü”'l-mirrih “ale't-târihi”l-Fârısi (ilk iki eserin 
yazma nüshaları için bk. Sezgin, VI, 177-178; DMBİ, TI, 36). 
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Ferruh Müftüoğlu 


İBN EMİRU HÂC 
(Es oi ül) 


Ebü Abdıllâh Şemsüddin Muhammed b. Muhammed b. Muhammed el- 
Halebi (6. 879/1474) 


Hanefi fakihi, müfessir. 


825'te (1422) Halep'te doğdu. Dedesi namaz vakitlerini tesbitle görevli 
olduğu için kendisine İbnü”l-Muvakkit de denilmiştir. İlk öğrenimini 
Halep'te gördü. Burada İbrâhim el-Kefernâvi, İbn Hatib en-Nâsıriyye, Alâ 
el-Malati ve Şehâbeddin İbnü'r-Ressâm gibi âlimlerden Kur'ân-ı Kerim, 
hadis, fıkıh ve Arap edebiyatı dersleri aldı. Daha sonra Hama'da Ali b. 
Eşkar, 


Kahire'de İbn Hacer el-Askalâni'den hadis dinledi ve Zeynüddin el- 
Irâki'nin hadis terimlerine dair Şerhu”l-Elfiyye adlı eserini okudu. İbnü”|l- 
Hümâm'ın fıkıh derslerine devam etti, ayrıca diğer bazı hocalardan icâzet 
aldı. Birçok defa hacca gitti. 877 (1473) yılında hac görevini ifa ettikten 
sonra bir müddet Mekke'de kalarak ders okuttu. Buradan Kudüs'e uğrayıp 
Halep'e döndü. 29 Receb 879 (9 Aralık 1474) tarihinde Halep'te vefat etti. 


Eserleri. 1. et-Takrir ve”t-tahbir. Hocası Kemâleddin İbnü”1-Hümâm”'ın fıkıh 
usulüne dair et-Tahrir adlı kitabının şerhidir. Eserde yalnızca kapalı 
cümleleri açıklamakla yetinmeyen İbn Emiru Hâc gerektiği yerlerde usul, 
kelâm ve mantık tartışmalarına da girmiştir. Bu bakımdan Emir Pâdişah'ın 
aynı eser üzerine yaptığı Teysirü”t-Tahrir adlı şerhe de örnek olan et-Takrir, 
İsnevi”nin Nihâyetü”s-sül adlı Minhâcü”l-vüşül şerhiyle beraber üç cilt 
halinde basılmıştır (Bulak 1316; Beyrut 1983). 2. Halbetü'l-mücelli ve 
buğyetü'l-mühtedi fi şerhi Münyeti'I-muşalli. Sedidüddin el-Kâşgari”'nin 
Münyetü”I-muşalli ve gunyetü”l-mübtedi adlı eserinin şerhi olup birçok 
kütüphanede yazma nüshaları mevcuttur (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, 
nr. 606-607; Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 1288, Fâtih, nr. 1833, 
Cârullah Efendi, nr. 754, Kılıç Ali Paşa, nr. 415, Lâleli, nr. 1052-1053, 


Şehid Ali Paşa, nr. 855, Esad Efendi, nr. 661-662; Konya Yüsuf Ağa Ktp., 
nr. 225-226). 3. Ehâsinü'l-mehâmil fi şerhi'l-“ Avâmıl. Abdülkâhir el- 
Cürcâni'nin el-“ Avâmilü'l-mi?e adlı eserinin şerhi olup bir nüshası Berlin 
Königlichen Bibliothek”te (nr. 6477) bulunmaktadır. 4. Dâ“i menârı”I-beyân 
li-câmi“1"n-nüskeyn bi”l-Kur?ân. Hac menâsikiyle ilgili olup bir nüshası 
Irak Kâzımiyye'de Şeyh Abdülhasan el-Esedi”nin kütüphanesinde 
mevcuttur (Hüseyin Ali Mahfüz, IV/2 (1958), s. 250). 5. Ta'rifü'l-müsterşid 
hükme”l-garas fi'l-mescid. Musul'da Mektebetü'l-evkâfi'l-âmme'de (nr. 
126/18) kayıtlı mecmuada Fetvâ adlı bir risâlesiyle birlikte bulunmaktadır 
(Sâlim Abdürrezzâk Ahmed, VIL, 187). 6. Cevâbü İbn Emir “an âyeti”l- 
vudü? hel Medeniyye em Mekkiyye. Abdest âyetinin (el-Mâide 5/6) Mekki 
veya Medeni olduğu meselesi üzerinde durmakta ve buna bağlı hükümleri 
tartışmaktadır (Süleymaniye Ktp., Beşir Ağa | Eyüp), nr. 142, vr. 20a-21b). 
Ayrıca kaynaklarda Zahiretü”l-kaşr fi tefsiri süreti ve'l-“ Aşr, Şerhu”|I- 
Muhtâr fi'l-fürü' vI-Hanefiyye ve Münyetü'n-nâsıik fi hulâşatı'I-menâsık 
adlı eserleri zikredilmektedir. 
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Saffet Köse 


İBN EŞTE 


(âsi dl) 


Ebü Bekr Muhammed b. Abdillâh b. Muhammed b. Eşte el-İsfahâni (6. 
360/971) 


Arap dilcisi, kıraat âlimi. 


Aslen İsfahanlı olup Süyüti ve Dâvüdi tarafından Levzeri (Lüzeri) 
nisbesiyle anılmıştır. Zehebi'nin belirttiğine göre İsfahan'da Muhammed b. 
Ahmed b. Hasan el-Kisâiden kıraat dersleri aldı. Kitâbü's-Seb'a müellifi 
Ebü Bekir İbn Mücâhid'e talebelik yaptığına göre tahsil için bir müddet 
Bağdat'ta bulunmuş olmalıdır. Muhammed b. Ya'küb el-Muaddel ve Ebü 
Bekir Muhammed b. Hasan en-Nakkâş gibi âlimler de onun kıraat 
hocalarındandır. Mısır'a yerleşen İbn Eşte'nin talebeleri arasında Halef b. 
İbrâhim, Ebü't-Tayyib İbn Galbün, Ebü”l-Kâsım İbnü?'d-Debbâğ ve 
Muhammed b. Abdullah el-Müeddib sayılabilir. Ebü Amr ed-Dâni, İbn 
Eşte'nin sağlam, güvenilir, Arapça'ya vâkıf, mânaya nüfuzu olan, değerli 
eserler vermiş bir âlim olduğunu söylemiş (Zehebi, Ma'rifetü'l-kurrâ?, LI, 
617), İbnü”l-Cezeri de onun hakkında “büyük bir üstat, güvenilir bir 
araştırmacı” ifadesini kullanmıştır. İbn Eşte 27 Şâban 360”ta (25 Haziran 
971) Mısır'da vefat etti. 


Eserleri. İbn Eşte'nin kaynaklarda zikredilen eserleri şunlardır: 1. Kitâbü”1- 
Muhabber. İbnü”l-Cezeri, kıraatle ilgili bu eserin müellifinin geniş ilmini 
gösteren bir kitap olduğunu belirtir. 2. Kitâbü”l-Müfid fı'ş-şâz. 3. Kitâbü”|- 
Meşâhif. Süyüti el-İtkân'ını yazarken bu eserden nakillerde bulunduğunu 
zikretmektedir (meselâ bk. el-İtkân, I, 149). 4. RiyâZatü”l-elsine. Kur'ân-ı 
Kerim'in 1'rabı hakkındadır. 5. el-Vakf ve'l-ibtidâ”. 
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Tayyar Altıkulaç 


İBN FADLÂN 


(02423 el) 
Ahmed b. Fadlân b. Abbâs b. Râşid b. Hammâd (6. 310/922'den sonra) 


İdil Bulgar Hanlığı'na gönderilen Abbâsi elçilik heyetinin kâtibi ve bu 
seferi anlatan seyahatnâmenin yazarı. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Bizzat kendisi, Abbâsiler'in Mısır'ı 
Tolunoğulları'ndan geri alan ünlü kumandanı Kâtibülceyş Muhammed b. 
Süleyman'ın mevlâsı (âzatlı köle) olduğunu belirtir. Müslümanlığı kabul 
eden ve Abbâsi Halifesi Muktedir-Billâh'tan halkına İslâm'ı öğretecek din 
adamları ile cami ve kale yapacak mimarlar isteyen İdil (Etil) Bulgar 
Hükümdarı Almış Han'a gönderilen heyette bulunmuş ve heyet başkanı 
olmadığı halde halifenin mektubu ile 4000 dinarlık maddi yardım ve 
hediyelerini hükümdara bizzat verip gerekli açıklamaları yapmakla 
görevlendirilmiştir. Buradan heyetteki en bilgili ve yetenekli kişinin İbn 
Fadlân olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim yine kendi ifadesinden, diğer heyet 
üyelerinin dini konuları ona danıştıkları ve ayrıca halifenin kendisine 
verdiği görevler arasında bu heyetin ardından Bulgar diyarına gönderilecek 
fakih ve muallimleri denetlemenin de bulunduğu öğrenilmektedir. 
Eserinden yüksek bir dini ve edebi kültüre ve güzel bir üslüba sahip ahlâklı, 
dindar, dürüst, iffetli ve İslâmiyet'i yayma arzusuyla dolu bir insan olduğu 
anlaşılmaktadır. 


Sevsen (Süsen) er-Ressi adlı elçinin başkanlığında 11 Safer 309 (21 Haziran 
921) tarihinde Bağdat'tan yola çıkan heyet Rey, Nişâbur, Merv, Buhara ve 
Hârizm üzerinden 12 Muharrem 310”da (12 Mayıs 922) Bulgar hanının İdil 
(Volga) boyundaki karargâhına ulaşmış ve tahmin edildiğine 


göre yaz mevsimini orada geçirerek kıştan önce geri dönmüştür. Heyet 
uğradığı şehirlerde büyük itibar görmüş, özellikle Buhara'da Sâmâniler'in 
ünlü coğrafyacı veziri Ceyhâni tarafından ağırlanarak genç hükümdar Nasr 
b. Ahmed'in huzuruna çıkarılmıştır. Ancak İbn Fadlân'ın ne zaman geri 


döndüğü hakkında bilgi yoktur. 


İbn Fadlân'ın dönüşünden sonra kaleme aldığı eser, Muhammed b. 
Mahmüd b. Ahmed et-Tüsi (XII. yüzyıl) ve Yâküt el-Hamevi'nin (6. 
626/1229) yaptıkları geniş alıntılar sebebiyle biliniyor, fakat ihtiva ettiği 
anlaşılan ayrıntılı bilgilerden dolayı şüpheyle karşılanarak sahte bir 
seyahatnâme olabileceği ileri sürülüyordu. 1923 yılında Zeki Velidi 
Togan'ın Meşhed'de bir mecmua içinde bulduğu orijinal yazma nüshanın 
incelenmesi sonucu İbn Fadlân'ın büyük bir âlim, çok dikkatli bir seyyah ve 
başarılı bir diplomat, kitabının da o dönemde henüz tanınmayan çeşitli 
Türk, Slav ve İskandinav halkları hakkında değerli bilgiler ihtiva eden bir 
eser olduğu görüldü. Ancak Muhammed b. Mahmüd b. Ahmed et-Tüsi ve 
Yâkut'un faydalandığı nüshalarda bulunduğu anlaşılan Bağdat'a dönüş 
kısmı bu nüshada yoktur ve metin Hazarlar'a ait bilgileri verirken 
kesilmektedir. Bununla birlikte yapılan alıntıların yalnız gidiş ve Bulgar 
ülkesinde kalış günlerine ait olmasından dönüşün aynı güzergâh üzerinden 
gerçekleştirildiği ve eserde bu yolculukla ilgili ayrıntılı bilgilerin yer 
almadığı sonucuna varılabilir (İA, V/2, s. 731). 


Gördüğü ülkeler ve temasta bulunduğu halk veya kabileler hakkında İbn 
Fadlân'ın verdiği bilgilerin çoğu kendi şahsi müşahedelerine ve şifahi 
rivayetlere dayanır. Bulgarlar, Oğuzlar, Peçenekler, Başkırtlar, Hazarlar, 
Ruslar ve diğer bazı milletlerin siyasi düzenleri, dini inançları, ahlâk 
kuralları, ölü gömme merasimleri, giyecekleri, evlenme gelenekleri, dilleri, 
ekonomik durumları, vergi ve ticaret sistemleri ve tabii özelliklerine dair 
yaptığı açıklamalar dikkat çekicidir. Ayrıca Oğuzlar'ın komşuları 
Peçenekler'e kıyasla çok zengin olduklarına da işaret etmiş ve, 
“Oğuzlar'dan on bin biniti ve yüz bin koyunu olanları gördüm” demek 
suretiyle XI. yüzyıl başlarında büyük boyutlar kazanan Oğuz göç ve 
fetihlerine hem demografik hem de ekonomik âmiller açısından ışık 
tutmuştur. Eserde bazı efsanevi nakillere ve abartmalara rastlanırken bazı 
çelişkili bilgilerin verildiği de görülür. Meselâ müellif göçebe Oğuzlar'ı 
dinsizlik, pislik ve kabalıkla suçlayıp haklarında “Allah'a itaat etmiyorlar”; 
“Hiçbir şeye ibadet etmezler” derken daha sonra Türkler'in arasında tek 
tanrı inancının yaygın olduğundan ve ahlâki temizliklerinden bahseder. 
Bulgar Türkleri'ne ait kısımda da zina eden erkek ve kadınların 
öldürüldüğünü kaydeder ve hırsızların da zina edenler gibi 


cezalandırıldığını haber verir. 


İbn Fadlân'ın eseri, XV. yüzyılda tarih sahnesinden çekilen ve bugünkü 
Çuvaşlar'ın dedeleri olan Bulgar Türkleri hakkında önemli bir kaynak teşkil 
eder. İlk defa XII. yüzyılda son Irak Selçuklu sultanı TI. Tuğrul için 
“Acâibü'l-mahlükat adlı coğrafya kitabını yazan Muhammed b. Mahmüd 
b. Ahmed et-Tüsi'nin yaptığı alıntılarla varlığı ortaya konulan eser, birkaç 
farklı nüshasını gördüğü anlaşılan Yâküt el-Hamevi tarafından Mu'cemü”1- 
büldân'da iktibas edilmiş, daha sonra da İranlı Emin-i Ahmed-i Râzi (6. 
1002/1594”ten sonra) tarafından yazarının adı verilmeden kaynak olarak 
kullanılmıştır. Çağdaş ilim âleminde esere ilk defa dikkat çeken 
Danimarkalı J. K. Rasmussen'dir. Onun, Ortaçağ'da müslümanların Rusya 
ve İskandinavya ile olan ilişkilerine dair 1814”te yayımladığı makalede 
Yâküt'un İbn Fadlân'dan iktibas ettiği “Rus” maddesinin tercümesi de yer 
almış ve çalışmanın ilim adamları arasında büyük ilgi uyandıran bu kısmı 
birkaç yıl içerisinde İngilizce, İsveççe ve Latince”ye çevrilmiştir. Daha 
sonra Alman asıllı Rus şarkiyatçısı Christian Martin Fraehn, Yâküt'un İbn 
Fadlân'dan iktibas ettiği kısımların tamamını iki ayrı yayın halinde Arapça 
metinleriyle birlikte neşretmişti (Ibn-Foszlan?'s und anderer Araber Berichte 
über die Russen alterer Zeit, St. Petersburg 1823 (— Hamburg 1976; 
Frankfurt Main 1994); “Die âltesten arabischen Nachrichten über die 
Wolga-Bulgaren, aus İbn-Foszlan's Reiseberichten”, M&moires de 
VAcademie Imperlale des Sciences de St. Petersburg, 6e serie, 1 (1832), s. 
527-577). İbn Fadlân'ın aslında Hazar ve Bulgar ülkelerine kadar gitmediği, 
yazdıklarının çoğunun uydurma ve abartmalardan ibaret olduğu ileri 
sürülmüşse de Tizengauzen (Tiesenhausen) ve Rozen tarafından yapılan 
araştırmalar sonucunda onun seyahatnâmesinin tarihi bakımdan çok önemli 
ve nâdir bilgiler ihtiva ettiği anlaşılmıştır (bk. bibi.). 


1923 baharında Zeki Velidi Togan, Meşhed İmam Rızâ Kütüphanesi'nde o 
güne kadar bilinmeyen bir coğrafya mecmuası buldu; İbnü”l-Fakih ve Ebü 
Dülef el-Hazreci'nin eserlerini de içine alan bu mecmuanın son kısmını (Vr. 
196b-212b) İbn Fadlân'ın o güne kadar hiçbir yerde rastlanmayan rihlesi 
oluşturuyordu. Togan 


keşfini takip eden yıllarda birkaç makale yazdıktan sonra 1935'te Viyana 
Üniversitesi”nde eser üzerine doktora yaptı ve Ibn Fadlan?s Reisebericht 


adlı bu çalışmasını 1939'da Leipzig'de yayımladı. Bazı eserlerde, Togan'ın 
bulduğu bu mecmuanın daha önce Ivanow tarafından bulunup tanıtıldığı 
iddia edilirse de (DMBİ, IV, 404) bu çalışma (JRAS (1920), s. 535-563) 
incelendiğinde bunun doğru olmadığı görülecektir. 1938 yılında Sibirya'ya 
çalışma kampına gönderilen şarkiyatçı A. P. Kovalevski'nin faksimile 
Arapça metin ve Rusça tercümesiyle yayıma hazırladığı “İbn Fadlân'ın 
Volga'ya Seyahati” başlıklı bir kitap, Arap edebiyatı uzmanı Ignaty 
Krachkovsky tarafından Kovalevski'nin adı zikredilmeden yayımlandı 
(Puteşestvii Ibn-Fadlana na Volgu, Moskva-Leningrad 1939). TI. Dünya 
Savaşı'ndan sonra serbest bırakılan Kovalevski araştırmalarına tekrar 
başladı ve daha önce ismini taşımadan çıkan bu kitabı genişleterek ve tashih 
ederek yeniden bastırdı (Kniga Axmeda Ibn-Fadlana o ego puteşestvli na 
Volgu v 921-922 gg., Kharkov 1956); bu yayımda Kovalevski”'nin Togan'ın 
eserinden büyük ölçüde faydalandığı görülür. Eser daha sonra Sâmi ed- 
Dehhân tarafından yayımlandı (Risâletü İbn Fadlân, Dımaşk 1379/1959). 


İbn Fadlân'ın risâlesi, özellikle Zeki Velidi Togan'ın Arapça metinle birlikte 
verdiği ayrıntılı bilgi ve özgün yorumlarla Doğu Avrupa'nın tarih, kültür ve 
coğrafyasının araştırılmasında çok önemli bir yere sahiptir. Bugüne kadar 
çeşitli açılardan ele alınarak hakkında pek çok yayın yapılmış, ihtiva ettiği 
bilgiler sayesinde daha önce çözülmesi mümkün olmayan birçok mesele 
aydınlığa kavuşturulmuş ve bu arada Türk kavimlerinin ölü gömme 
âdetlerine dair verdiği bilgilerin yardımıyla da Volga ve Tuna nehirleri 
arasındakı sahada bulunan ve X-XI. yüzyıllara tarihlenen mezarların 
Peçenek ve Oğuz Türkleri'ne ait olduğu kanıtlanmıştır (Federov-Davidov, 
s. 60-62). Ebü'l-Fazl Mir Seyyid Alınakı Tabâtabâi tarafından Sefernâme-1 
İbn Fadlân adıyla Farsça'ya tercüme edilen eser (Tahran 1345 hş.) 
Türkçe'ye de çevrilmiştir (Lütfi Doğan, “İbni Fadlan Seyahatnamesi”, 
AÜİFD, 11/1-2 (1954), s. 59-80; Ramazan Şeşen, İbn Fadlan 
Seyahatnamesi, İstanbul 1975, 1995). 


Richard Frye ve Robert P. Blake tarafından İngilizce'ye (“Notes on the 
Risâla of Ibn Fadlân”, Byzantina Metabyzantına, I (New York 1949), s. 7- 
37), K. Czegledy tarafından Macarca'ya (“Zur Meschheder Handschrift von 
Ibn Fadlan's Reisebericht”, AOH, I (Budapeşte 1950-1951), s. 217-243) ve 
Marius Canard tarafından Fransızca'ya (“La relation du voyage d'Ibn 
Fadlân chez les Bulgares de La Volga”, Annales de PInstitut d*Etudes 


Orlentales, XVI (Algiers 1958), s. 41-146) tercüme edilen eser ayrıca 
Japonca'ya ve diğer bazı dillere de çevrilmiştir. 
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Aliyev Salih Muhammedoğlu 


İBN FÂRİS 
(yl cal) 


Ebü'l-Hüseyn Ahmed b. Fâris b. Zekeriyyâ b. Muhammed er-Râzi el- 
Kazvini el-Hemedâni (6. 395/1004) 


Küfe dıl mektebine mensup dil ve edebiyat âlimi. 


306 (918-19) veya 308 yılında Kazvin'e bağlı Zehrâ bölgesindeki Kürsüf 
köyünde (bugünkü Keresf) doğdu. İlk tahsilini Şâfii fakihi ve dil âlimi olan 
babası Fâris b. Zekeriyyâ'nın yanında yaptı. Eserlerinde babasına atıflarda 
bulunduğu gibi İbnü”s-Sikkit'in Işlâhu”l-mantık adlı kitabını da ondan 
rivayet etmiştir. 


332'de (943) Kazvin'de öğrenimini sürdürdüğü bilinen İbn Fâris (Yâküt, 
XIL 221), burada Ebü”l-Hasan Ali b. İbrâhim el-Kattân”dan Halil b. 
Ahmed'in Kitâbü”l-“ Ayn'ını okudu. Ayrıca fakih Ebü'l-Hasan İbrâhim b. 
Ali, Ali b. Muhammed b. Mehreveyh ve Ahmed b. Allân'ın derslerine 
devam etti. Daha sonra tahsil için birçok bölgeyi dolaştı. Zencan'da meşhur 
dil âlimi ve Sa“leb'in râvisi Ebü Bekir Ahmed b. Hasan el-Hatib, İsfahan”da 
Ebü'l-Kâsım Süleyman b. Ahmed b. Eyyüb et-Taberâni, Hemedan'da 
Abdurrahman b. Hamdân el-Hemedâni, Bağdat'ta Ebü'l-Hasan Ali b. 
Abdullah el-Vâsıfi ve Muhammed b. Abdullah ed-Düri, Miyânic'de hadis 
âlimi Ebü Abdullah Ahmed b. Tâhir el-Miyâneci ve daha birçok âlimden 
dil, edebiyat, Kur'an ilimleri ve hadis başta olmak üzere değişik alanlarda 
öğrenim gördü. Hemedan'daki yaygın şöhretinden dolayı Rey Valisi 
Fahrüddevle Ali ed-Deylemi tarafından oğlu Mecdüddevle Ebü Tâlib'in 
eğitimini üstlenmesi için Rey?e davet edildi. İbn Fâris hayatının son 
dönemini burada maddi sıkıntılar içinde geçirdi. 


Öğrenim yılları dışında hayatını genellikle Kazvin, Hemedan ve Rey 
şehirlerinde geçiren İbn Fâris birçok öğrenci yetiştirmiştir. Bunların 
arasında Makâmât sahibi Bediüzzaman el-Hemedâni, Büveyhiler'in veziri 
edip ve ilim adamı İbn Abbâd gibi önemli simalar da bulunmaktadır. İbn 


Abbâd, her ne kadar hocasının Amid ailesine karşı gösterdiği aşırı sevgiden 
memnun değilse de ilim ve faziletini takdir etmiş, eserlerinin dil ve üslüp 
açısından mükemmel olduğunu çeşitli vesilelerle dile getirmiştir. Evcezü”s- 
siyer adlı risâlesinin râvileri Ali b. Kâsım b. İbrâhim ve Ebü'l-Feth Süleym 
b. Eyyüb er-Râzi de onun öğrencileridir. Özel eşyasını fakirlere verecek 
derecede cömert olduğu, 


cuma gecesi istinsah ettiği bir kitabı cuma namazından önce satarak 
parasını fakirlere dağıttığı kaydedilen (a.g.e., IV, 83-84). İbn Fâris'in vefat 
tarihiyle ilgili değişik rivayetler varsa da kaynakların çoğunda Safer 395'te 
(Kasım 1004) Rey'de öldüğü belirtilmektedir. 


İbn Fâris önceleri Şâfii iken ömrünün sonlarına doğru Mâliki olmuştur. 
Bunun sebebi sorulduğunda, bütün görüş ve mezheplerin temsil edildiği 
Rey'de Mâliki mezhebinin temsil edilmemesini hoş karşılamadığını, 
bölgede bu mezhebi ihya etmek için Mâliki olduğunu söylemiştir (a.g.e., IV, 
83-84). Şii olduğuna dair rivayetler doğru değildir. Zira kaynakların büyük 
bir kısmında onun Şâfii hatta Şâfii fakihi olduğu, daha sonra Mâliki 
mezhebini tercih ettiği kaydedilmektedir. 


Lugat ilmine çok önem veren ve dilin mantığını kavrayamayanların daha 
kolay yanılabileceğini söyleyen İbn Fâris Küfe dil mektebine mensuptu ve 
Arap dili sahasında büyük bir otoriteydi. Bu mektebin önemli 
temsilcilerinden olan hocası Ebü Bekir Ahmed b. Hasan el-Hatib'in onun 
üzerinde büyük tesiri olmalıdır. İbn Fâris'in Mu“cemü mekâyisi”l-luğa, 
Mücmelü”l-luğa ve eş-Şâhibi fi fıkhi'l-luğa gibi eserleri bu alanın önemli 
kaynaklarıdır. “Fıkhü”l-luğa” terimini eş-Şâhibi fi fıkhı'l-luğa adlı eserinde 
ılk defa kendisi kullanmıştır. Lugata dair ilk didaktik manzum eserin 
müellifi olan İbn Fâris mizahi şiirler de kaleme almıştır (a.g.e, IV, 90-92, 
94-98). Dönemindeki edebi faaliyetleri yakından takip etmiş, her türlü 
başarı ve beceriyi eskilerde görenleri eleştirerek yeniler arasında eskilere 
denk, hatta onlardan üstün olanların bulunduğunu örneklerle ortaya 
koymuştur. 


Eserleri. İbn Fâris'in, çoğu lugata dair olmak üzere doksan kadar eser 
yazdığı kaydedilmekle birlikte bunların çok azı zamanımıza kadar 
ulaşabilmiştir. A) Lugat. 1. Mu“cemü mekâyisi”I-lu*a*. Alfabetik olarak 


düüzenlenmiş bir lugat olup İbn Fâris'in en önemli eserlerindendir. Kitap 
Abdüsselâm Muhammed Hârün tarafından yayımlanmıştır (1-V1, Kahire 
1366-1371/1946-1951, 1389/1969). 2. Mücmelü”l-lu3a* (el-Mücmel f1”1- 
luğa). Cevheri'nin eş-Şıhâh'ı gibi sadece sahih kelimelere yer veren 
alfabetik bir sözlüktür. I. cildi ilk defa Kahire'de basılmış (1331), daha 
sonra Muhammed Muhyiddin Abdülhamid (Kahire 1947), Züheyr 
Abdülmuhsın Sultân (1-1V, Beyrut 1404/1984) ve Şehâbeddin Ebü Amr 
(Beyrut 1414/1994) tarafından neşirleri yapılmıştır. 3. eş-Gâhibi* fi fıkhi”l- 
luğa. Arap dilinin lugatla ilgili inceliklerine ve ifade farklarına dair 
“fıkhü”l-luga” (lengüistik) türünde yazılan ilk eserlerdendir. Muhibbüddin 
el-Hatib (Kahire 1328), Mustafa eş-Şüveymi (Beyrut 1963), Ömer Fâruk et- 
Tabbâ' (Beyrut 1993) ve Ahmed Sakr (Kahire, ts.) tarafından 
yayımlanmıştır. 4. Hilyetü”l-fukahâ?. Müzeni'nin, hocası İmam Şâfii'nin 
kullandığı terimleri topladığı el-Muhtaşar adlı kitabının şerhi olan eser fıkıh 
terimlerinin lugavi ve etimolojik açıklamalarını ihtiva etmektedir. Bundan 
dolayı bazı kaynaklarda Şerhu Muhtaşarı”I-Müzeni adıyla da geçen eseri 
Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türki neşretmiştir (Beyrut 1403/1983). 5. 
Esmâ 'ü Resülillâh ve me“ ânihâ (Esmâ 'ü resülillâh, Tefsiru esmâ'1”'n-nebi, 
el-Münbi fi tefsiri esmâ '1'n-nebi). Mâcid ez-Zehebi tarafından 
yayımlanmıştır (Küveyt 1409/1989). 6. el-Müzekker ve'I-mü ?'ennes. Bir 
mukaddime ile on bir bölümden meydana gelmektedir. Mukaddimede 
müenneslik işaretleri, diğer bölümlerde çeşitli kelimelerin müenneslik ve 
müzekkerlikleri ele alınmıştır. Eseri Ramazan Abdüttevvâb neşretmiştir 
(Kahire 1969). 7. Fütyâ fakıhiı'l-“ Arab. Bilmece (elgâz) türünde az bilinen 
(garib) kelimelerin anlamlarının açıklandığı eser Hüseyin Alı Mahfüz 
tarafından yayımlanmıştır (Dımaşk 1958). 8. Halku”l-insân (Makâle fi 
esmâi a“ Zâ'i'l-insân). İnsana ait organların adları ve sıfatlarıyla bunlara 
ilişkin tabirlere dair bir sözlük olan eseri Dâvüd Çelebi (Bağdad 1931) ve 
Faysal Abdülmecid Yünus Debdüb neşretmiştir (Dımaşk 1967). 9. Kitâbü 
İsti“ âreti a“ Zâ'i'l-insân. İnsana ait organların anlamlarına dair olup Ahmed 
Han tarafından yayımlanmıştır (el-Mevrid, X11/2 (Bağdad 1983), s. 81- 
108). 10. el-İtbâ* ve'l-müzâvece. Arapça”daki pekiştirme kelimelerini 
derleyen alfabetik bir lugattır. Eser R. E. Brünnow (Orlentalische Studien 
Theodor Nöldeke Zum Siebzigsten Geburtstag, Gieszen 1906, s. 225-248), 
Kemal Mustafa (Kahire 1947) ve Muhammed Edib Abdülvâhid Cemrân 
(Dımaşk 1995) tarafından neşredilmiştir. Süyütü, eksiklerini tamamlayarak 
eseri özetlemek suretiyle el-İlmâ“ fi”1-İtbâ“ adlı bir sözlük yazmıştır. 11. 


Makâletü “kellâ” ve mâ câ'?e minhâ fi Kitâbillâh. Arapça “kellâ” edatının 
yapısı ve anlamlarıyla Kur'an'da kullanıldığı yerlere dair bir risâle olup 
Abdülaziz el-Meymeni er-Râceküti tarafından yayımlanmıştır (Selâsü 

resâ il içinde, Kahire 1344/1925). 12. el-Lâmât. Arapça'da kullanılan lâm 
çeşitlerine dair olan eseri Gotthelf Bergstrasser (Islamica, 1/1 (Leipzig 
1924), s. 77-99) ve Şâkir el-Fehhâm (MMLADm., XLVII (1973), s. 757- 
801) neşretmiştir. 13. Mütehayyerü'l-elfâz (Muhtârü'l-elfâz). Arapça'dakı 
yeni kelimelere (müvelledât) dair bir lugat olup Hilâl Nâci tarafından 
yayımlanmıştır (Bağdat 1390/1970). Ebü'l-Abbas el-Cürcâni eserin adını 
Muhtârü”'l-elfâz olarak zikretmektedir (el-Müntehab min kinâyâtı”l-üdebâ?, 
s. 186). 14. en-Neyrüz (en-Nevrüz). Neyrüz kelimesinin yapısı, iştikakı, 
anlam ve 1'rabını, Arapça ve Farsça'da “fey'ül” veznindeki bayram adları 
ile diğer kelimeleri ele alan bu risâleyi Abdüsselâm Muhammed Hârün 
yayımlamıştır (Nevâdirü'l-mahtütât içinde, Kahire 1373/1954, TI, 4-25). 15. 
es-Selâse (el-Müsellese) fi'l-luğa. Bir harfinin değişik üç harekesine göre 
farklı ya da benzer anlamlara gelen kelimelere dair bir çeşit lugat olup 
Ramazan Abdüttevvâb tarafından neşredilmiştir (Kahire 1970). 16. 
Tamâmü Faşihi'l-kelâm. Sa'leb'in (6. 291/904), yaygın dil hatalarının fasih 
kullanımlarını topladığı el-Faşih adlı eserinin zeylidir. Yüsuf Mesküni 
tarafından neşre hazırlanan (1903), ancak bastırılamayan eserin ilk neşrini 
Arthur J. Arberry yapmış (London 1951), daha sonra eseri Mustafa Cevâd 
ve Yüsuf Mesküni yayımlamıştır (Bağdad 1969). 17. Kitâbü”l-Fark. İnsan, 
hayvan ve kuşların benzer organlarının farklı isim ve sıfatlarının ele alındığı 
eser Ramazan Abdüttevvâb 


tarafından neşredilmiştir (Kahire 1402/1982). 18. el-Envâ? “alâ mezhebi”|- 
“Arab. Araplar'ın astronomi ve meteoroloji bilgisiyle (envâ”*) ilgili bir 
sözlük olup M. Forcada tarafından Muhtaşar mine'l-envâ ? adıyla 
yayımlanmıştır (Anuari de Filologia, XIX/B-2, Barcelona 1996, s. 769- 
780). 


B) Edebiyat. 1. Ebyâtü'l-istişhâd. Çeşitli konularda örnek (şâhid) olarak 
kullanılan beyitleri ihtiva eden risâleyi Abdüsselâm Muhammed Hârün 
neşretmiştir (Kahire 1951, 1972, Nevâdirü'l-mahtütât içinde, Kahire 1972, 
1, 137-161). 2. Şerhu'l-Hamâse li- Ebi Temmâm. Abdülmecid Muhammed 
Abdülmecid el-İsdâvi'nin ilmi neşrini hazırlamakta olduğu bildirilen eser 
(Ahbârü”t-türâsı”l-“ Arabi, V/55-59 (Kahire 1991-1992), s. 23) Hâdi Hasan 


Hammâdi tarafından yayımlanmıştır (Beyrut 1415/1995). 3. Zemmü”!-hata? 
fi ş-ş1'r. Şairlerin vezin ve kafiyeye uyma gerekçesiyle yaptıkları yanlışların 
eleştirildiği eser Hüsâmeddin el-Kudsi tarafından Sâhib b. Abbâd'ın el-Keşf 
“an mesâvi”i Şı“r”I-Mütenebbsiyle birlikte neşredilmiştir (Kahire 
1349/1930). Eseri Ramazan Abdüttevvâb da yayımlamıştır (Mecelletü 
Ma'hedi'l-mahtütât içinde, Kahire 1399/1979). Kaynaklarda el-Hudâre, 
Nakdü'ş-şi'r, Na'tü'ş-şi“r adlarıyla geçen eserler Zemmü”|I-hata ? fi”ş-şi“r'in 
farklı isimleri olmalıdır. 4. Kitâbü'l-Leyl ve'n-nehâr (Kışaşü'n-nehâr ve 
semerü'I-leyl). Müfâhare tarzında bir eser olup geceyle gündüzün 
karşılaştırılması bir atışma şeklinde anlatılmakta ve bu atışmalar âyet, hadis, 
şlir, emsal vb. sözlerle ele alınmaktadır. Eser Hâmid el-Haffâf tarafından 
neşredilmiştir (Türâsünâ, IV/1 (Kum 1409), s. 173-199). 5. Kıtâbü”l- 

Ma“ ârid. Şairlerle ilim adamları tarafından herhangi bir tavır, söz veya 
soruya kinaye ve ta'rizle (maâriz) verilen karşılıklar konusunda bir risâle 
olup Ahmed Han tarafından yayımlanmıştır (el-Mevrid, X111/3 (Bağdad 
1984), s. 173-186). 6. Risâle ilâ Ebi “Amr Muhammed b. Said el-Kâtıb. 
Edebi tenkide dair bir risâledir (Seâlibi, III, 397 vd.). 7. el-Hürü'l-“in (nşr. 
Mustafa Kemal, Kahire 1947). 


C) Diğer Eserleri. Evcezü's-siyer li-hayrı”I-beşer. Yazma nüshaları 
Muhtaşaru siyeri Resülillâh, Muhtaşaru sireti Resülillâh, Muhtaşar fi 
nesebi'n-nebiyyi ve mevlidihi ve menşe 'ihi ve meb“ asih, Ahşaru sireti 
seyyıdı'I-beşer gibi farklı adlarla kaydedilen eser ilk olarak Cezayir'de 
basılmış (1301/1883), aynı baskı Hindistan (Bombay 1311/1893) ve 
Mısır'da (1947) tekrarlanmıştır. Daha sonra İzzet Husriyye (Dımaşk, ts.), 
Hılâl Nâci (Mecelletü”1-Mevridi”1-“Trâkıyye, 11/4 (1972), s. 143-154), M. 
Kemâleddin İzzeddin (Beyrut 1408/1988) ve Muhammed Mahmüd Hamdân 
tarafından neşredilmiştir (Kahire 1413/1993). Müellifin Risâle 
(Mukaddime) fil-ferâ'1iz, Fevâ 'idü el-fâzı”l-Kur'ân (Sezgin, VTL, 213, 
214), el-Yeşküriyyât (Brockelmann, GAL Suppl., 1, 198) adlı eserleri henüz 
yayımlanmamıştır. Çeşitli âlimlerden yaptığı rivayetlerin kaynaklarını 
zikrettiği Risâle ile”1-Kâdi Ebi Bekir Muhammed b. İsmâ“1l adlı eserinin ise 
Züheyr Abdülmuhsin Sultan tarafından neşredileceği kaydedilmektedir 
(Mücmelü”l-luğa, neşredenin önsözü, I, 26). 


İbn Fâris'in kaynaklarda zikredilen başlıca eserleri de şunlardır: Uşülü”|- 
fıkh, el-Emâli, el-İntişâr li-Sa“leb, et-Tâc, Câmi u”t-te 'vil fi tefsiri”I- 


Kur'ân, el-Hamâsetü'l-muhdese, Dârâtü'l-“ Arab, Zemmü'l-gıybe, Şerhu 
Risâleti”z-Zübri ilâ “Abdilmelik b. Mervân, es-Siyâb (eş-Şiyât) ve'I-huli, 
Garibü i“râbi”l-Kur?ân, Fazlü”ş-şalâti “ale'n-nebiyyi “aleyhi”ş-şalâtü ve”s- 
selâm, Kifâyetü”l-müte' allimin fi”htılâfı'n-nahviyyin, Me'âhızü'l-“ilm, Mâ 
câ'e fi ahlâkı'l-mü minin, el-Medhal ilâ “ilmi”'n-nahv (naht), el-Muhaşşal 
fi n-nahv, Mukaddime fi'n-nahv, Mihnetü”l-erib, el-Ma'âş ve”I-kesb, el- 
Ezdâd, el-Vücüh ve'n-nezâ”ir (el-Efrâd), İştikâku esmâ 'i”1-büldân, el- 
Müvâzene, Yevâkitü”l-hikem, “İlelü”l-Garibi”l1-muşannef, Şerhu Risâleti Ebi 
Hilâl el-“ Askeri (eserlerinin tam bir listesi için bk. İbn Fâris, Mücmelü”|- 
luğa (nşr. Züheyr Abdülmuhsin Sultan), neşredenin girişi, 1, 22-29; 
Mu'cemü mekâyisi'l-luğa, neşredenin girişi, 1, 25-37). 


İbn Fâris'in hayatı, eserleri ve görüşleri hakkında yapılmış müstakil 
çalışmalar arasında şunlar zikredilebilir: Hilâl Nâci, Ahmed b. Fâris: 
hayâtühü şi“rühü âsârühu (Bağdad 1970); Ferid M. Bedevi en-Niklâvi, el- 
Mesâ ilül-belâğıyye fi kitâbi”ş-Şâhibi li”bn Fâris (Kahire 1986); Hâdi 
Hasan Hammüd, Ahmed b. Fâris veriyâdetühü fi”I-bahsı'l-luğavi ve”t- 
tefsir”I-Kur'âni ve'l-meydânı”l-edebi (Beyrut 1407/1987); Gazi Muhtâr 
Tuleymât, Nazarât fi “ilmi delâleti”l-elfâz “inde İbn Fâris el-Luğavi 
(Dımaşk 1410/1990); Abdülvehhâb et-Tâzi Suüd, Ahmed b. Fâris: hayâtühü 
ve ârâ 'ühü fw'l-luğa ve'n-nahv (Rabat 1412/1997). 
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Hüseyin Tural 


İBN FÂTİK 
(<a gl) 


Ebü”l-Vefâ Mahmüdü”d-devle el-Emir Mübeşşir b. Fâtik el-Âmiri (V./XI. 
yüzyıl) 


İlkçağ filozoflarına dair Muhtârü”l-hikem adlı eseriyle tanınan âlim ve 
devlet adamı. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Aslen Şamlı bir ailenin çocuğu olarak 
V. (XI) yüzyılın başlarında Mısır'da doğdu. İbn Ebü Usaybia, Fâtımi 
hükümdarlarından ez-Zâhir ile (1021-1036) Müstansır-Bıillâh (1036-1094) 
dönemlerinde yaşadığını ve devlet hizmetinde yüksek mevkilerde 
bulunduğu için kendisine “Mahmüdüddevle” ve “Emir” unvanlarının 
verildiğini yazmaktadır (( Uyünü'l-enbâ?”, s. 560). Ancak Âmiri nisbesinin 
neye dayandığı tesbit edilememiştir. İlk gençlik dönemi ve eğitimi hakkında 
bilgi yoksa da belli bir olgunluk seviyesine ulaşınca devrinin önde gelen 
düşünür ve bilginleriyle toplantılar düzenleyerek yaptıkları ilmi 
tartışmalardan yararlandığı ve onların bir kısmından ders aldığı 
bilinmektedir. Bu arada İbnü”l-Heysem?”den (6. 430/1039) matematik ve 
astronomi, Ebü”l-Hüseyin İbnü”l-Âmidi'den mantık ve felsefi ilimler, Ali b. 
Rıdvân'dan tıp okudu (a.g.e., s. 560). Hocası İbnü”l-Heysem'in vefat tarihi 
ve Muhtârü”l-hikem adlı eserini 445 (1053) yılında yazması göz önüne 
alındığında V. (XI.) yüzyılın ilk çeyreğinde doğduğu, Müsta'li-Bıillâh 
dönemine (1094-1101) yetişememesinden hareketle de 1094 yılından 
önceki bir tarihte vefat ettiği söylenebilir. Bu durumda ölüm tarihinin V. 
yüzyılın sonuna (XII. yüzyılın başları) rastladığını söyleyen İbnü”l-Kıfti'nin 
görüşüne katılmak mümkün değildir (Muhtârü'l-hikem, neşredenin girişi, s. 
6-7). 


İbnü”l-Kıfti, İbn Fâtik'in devlet işlerinden fırsat buldukça öğretim 
faaliyetlerine de vakit ayırdığını, o dönemde yaşayan birçok seçkin âlimi 
onun yetiştirdiğini bildirmekte (İhbârü”l-“ulemâ?, s. 269), ancak bunların 
arasında sadece yahudi tabip Selâme b. Rahmün'un adını vererek onun İbn 


Fâtık'ten mantık okuduğunu belirtmektedir (a.g.e., s. 209-210). Ayrıca bir 
kızının bulunduğu ve babasının ölümünden sonra İskenderiye'de hadis 
ilmiyle meşgul olduğu kaydedilir (a.g.e., s. 269). İbn Ebü Usaybia, İbn 
Fâtık'ın birçok kitap istinsah ettiğini ve kendisinin de onları gördüğünü, 
onun seferden döndükçe vaktinin çoğunu zengin kütüphanesinde geçirdiğini 
anlattıktan sonra vefatını müteakip hanımının kütüphaneye girerek 
kendisine yeterince zaman ayırmayan kocasından intikam almak için 
kitaplarını orada bulunan havuza attığını, bu yüzden kitapların bir kısmının 
ziyan olduğunu, kurtarılanların ise yapraklarında lekeler kaldığını söyler 
(Uyünü'l-enbâ?, s. 560). 


İbn Fâtik'in Muhtârü”l-hikem dışında herhangi bir eseri günümüze 
gelmediği ıçın onun düşünceleri hususunda fikir yürütmek mümkün 
değildir. Her ne kadar İbn Teymiyye, Fârâbi gibi İbn Fâtik'in de filozofları 
peygamberlerden üstün tuttuğunu söylüyorsa da bu konuda kaynak 
vermemektedir (Der'ü te'âruzi'l-akl ve'n-nakl, 1, 10). 


Eserleri. 1. Muhtârü”l-hikem ve mehâsinü”l-kelim. Eskiçağ filozof, hekim, 
şair ve devlet adamlarından yirmisinin hayat hikâyesiyle hikmetli sözlerine 
dairdir; ayrıca eserin sonunda haklarında yeterli bilgi bulunmayan 
düşünürlere ait olan veya kim tarafından söylendiği tesbit edilemeyen bazı 
özlü sözler de yer almaktadır. Muhtârü”l-hikem'in kaynakları 
bilinmemektedir. İbn Fâtik'in Grekçe ve Latince kitaplara ulaşması 
ihtimalinin zayıflığı göz önünde tutulursa onun, Helenistik dönemin 
sonlarına doğru bu gibi parçalar içeren hikemi eserlerin günümüze 
ulaşmamış Arapça tercümelerinden faydalandığı düşünülebilir. 
Abdurrahman Bedevi, Kallistenes”e ait İskender'in Hayatı adlı kitabın onun 
kaynaklarından sayılabileceğini, ancak Doğu ve Batı dillerine çevrilen 
eserin biri apokrif kabul edilen iki ayrı versiyonunun bulunduğunu ve 
bunlardan sadece apokrif olanın benzerlik gösterdiğini belirtir (Muhtârü”|- 
hikem, neşredenin girişi, s. 14-16). Öte yandan Diogenes Leartius?'un 
Arapça'ya çevrilip çevrilmediği bilinmeyen meşhur filozofların hayatları, 
öğretileri ve sözleriyle ilgili eserinde, Huneyn b. İshak'ın Nevâdirü”l- 
felâsife'sinde yer alan bilgilerin de bir şekilde Muhtârü'l-hikem'e yansıdığı 
düşünülmektedir. Muhtârü'l-hikem hikemiyat türünün başarılı 
örneklerinden biri olup sonraki müellifler için önemli bir kaynak teşkil 
etmiştir. İbn Ebü Usaybia ve Muhammed b. Mahmüd eş-Şehrezüri Eskiçağ 


âlım, filozof ve hekimleri hakkında verdikleri bilgilerde en çok bu eseri 
kaynak göstermişlerdir; özellikle Şehrezüri'nin Ravzatü'l-efrâh ve 
nüzhetü”l-ervâh adlı eseri Muhtârü”l-hikem'in farklı bir versiyonu gibidir. 
Eser Batı'da da ilgi görmüş ve İspanyolca, Latince, Fransızca, İngilizce, 
kısmen de Provence'ye tercüme edilmiştir. İlk defa Kastilya-Leon Kralı X. 
Alphonso zamanında (1254-1284) Los bocados de ovo adıyla İspanyolca'ya 
yapılan çevirinin iki ayrı versiyonu bulunmaktadır. Bunların ilki, XV. 
yüzyılın sonlarıyla XVI. yüzyılın başlarında otuz yıl içinde beş defa 
basılmıştır (Sevilla 1495; Salamanca 1499; Toledo 1510; Valencia 1522; 
Valladolid 1527). Fakat mütercim, eserin baş tarafına kendi hayal ürünü 
olan uzunca bir giriş koyarak burada Kelile ve Dimne'nin önsözünü andıran 
bir 


hikâyeye yer vermiş, ayrıca metne sadakat göstermediği gibi birtakım yeni 
bilgiler de eklemiştir. Mütercim ikinci versiyonda metne daha sadık kalmış, 
ancak tercümesine yine aslında bulunmayan bazı bölümler ilâve etmiştir 
(Muhtârü”l-hikem, neşredenin girişi, s. 22-23). Bu çeviri Herman Knust 
(Tübingen 1879), XIV. yüzyılda yaşayan Salernolu hekim Joannes 
Procide'nin Latince çevirisi de Salvatore de Renzi (Napoli 1854) tarafından 
yayımlanmıştır. Eseri Guillaume de Thignonville (6. 1414) Latince 
tercümesinden Fransızca'ya aktarmış ve XV. yüzyılın sonlarından itibaren 
birçok defa basıldığı bilinen (Paris 1486, 1529, 1531, 1532, 1533; Bruges 
ts., Paris'te tarihsiz baskıları da yapılmıştır) bu Fransızca çeviriden de 
1450”de Stephen Scrope, 1473'te Antoine Wydville tarafından İngilizce”ye 
tercüme edilmiştir. William Caxton'ın 1477 yılında Oxford'da yayımladığı 
The Dictes and Sayings of the Philosophorum başlığını taşıyan bu çeviri, 
üzerinde baskı tarihi bulunan ilk İngilizce kitap olma özelliğine de sahiptir 
(a.g.e., neşredenin girişi, s. 22-67; tercümeler için ayrıca bk. Rosenthal, 
XIII-XV (1961), s. 149-155). Abdurrahman Bedevi, Muhtârü'l-hikem”i 
kaynakları ve tercümeleri hakkında yaptığı araştırmayla birlikte 
yayımlamıştır (Madrid 1958). Mahmut Kaya da “Muhtârü'l-hikem ve 
mehâsinü”l-kelim?de Aristoteles”e İsnat Edilen Hikmetli Sözler ve Bunların 
Kaynakları” adlı makalesinde bu sözlerin filozofla olan ilişkisini araştırmış 
ve bunları Türkçe'ye çevirmiştir (Felsefe Arkivi, sy. 26 (İstanbul 1987), s. 
247-296). 2. Siretü'l-Müstanşır. Safedi, bu eserin Müstansır-Billâh 
döneminde kaleme alınmış üç ciltlik bir tarih kitabı olduğunu yazıyorsa da 
sonraki tarihçiler böyle bir kaynaktan söz etmemişlerdir. İbn Fâtik, 


Muhtârü”l-hikem'in iki yerinde Büyük İskender'in hayatını “büyük tarih 
kitabında” eksiksiz biçimde anlattığını söyler (s. 239, 241); ancak bu 
kitabın Siretü”I-Müstanşır olup olmadığı konusunda herhangi bir ipucu 
yoktur. 3. el-Vaşâyâ ve'l-emsâl ve'l-mücez min muhkemi”l-akvâl. 
Günümüze gelmeyen eserin (İbn Ebü Usaybia, s. 561) adı Muhtârü”l- 
hikem'i andırmakta ve onun başka bir versiyonu olabileceğini 
düşündürmektedir. İbn Ebü Useybia, İbn Fâtik'in el-Bidâye fi”l-mantık ve 
Kitâb f1't-Tıb adlarında iki eserinin daha bulunduğunu belirtmektedir 
(a.g.e.,a.y.). 
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H. Bekir Karlığa 


İBN FAZLULLAH el-ÖMERİ 


Şihâbüddin (Ebü”l-Abbâs) Ahmed b. Yahyâ b. Fazlillâh el-Ömeri (6. 
749/1349) 


Memlükler dönemi devlet adamı, tarih ve coğrafya âlimi, edip. 


3 Şevval 700'de (11 Haziran 1301) Dımaşk'ta doğdu. Muhtemelen Kirman 
kökenli Beni Fazlullah ailesinden gelmesi dolayısıyla İbn Fazlullah olarak 
bilinir; Ömeri nisbesi soy kütüğünün Halife Ömer b. Hattâb'a dayanması 
sebebiyledir. Beni Fazlullah mensupları, yaklaşık 100 yıl devletin 
yazışmalarının yürütüldüğü Divân-ı İnşâ'da sır kâtipliği görevinde 
bulundular; onun babası da sultanın özel kâtibiydi. İbn Fazlullah, ilk 
tahsilinden sonra gittığı Kahire'de birçok büyük âlimin yanında okuma 
fırsatı yakaladı. Kahire, İskenderiye ve Hicaz'da sürdürdüğü eğitimi 
sırasında Kemâleddin İbn Kâdi Şühbe ile Kâdılkudât Şemseddin el- 
Mizzi'den Arap dili ve edebiyatı, Kâdılkudât Şehâbeddin İbnü”1-Mecd ile 
Burhâneddin el-Fezâri”den (İbnü”l-Firkâh) fıkıh, Takıyyüddin İbn 
Teymiyye”den fıkıh, kelâm, Şemseddin el-İsfahâni”den usül-i fıkıh ve 
Kemâleddin İbnü?z-Zemelkâni ile Şemseddin İbnü”s-Sâiğ”den arüz, meâni 
ve beyân dersleri aldı. Öğrenimini tamamlayınca Kahire?de kadılık 
görevine getirildi. Ona, Mısır'da Şâfii mezhebini ilgilendiren meselelerde 
fetva yetkisi veren Allâme Şemseddin el-İsfahâni'dir (Safedi, VI, 253- 
254). İbn Fazlullah?'ın yazı yazma sanatında dönemin en önde gelen siması 
olduğu kabul edilmektedir (Kalkaşendi, I, 32). 


Sultan el-Melikü”n-Nâsır Muhammed b. Kalavun'un üçüncü saltanatı 
sırasında (1309-1341) önemli görevlerde bulunan İbn Fazlullah iyi bir fıkıh 
âlimi ve edebiyatçı olmasının yanında iyi bir tarihçi idi. Özellikle hadiseleri 
tahlilde ve şahsiyetleri değerlendirmede başarılı olmuştur; ayrıca Cengiz 
Han döneminden yaşadığı zamana kadar Moğollar'ın tarihini iyi biliyordu. 
Onun, Memlük Devleti'nin dış siyaseti bakımından bölge için tehlike 
oluşturan bu gücü iyi tanıması ve Moğol devlet sisteminin Memlükler 


üzerindeki etkilerini görmesi hem memuriyeti sırasında hem de daha sonra 
eserlerini kaleme alırken kendisine çok faydalı olmuştur. Kahire'de resmi 
yazışmaların yürütüldüğü Divân-ı İnşâ”nın başkanlığını yapan İbn 
Fazlullah'ın kazandığı başarılara rağmen sert mizacı dolayısıyla kısa sürede 
sultanla arası açıldı ve görevinden azledildi; ayrıca kâtiplerden birinin imza 
taklit ettiğini sultana bildirmesi üzerine hapse atıldı ve eli kesildi (İbn 
Hacer, 1, 332-333). Daha sonra 740 (1340) yılında Dımaşk'taki divana tayın 
edildiyse de bu görevinde sadece iki yıl kalabildi. Şikâyetler dolayısıyla 
sultan onu yine azletti ve cezalandırmak için Kahire'ye getirilmesini istedi. 
Ancak kendisi gibi sır kâtibi olan kardeşi Alâeddin Ali'nin ricası üzerine 
Dımaşk”ta kalmasına izin verildi (Makrizi, 11/3, s. 464-466; İbn Hacer, I, 
352-354; İbn İyâs, VI, s. 487-488). Bu hadiseden sonra inzivâya çekildi ve 
İslâm coğrafyasıyla ilgili meşhur eseri Mesâlikü”l-ebşâr ile diğer kitaplarını 
kaleme aldı. 1349 yılında hacca gitmek amacıyla yola çıktı; fakat Kudüs 
civarında eşinin vefat etmesi üzerine Dımaşk'a geri döndü ve arefe günü 
yakalandığı vebadan öldü (9 Zilhicce 749/28 Şubat 1349). 


Eserleri. 1. Mesâlikü'l-ebşâr* fi memâliki'l-emşâr. Müellifin en önemli 
çalışması olup ağırlıklı olarak tarih ve coğrafyadan bahseden ansiklopedik 
bir eserdir. Daha sonra gelen müelliflere asırlar boyu kaynaklık etmiştir. İki 
ana kısma ayrılan yirmi yedi cüzlük eserin birinci bölümünde karalarla 
denizlere (fiziki coğrafya), ikinci bölümünde milletlere ve tarihlerine 
(beşeri coğrafya) yer verilmiştir. Diğer Memlük dönemi kaynaklarında 
rastlanmayan hal tercümeleri sebebiyle de büyük değer taşıyan eser, çeşitli 
kütüphanelerde bulunan yazmalarından bir bütün oluşturularak Fuat Sezgin 
tarafından tıpkıbasım olarak neşredilmiştir (Frankfurt 1988-89). 2. et-Ta'rif 
bi'l-mustalahi”ş-şerif. Divân-ı İnşâ”da çalışan 


münşileri (kâtip) nazari ve ameli konularda aydınlatmak için yazılmıştır. 
Diploması ilmine dair olan ve yedi kısımdan meydana gelen eser divanda 
yaşanan olayları, protokolü ve kurallarını ihtiva eder. Kitapta örnekleriyle 
yazışma çeşitleri, Şam ve Mısır coğrafyası, başlıca şehirlerle aralarındaki 
mesafeler ve posta teşkilâtıyla ilgili bilgiler verilmiş, ayrıca bir münşinin 
bilmesi gereken savaş, müzik ve oyun aletleri hakkında açıklamalar 
yapılmıştır. Eserde Mısır?daki âdet ve gelenekler hakkında da bilgi yer 
almaktadır. Müellifin “defnü'z-zünüb” geleneğine dair verdiği bilgilere 
diğer hiçbir kaynakta rastlamak mümkün değildir. Önce taşbasması olarak 


yayımlanan eseri (Kahire 1312/1894) Abdurrahman Emin Sâdık yüksek 
lisans tezinde incelemiş (1979, Ezher Üniversitesi), Muhammed Hüseyin 
Şemseddin (Beyrut 1988) ve Semir ed-Derübi de (Kerek-Ürdün 1413/1992) 
tahkiklı neşirlerini yapmışlardır. Daha sonra gelen müellifler tarafından 
örnek alınan et-Ta“rif”i İbn Nâzırü”l-Ceyş, Kitâbü't-Teskifü”t-Ta“rif bi”1- 
muştalahi”ş-şerif adlı eserinde (nşr. R. Vesely, Kahire 1987) kendi dönemi 
açısından güncelleştirmiş ve eksikliklerini gidermiştir. Kalkaşendi Şubhu”|I- 
a“şâ'da bu iki eserden de geniş ölçüde faydalanmıştır. 3. eş-Şiteviyyât. İbn 
Fazlullah'ın çağdaşı âlimlerle yaptığı yazışmaları içeren eserin yazmaları 
İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi (AY, nr. 1144) ve Leiden'de (Or. 351) 
kayıtlıdır (Ömer Ferruh, Târihu'l-edeb, IN, 763; DMBİ, IV, 407-408; 
Mesâlikü”l-ebşâr, neşredenin girişi, s. 35). 4. Muhtaşaru Kalâ”idı'1-“ikyân. 
Feth b. Hâkân el-Kaysi'nin Kalâ'idü'l-“ikyân adlı eserinin muhtasarıdır; bir 
nüshası Dârü”l-kütübul-Mısriyye”de (Teymiyye, Tarıh, nr. 636) 
bulunmaktadır (Şâkir Mustafa, IV, 71). 


İbn Fazlullah'ın ayrıca en-Nebzetü”l-kâfiye fi ma'rifeti”l-kitâbe ve”I-kâfiye 
(bk. Brockelmann, GAL, II, 176), Dem'atü”l-bâki ve yakazatü'ş-şâki (bir 
varağı D. S. Rice tarafından neşredilmiştir: “A Miniature in an Autograph 
of Shihâb al-Din b. Fadlallah al-“Umarı”, BSOAS, XIII (1949-1950), s. 
856-867) adlı eserleriyle Hz. Peygamber'i methettiği Şabâbetü'l-müştâk 
adlı divanı, ed-Da' vetü'l-müstecâbe, Nefhatü'r-ravZ, Süfretü's-sefre, 
Zehebiyyetü”l-“aşr ve nesebinin Hz. Ömer'e istinat ettiğini kanıtlamak 
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zikredilmektedir. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn Fazlullah el-Ömeri, Mesâlikü”l-ebşâr: memâlikü Mışr ve?ş-Şâm ve”l- 
Hicâz ve'l- Yemen (nşr. Eymen Fuâd Seyyid), Kahire 1985, neşredenin 
gırışi, s. 3-45; Safedi, el-Vâfi, VIII, 252-270; Kütübi, Fevâtü'l-vefeyât, I, 
157-161; Kalkaşendi, Şubhu”l-a'şâ (Şemseddin), I, 32; Makrizi, es-Sülük, 
13, s. 464-466, 487, 787, 792; İbn Hacer, ed-Dürerü”l-kâmine, 1, 332-333, 
352-354; İbn Tağriberdi, en-Nücümü”z-zâhire, 1, 234-235; İbn İyâs, 
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Abdülaziz el-Alevi 


İBN FEHD, Cemâleddin 


(0â vel öali laz) 


Ebü'l-Abbâs Cemâlüddin Ahmed b. Muhammed b. Fehd el-Esedi el-Hilli 
(6. 841/1437) 


Şii fakihi. 


757 (1356) yılında Hille'de doğdu. İlk öğreniminden sonra Ali b. Hâzin el- 
Hâiri, Mikdâd b. Abdullah es-Süyüri, İbnü”l-Mütevvec el-Bahrâni, 
Cemâleddin İbn A'rec el-Amidi gibi hocalardan ders okudu. Hayatının 
büyük bir kısmını Hille'deki Zeyniyye Medresesi'nde müderrislik yaparak 
geçirdi. Ardından Kerbelâ'ya yerleşti. Buraya hangi tarihte geldiği 
bilinmemekle birlikte onun gelişiyle Kerbelâ'nın Necef, Hille ve Bağdat 
gibi bir ilim merkezi olmaya başladığı nakledilmektedir. Daha sonra 
Cebeliâmıl”deki Cezzin'e giderek Şehid-i Evvel'in oğlu Ebü'l-Hasan 
Ziyâeddin Ali b. Muhammed el-Âmili”den hadis dinledi ve icâzet aldı 
(824/1421). Öğretim faaliyetlerini aralıksız sürdüren İbn Fehd'in Ali b. 
Hilâl el-Cezâiri, Abdüssemi' b. Feyyâz el-Esedi, Radıyyüddin İbn Râşid el- 
Katifi, Zeynüddin Ali b. Muhammed el-Âmili, Ali b. Fazl el-Hilli, 
Muhammed Nurbahş es-Süfi ve Muhammed b. Felâh el-Huveyzi gibi 
âlimlerin yetişmesinde büyük katkısı olmuştur. Öğrencilerinin sonuncusu, 
Müşa'şaalar'ın Hüzistan”da mehdiliğini ilân ederek hâkimiyet kuran ilk 
hükümdarıdır. İbn Fehd, aynı zamanda damadı olan Muhammed b. Felâh'ın 
ısyan niteliğinde gördüğü hareketinden dolayı görüşlerini reddederek 
öldürülmesi yönünde fetva vermiştir. Kerbelâ”da vefat eden İbn Fehd, Hz. 
Hüseyin'in türbesinin yakınında halkın daha sonra İbn Fehd Bahçesi adını 
verdiği yerde defnedildi. Bir ziyaretgâh olarak günümüze kadar gelen 
kabrinin büyük bir kısmı yıkılmıştır. 


Usüli düşüncenin Muhakkık el-Hilli, İbnü”1-Mutahhar el-Hilli ve Şehid-i 
Evvel'den sonraki en önemli temsilcilerinden olan İbn Fehd'in en belirgin 
vasıflarından biri süfimeşrep bir fakih olmasıdır. Eserlerinde Şehid-i Evvel 
sonrası şerh döneminin izlerini bulmak mümkünse de onun ictihad ve 


fakihin toplum içindeki rolüyle ilgili değerlendirmelerinde koyu bir Usüli 
olduğu görülür. Ona göre gaybet döneminde Şii fakihin imamın gerçek 
temsilcisi olduğunda hiç şüphe yoktur. Tasavvufa meyli ahlâk ve tasavvuf 
alanında kaleme aldığı eserlerde görüldüğü gibi hayatından bahseden 
kaynaklar da bu konuda hemfikirdir. Bununla birlikte vahdeti vücüdu esas 
almaktan ziyade çağındaki bazı mutasavvıflar gibi zühd ve ibadete dayalı 
ve felsefi tarafı ağır basan bir irfan anlayışını benimsediği ifade 
edilmektedir. Onun tasavvufa bakışı Nasirüddin-i Tüsi, Bahâeddin el-Âmili 
ve Şehid-ı Sâni'nin tasavvuf ve Irfan anlayışına benzemektedir. 


Eserleri. İbn Fehd'in elli civarındaki eserinden bazıları şunlardır: 1. el- 
Mühezzebü'l-bârı“ fi şerhi”I-Muhtaşarı'n-nâfı* (Câmı'u'd-dekâ ik). 
Muhakkık el-Hillitnin İmâmiyye fıkhına dair eserinin şerhi olup Müctebâ 
el-Irâkı tarafından neşredilmiştir (1-11, Kum 1407-1411). 2. Muktaşar min 
şerhi”I-Muhtaşar (Meşhed 1410). 3. er-Resâ ılü”l-“ aşr. Fıkıhla ilgili on 
risâle ihtiva eden bu eseri Mehdi Recâi yayımlamıştır (Kum 1409/1367 hş.). 
Bu risâleler sırasıyla şunlardır: Cevâbâtü'l-mesâ”ılı'I-Bahrâniyye, 
Cevâbâtü'l-mesâ”ılı”ş-Şâmiyyeti”I-ülâ, Risâle vecize fi vâcıbâtı'l-hâc, 
Gâyetü”l-İcâz li-hâ?ifi”l-i“ vâz, 


Kifâyetü'l-muhtâc ilâ menâsikı”l-hâc, el-Lüm'atü”l-celiyye fi ma'rifeti”n- 
niyye, el-Muharrer fı'l-fetvâ, Mişbâhu'l-mübtedi ve hidâyetü'l-muktedi (bu 
risâle ayrıca Muhammed Abdürrezzâk tarafından da neşredilmiştir, bk. 
bibl.), el-Mücizü”l-hâvi li-tahriri'l-fetâvâ, Nebzetü”'l-bâğı fimâ lâ büdde 
minhü min Âdâbi?d-dâ“i (bu eser “Uddetü”d-dâ'Ü”nin muhtasarıdır). 4. 
“Uddetü'd-dâ'1 ve necâhu's-sâ“1. Dua âdâbıyla ilgili bir eserdir (Tahran 
1274/1857). 5. el-Fuşül fi da'avât a'kâbe'l-ferâ'1Z. Tabersi'nin Mekârimü”|- 
ahlâk”ı ile birlikte yayımlanmıştır (Tahran 1314). 6. et-Tahsin fi şıfâtı”1- 
“ârıfin. Ahlâk ve tasavvufa dair olan bu eserde daha çok uzletten 
bahsedilmektedir (Tahran 1314, Tabersi'nin Mekârimü”l-ahlâk adlı eseriyle 
birlikte; Tahran 1316, Molla Sadra'nın el-Mebde? ve'l-me'âd adlı eseriyle 
birlikte; Kum 1406, Müsirül-ahzân ile birlikte). 7. et-Tahrir (el-Muharrer fi 
fıkhi1-İmâmiyye). Fıkha dair bir çalışmadır. 8. el-Halel fi? ş-şalât. Başta 
sehiv olmak üzere namazı ihlâl eden hususlarla ilgilidir. 9. Cevâbâtü”|1- 
mesâ'ıli”ş-Şâmiyye es-Sâniye. er-Resâtilü'l-“aşr'da geçen Cevâbâtü”|- 
mesâılı”ş-Şâmiyye'nin ikincisidir. 10. Târihu”l-e 'imme. On iki imamla 
ilgilidir (eserlerinin geniş bir listesi ve yazma nüshaları için bk. Hüseyin 


Müderrisi Tabâtabâi, s. 156-161; Muhammed Abdürrezzâk, IV/16 (14091), s. 
654-659). 
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Mazlum Uyar 


İBN FEHD, İzzeddin 
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Ebü Fâris (Ebü”I-Hayr) İzzüddin Abdülaziz b. Ömer b. Muhammed (el-İzz 
b. en-Necm) b. Fehd el-Hâşimi el-Mekki eş-Şâfii (6. 922/1516) 


Tarihçi. 


16 veya 26 Şevval 850 (4 veya 14 Ocak 1447) tarihinde Mekke'de doğdu; 
IX-X. (XV-XVI) yüzyıllarda birçok âlim yetiştiren İbn Fehd ailesinden 
tarih ve hadis âlimi Necmeddin İbn Fehd'in oğludur. Kendisine doğumunda 
Ebü'l-Hayr Ali adı verilmiş, ancak o sırada Kahire'de olan babası geri 
döndüğünde gördüğü bir rüya üzerine bunu Ebü Fâris Abdülaziz ile 
değiştirmiştir; bu sebeple bazan Ebü”l-Hayr künyesiyle de anılır. İlk 
öğrenimine babasından ve dedesi Takıyyüddin İbn Fehd'den ders alarak 
başladı. Kur'an'ı, Nevevi”nin Erba'in'ini, İbnü”I-Mukri el-Yemeni'nin el- 
İrşâd'ını, İbn Mâlik'in el-Elfiyye'sini, İbn Hacer'in Nuhbetü”l-fiker'ini 
ezberledi ve hadis, fıkıh, usül-i fıkıh, nahiv okudu. Ebü'l-Feth el-Merâgı, 
İbnü?z-Zahire, Burhânü'z-Zemzemi ve Medine tarihçisi Semhüdi gibi çok 
sayıda âlimin öğrencisi oldu ve onlardan icâzet aldı (diğer hocaları için bk. 
Gâyetü”l-merâm, neşredenin girişi, 1, 11-12). 870”te (1466) ilmini arttırmak 
amacıyla Medine'ye ve oradan Kahire'ye gıttı. Ertesi yıl Suriye'ye geçerek 
Kudüs, Halep, Dımaşk, Hama, Ba'lebek, el-Halil ve Gazze şehirlerini 
dolaştı; 875 (1470-71), 876, 884 (1479) ve 886 yıllarında da tekrar 
Kahire'ye gitti. 909'da (1503-1504) oğlu Muhibbüddin ile birlikte gittiği 
Medine'de bir süre kaldı. Bu seyahatleri sırasında Bukâi, İbn Hacer el- 
Askalâni, Şemseddin es-Sehâvi, Şeyhülislâm Zekeriyyâ el-Ensâri, 
Abdülhak es-Sinbâti, Şemseddin Hattâb, Muhib el-Busrevi gibi âlimlerin 
ilim meclislerine devam ederek icâzet aldı. 917'de (1511) hâzinü”l-kütüb 
tayin edildi. Bu arada hadis, fıkıh ve Arapça dersleri de okutmuş, bu 
alanlarda üstat tanınarak birçok kişiye icâzet vermiştir. Ondan icâzet alanlar 
arasında Şam tarihçisi Muhammed b. Tolun da bulunmaktadır. 18 
Cemâziyelâhir 922'de (19 Temmuz 1516) Mekke'de vefat etti ve Mi'lât 
Kabristanı'na babasıyla dedesinin yanına gömüldü. 920 (1514) veya 921 


yıllarında öldüğü de rivayet edilir. İlmi otoritesi ve hattatlığının yanında 
güzel ahlâkı, tevazuu, derin anlayışı ve zekâsı ile de tanınmıştır. Ilmi 
mirasını oğullarından Muhibbüddin Cârullah devralmıştır. 


Eserleri. 1. Gâyetü'l-merâm bi-ahbâri saltanati'1-Beledi'l-harâm. Mekke 
tarihiyle ilgili önemli kaynaklardan sayılan eser, fetihten itibaren 921 
Recebine (Ağustos 1515) kadar burada görev yapan vali ve emirlerin hayat 
hikâyesini anlatmaktadır. İbn Fehd bu eserini Şerif Berekât b. Muhammed'e 
ithaf etmiş, mukaddimesinde onun hakkında uzun uzadıya övücü sözler 
söyledikten sonra 289 sayfa tutarında uzun bir tercüme-i hâlini vermiştir 
(II, 36-325). Muhammed Habib el-Hile kitabın bütünüyle İbn Fehd'e ait 
olmadığını, babası Necmeddin b. Fehd'in Buğyetü'l-merâm bi-ahbâri 
vülâtı”l-Beledi”I-harâm adlı çalışmasından büyük ölçüde nakil yaptığını, 
hatta “buğye” ve “vülât” kelimelerini “gayet” ve “saltanata dönüştürerek 
eseri sahiplendiğini belirtmektedir (et-Târih ve'I-mü 'errihün bi-Mekke, s. 
175-177). Kitap, Fehim Muhammed Şeltüt'un tahkikiyle Câmiatü Ümmi'!- 
kurâ Merkezü bahsi”l-ilmi ve İhyâi't-türâsi”l-İslâmi tarafından üç cilt 
halinde kısa bir mukaddime ve ayrıntılı bir fihrist ilâvesiyle neşredilmiştir 
(Cidde-Kahire 1406-1409/1986-1989). 2. Bülüğw'l-kurâ fi zeyli İthâfi”l- 
verâ bi-ahbâri ümmi”l-kurâ. Babasına ait İthâfü”l-verâ adlı esere yazdığı 
zeyildir. İbn Fehd'in en önemli çalışması sayılan kitap babasının vefat 
tarihinden (Ramazan 885 / Kasım 1480) Rebiülâhir 922'ye (1516) kadarki 
dönemi kapsamaktadır. Bilinen iki yazma nüshasından biri müellif 
hattından 1129 (1717) yılında istinsah edilmiş olup Mektebetü'l-Haremi”|1- 
Mekki'nin Tarih bölümündedir (numarasız). Abdüssettâr ed-Dihlevi 
tarafından 1924'te istinsah edilen diğer nüsha da aynı kütüphanede 
kayıtlıdır (Dihlevi, Tarih, nr. 1). Kitap Mekke'nin siyasi, içtimai, kültürel 
tarihi ve şeriflerin çeşitli devletlerle ilişkileri açısından önem taşımaktadır. 
Müellifin oğlu İbn Fehd Muhibbüddin bu esere Neylü”l-münâ bi-zeyli 
Bülüğü'l-kurâ li-tekmileti ithâfı'l-verâ adlı bir zeyil yazmıştır. 3. en- 
Nüzhetü's-seniyye fimâ yutlabü min ahbârı'I-mülük ve hulefâ'1”'d-diyârı”|I- 
Mışriyye. Eserin çeşitli kütüphanelerde birçok yazma nüshası vardır 
(Brockelmann, GAL Suppl., II, 224). 4. Meşyehatü İbn Fehd el-Mekki eş- 
Şâfi“1. Medine'deki Ârif Hikmet Kütüphanesi'nde kayıtlı bulunan eser (nr. 
68/231, 207 varak) İbn Fehd'in hocalarından okuduğu kitapların listesini 
vermektedir. Muhammed Habib el-Hile eserin muhtevasıyla isminin uygun 
olmadığını söyler ve kitabın adını 


Fehresü merviyyâti'1-“İz b. Fehd şeklinde yazar (et-Târih ve'l-mü 'errihün 
bi-Mekke, s. 177-178). 


İbn Fehd'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Tertibü 
tabakâtı'l-kurrâ? 11”2-Zehebi, et-Terğib ve'l-ictihâd fi”l-bâ“ 1s li-zevi1- 
himemi”l-“ulyâ “ale'I-cihâd, el-Hüccetü?'d-dâmiğa li-ricâlı”l-fuşuşi?z-zâ 'iğa, 
Zirvetü”l-Sİz ve'1-mecd li-meşâyihi İbn Fehd, Rihletü”l-İz b. Fehd, 
Mu'cemü şüyühi İbrâhim b. Muhammed et-Tarâblusi, Mu“cemü şüyühi'l- 
“İz b. Fehd, Nüzhetü”l-ebşâr limâ te?ellefe mine”l-efkâr, Nüzhetü zevi”1- 
ahlâm bi-ahbâri”l-hutabâ? ve'l-e 'imme ve kudâti Beledi”I-harâm, Tetmimü 
meşyehâti?ş-Şerif es-Semhüdi (Gâyetü”l-merâm, neşredenin girişi, 1, 12-13; 
M. Habib el-Hile, s. 172-179). 
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Sâmi es-Sakkâr 


İBN FEHD, Muhibbüddi 


(0â Del ünl ama) 


Ebl-Fazl Muhibbüddin Cârullâh Muhammed b. Abdil'aziz b. Ömer el- 
Hâşimi el-Mekki (6. 954/1547) 


Tarihçi. 


20 Receb 891'de (22 Temmuz 1486) Mekke'de doğdu ve orada büyüdü; 
Muhib Ebü”l-Fazl adıyla da bilinir. Küçük yaşta babası İzzeddin İbn Fehd 
ve dedesi Necmeddin İbn Fehd'den ilim tahsiline başladı; Şemseddin es- 
Sehâvi'nin derslerine devam etti; Muhibbüddin et-Taberi'nin hadis 
meclislerinde bulundu; Kur'ân-ı Kerim'i, Şahih-ı Müslim'i, Buhâri'nin es- 
Sülâsiyyât'ını, İzzeddin b. Cemâa'nın et-Tüsâ“iyyât'ının bir kısmını, 
Nevevi'nin el-Erba'in'ini ve Minhâcü”t-tâlibin gibi diğer bazı hadis 
kitaplarını ezberledi; fıkıh, usül-i fıkıh ve Arapça ile ilgili temel eserleri 
okudu. Babasıyla birlikte 909'da (1503-1504) Medine'ye giderek orada bir 
süre kaldı ve ünlü hocalara devam etti. Bu arada Medine tarihçisi 
Semhüdi'ye yazdığı eserleri göstermiş, o da kendisine hırka giydirmiştir. 
Mekke'ye döndükten sonra hadis dalındaki çalışmalarını sürdürüp tahric ve 
üstat İistesi düzenleme konularında maharet sahibi oldu. Daha sonra 
ailesinin ilmi seyahat geleneğine uyarak 913”te (1507) Kahire'ye, bir yıl 
sonra dört ay kaldığı Yemen'e ve Kudüs'e, 921'de (1515) Mısır'a, ertesi yıl 
Dımaşk'a, 923'te (1517) Halep'e ve biri 928'de (1522), diğeri 934”te 
(1528) olmak üzere iki defa Anadolu'ya gitti. Bu seyahatleri sırasında 
Abdülgani el-Bisâti, Muhib el-Büsiri, Celâleddin es-Süyüti, Muhibbüddin 
en-Nüveyri, Âişe bint Abdülhâdi, Abdullah Bâ-Kesir, Abdülhak es-Sinbâti 
ve Ahmed b. Ahmed eş-Şerci gibi âlim ve ediplerle görüştü. Birinci 
Anadolu seyahatinde uzunca bir süre Bursa'da kalarak el-Cevâhirü'l-hisân 
adlı eserini orada telif etti. 


İbn Fehd'in, Şam tarihçisi Muhammed b. Tolun ve Mekke tarihçisi Sehâvi 
ile özel bir dostluğu vardı. Mekke'ye döndükten sonra İbn Tolun'la 
mektuplaşarak dostluklarını arttırmışlar, ilmi konuları tartışmışlar ve 


birbirlerinin ufkunu genişletmişlerdir. İbn Tolun'u Dımaşk Kalesi'nin 
tarihiyle ilgili bir risâle yazmaya İbn Fehd teşvik etmiştir. Büyük dedesi İbn 
Fehd Takıyyüddin Muhammed'in öğrencisi, dedesi Necmeddin Ömer'in 
yakın arkadaşı ve babası İzzeddin Abdülaziz'in ilmi seyahatlerinin bir 
kısmına birlikte çıktığı hocası olan Sehâvi'nin öğrenciliğini yapmış ve 
ondan çok faydalanmıştır. Cidde'deki bir camide uzun süre imam-hatiplik 
görevini yürüten İbn Fehd'in hadis ve tarih okumak için çeşitli yerlerden 
gelen çok sayıda talebesi vardı; Abdullah el-Ayderüsi ve Radıyyüddin 
İbnü”l-Hanbeli kendisinden icâzet alanlar arasındadır. İbn Fehd 15 
Cemâziyelâhir 954'te (2 Ağustos 1547) Mekke'de vefat etti. 


Eserleri. 1. Tuhfetü”l-letâ?if fi fezâ'ili”1-habr İbn “ Abbâs ve Vec ve”t-Tâ'if. 
915”te (1509) kaleme alınan eser İbn Abbas, Tâif yakınlarındaki Vec vadisi 
ve Tâif'in faziletine dair rivayetleri içermektedir. Yazma nüshası Mekke'de 
Mektebetü'l-Haremi”l-Mekki”de (Dihlevi, nr. 15) ve mikrofilmi Bağdat'ta 
Evkaf Kütüphanesi'nde (nr. 2/4796) bulunan eser Muhammed Said Kemal 
ve Muhammed Mansür Şakhâ tarafından neşredilmiştir (Tâif 1985 (?)). 2. 
Târihu Medineti Cidde ve ahvâlihâ ve kurbihâ min Mekke (Risâle fi fazlı 
Cidde ve şey? min haberihâ). Cidde'nin faziletine ve bununla ilgili 
haberlere yer veren dört buçuk sayfadan ibaret bir risâledir; hacminin 
küçüklüğüne rağmen Cidde ve çevresinin mescidleri, tarihi eserleri, 
gemiciliği ve ticaretiyle ilgili önemli bilgiler ihtiva eder. Brockelmann, 
Berlin Staatsbibliothek'te (nr. 6063) kayıtlı olan bu risâlenin ismini es-Silâh 
ve'l-“udde fi fezâ ili bender Cidde şeklinde vermektedir (GAL, TI, 516). 
Abdülmuhsin Müd'icü”l-Müd'ic eseri Mecelletü Ma' hedi”I-mahtütâtı”|1- 
“Arabiyye”de yayımlamıştır (bk. bibl.). 3. Hüsnü”l-kırâ fi evdiyeti Ümmi”!- 
kurâ (Menba'u”I-hayr ve”l-bereke fi evdiyeti Ümmi”l-kurâ Mekke). Mekke 
Cidde, Tâif ve 


bunlara bağlı otuz dokuz belde ve mevki ile ilgili olup 947”de (1540) 
kaleme alınmıştır. Yazma nüshaları Yemen'deki Terim şehrinde Ahkâf 
Kütüphanesi'nde (nr. 98) kayıtlı bulunan eseri R. B. Serjeant neşretmiştir 
(BSOAS, XXI(1958), s. 254-258). 4. Neylü'l-münâ bi-zeyli Bülüği”l-kurâ 
li-tekmileti İthâfi'l-verâ. Babası İzzeddin İbn Fehd'in Bülüğw'l-kurâ'sı için 
yazdığı zeyıl olup müellifin en önemli çalışmasıdır. Zilhicce 923'ten (Aralık 
1517) Cemâziyelâhir 949'a (Eylül 1542) kadarki zaman içerisinde 
Mekke'de meydana gelen siyasi, iktisadi ve içtimai olayları kronolojik 


sırasıyla anlatır. Yazma nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunan 
kitap (Şehid Ali Paşa, nr. 1961) Muhammed el-Habib el-Hile tarafından 
neşre hazırlanmaktadır. 5. el-Akvâlü'l-müttebe'a fi ba'Zı mâ kile fi 
menâkıbi e immeti”l-erba'a. 942'de (1535-36) tamamlanan eserin beş 
varaklık yazma nüshası Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye”'de kayıtlıdır (nr. 213). 6. 
Bülüğu”l-ereb bi-ma'rifeti”'l-enbiyâ? mine'l-“ Arab (Bülüğu”l-ereb bi- 
ma'rifeti eyyi'l-enbiyâ? mine'l-“ Arab). Peygamberlerin milliyetleri ve 
taşıdıkları isimlerin menşeleri hakkındadır. 936'da (1530) telif edilen eserin 
yazma nüshaları Cambridge Üniversitesi Kütüphanesi?yle (or. 185), 
Mektebetü”'l-Haremi”l-Mekki”de (Hadis, nr. 423) bulunmaktadır. 7. 
Tuhfetü'n-nâs bi-haberi ribât seyyidine”I-“ Abbâs. Mekke'deki Hz. Abbas 
Ribâtı'nın ne zaman imar edildiğine dair bir soru üzerine kaleme alınmış 
olup yapının tarihiyle ilgili bilgileri içermektedir. 914”te (1508) Mısır'ı 
ziyaretinde Abbâsi Halifesi Müstemsik-Bıillâh kendisini davet ederek bu 
ribâtın sorumluluğunu bir yazılı emirle babası İzzeddin İbn Fehd'e vermiş 
ve 922 (1516) yılına kadar babası, onun vefatından sonra da 943'e (1536) 
kadar kendisi bu görevi sürdürmüştür. Yaklaşık 943'te (1536-37) kaleme 
alınan eserin yazma nüshası Yale Üniversitesi Kütüphanesi'nde kayıtlıdır 
(nr. L-235). 8. el-Cevâhirü'l-hisân fi menâkıbı's-Sultân Süleymân b. 
“Osmân. 10 Ramazan 928 (3 Ağustos 1522) tarihinde Bursa'da tamamlanan 
ve Kanüni Sultan Süleyman'a ithaf edilen kitap bir mukaddime, iki bab ve 
bir hâtimeden oluşmaktadır. Mukaddime, “Ameller niyetlere göredir” 
hadisiyle başlayıp meliklerin doğru yolda olmalarıyla ilgili hadislerle 
devam etmektedir. Birinci babda Osmanlı tarihiyle ilgili kısa bilgiler 
verildikten sonra Yavuz Sultan Selim'in Mısır'ı fethi ve o dönemdeki 
Mekke hakkında ayrıntılı açıklamalar yapılmakta, ikinci babda 
Anadolu'nun önemine, halkının faziletlerine ve Fâtih Sultan Mehmed'in 
İstanbul'u fethetmesine yer verilmektedir. Ayrıca Mekke ve Medine 
halkının üstünlüklerinden, Harem'de ibadet etmenin faziletinden de kısaca 
bahsedilmektedir. Eserin yazması Süleymaniye Kütüphanesi'nde 
bulunmaktadır (Dârülmesnevi, nr. 360). 9. el-Kavlü'l-mü telif fi nisbeti” |- 
hamseti”l-büyüt ile?ş-şeref (el-Kavlü”l-mü telif fi'l-hamseti”l-büyüti”|1- 
mensübin li'ş-şeref). Eserde Mekke'deki Fâsi, Taberi, Abdülkavi, Buhâri ve 
Tabâtabâi ailelerine dair bilgi verilmekte, bunlardan Fâsi'nin Hz. Hasan'a 
ve Taberi'nin Hz. Hüseyin'e dayandığı, diğer üç ailenin ise Peygamber 
sülâlesinden gelmediği belirtilmektedir. Muharrem 937*de (Eylül 1530) 
tamamlanan risâlenin yazma nüshası Mektebetü'l-Haremi'l-Mekki?dedir 


(Dihlevi, nr. 118, 3 varak). 10. Menhelü'z-zarâfe bi-zeyli Mevridi”l-letâfe fi 
men vülliye's-saltanate ve”I-hılâfete. İbn Tağriberdi'nin Mevridü”l-letâfe 
adlı eserine yazılan zeyildir. Yazma nüshaları Mektebetü'l-Haremi?'l-Mekki 
(Tarih, nr. 4/2) ve Berlin (nr. 9827) kütüphanelerinde kayıtlıdır. 11. en- 
Nüketü?z-zırâf fi1-mev“ izati bi-zevi”l-“âhât mine”l-eşrâf. İslâm tarihinde 
bazı ağır hastalıklara yakalanmış veya sağırlık, körlük, şaşılık, topallık gibi 
bedeni özürleri bulunan bir kısım önemli şahsiyetlerle onlar için anlatılan 
hikâyeler hakkındadır. 950'de (1543) kaleme alınan kitabın yazma nüshası 
Dublin'deki Chester Beatty Library'de bulunmaktadır (nr. 3838). 12. 
Nihâyetü”s-sül fi fazlı âlı beytı'r-Resül (Berlin Staatsbibliothek, nr. 9672). 
13. Bülüğu'l-münâ ve'z-zafer fi beyânı lâ “advâ velâ tıyerate velâ hâmete 
velâ şafer (nşr. Ahmed b. Muhammed b. Hasan el-Muslihi, Cidde 
1417/1996). 14. el-Haberü'l-merfü“ fi eyyâmı”l-üsbü'. Haftanın günlerine, 
özellikle çarşambanın uğursuz olup olmadığına ilişkin rivayetleri ihtiva 
etmektedir. Üç varaktan ibaret olan tamamlanmamış risâlenin yazma 
nüshası Yale Üniversitesi Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (nr. L-235). 


İbn Fehd'in kaynaklarda adı geçen diğer bazı eserleri de şunlardır: el-İtti“âz 
bimâ verede fi sükı “Ukâz, el-Büldâniyyât (el-Ferâ 'idü”l-behiyyât fi 
fevâ'ıdi”l-büldâniyyât), Bülüğu”l-ereb fi temellüki”s-Sultân Selim Hân li- 
arzı l-“ Acem ve'l-“ Arab, Behcetü'z-zamân bi-“imâreti”l-Haremeyn li- 
mülüki Âli “Osmân, Târih yüfidü fi ma'rifeti vefeyâti”-mütercemin fi? d- 
Dav?i'I-lâmı* mine'l-ahyâ?, Tuhfetü”l-ikâz bi-tetimmeti Zeyli Tabakâtı”|- 
huffâz, Tuhfetü'l-kirâm bi-merviyyâtı huccâbi Beytillâhi”l-harâm, et- 
Tuhfetü”l-latife fi enbâ ”1(binâ 1)'1-Mescidi'l-harâm ve”l-Kâ' beti”ş-şerife, 
Tahricü meşyehati “ Abdılhak es-Sinbâti, Tahricü meşyehatı Muhibbiddin 
en-Nüveyri, Rihle ilâ Haleb, er-Rihletü”d-Dımaşkıyye, Risâle fi küttâbı's-sır 
fi divâni Mışr, Fehresetü Cârıllâh b. Fehd, Mevridü't-tâlibı”z-Zami li- 
merviyyâti”l-hâfız Burhâniddin Sıbt İbni”l-“ Acemi (Krachkovsky, Il, 682- 
683; Abdülmuhsin Müd'icü'l-Müd'ic, s. 191-192: Muhammed el-Habib el- 
Hile, s. 197-213; Brockelmann, GAL, II, 516; Suppl., II, 538). 
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Sâmi es-Sakkâr 


İBN FEHD, Necmeddin 


(08 Dİ Ol asi) 


Ebü”i-Kâsım (Ebü Hafs) Necmüddin Ömer (Muhammed) b. Muhammed b. 
Muhammed el-Hâşimi el-Mekki (6. 885/1480) 


Muhaddis ve tarihçi. 


29 Cemâziyelâhir 812'de (8 Kasım 1409) Mekke'de doğdu. IX-X. (XV- 
XVI.) yüzyıllar Mekke'sinin ilim ve fikir hayatında önemli bir mevkiye 
sahip olan İbn Fehd ailesine 


mensuptur; babası ünlü hadis âlimi ve tarihçi Takıyyüddin İbn Fehd'dir. İlk 
tahsiline Kur'an'ı ve babasının kendisi için yazdığı hadis kitabını 
ezberlemekle başladı. Ardından Hırakı”'nin Hanbeli fıkhına dair el- 
Muhtaşar'ını ferâiz bölümüne kadar ezberlediyse de daha sonra babasının 
teşvikiyle Şâfii fıkhına yöneldi ve Nevevi'nin el-Minhâc'ının yarısını, bu 
arada nahivde de İbn Mâlik'in el-Elfiyye'sinin üçte birini ezberledi. Babası 
onu erken yaşlarda, hac ve umre için Mekke'ye gelen birçok âlimle 
tanıştırdı ve onlardan ders aldırdı. Zeynüddin Ebü Bekir el-Merâgı, 
Cemâleddin İbn Zahire, Zeynüddin Muhammed b. Muhammed et-Taberi, 
İbnü”s-Selâme, İbnü”l-Cezeri ve Takıyyüddin el-Fâsi hocalarından 
bazılarıdır. 835 (1432) yılının hac mevsiminde ilim yolculuğuna çıkan İbn 
Fehd üç yıl boyunca Kahire'den başlayarak İskenderiye, el-Halil, Kudüs, 
Dımaşk, Ba'lebek, Halep, Humus, Hama, Trablus, Gazze, Remle ve Dimyat 
gibi merkezleri dolaştı. 838'de (1435) İskenderiye'ye, daha sonra aynı yılın 
hac mevsiminde Mekke'ye dönerek ılmi faaliyetlerini burada sürdürdü. 850 
Cemâziyelâhirinin sonunda (Eylül 1446) tekrar Kahire'ye gitti ve aynı yılın 
hac mevsiminde geri geldi. Bu yolculukları sırasında İbn Hacer el-Askalâni, 
Hüseyin b. Ali el-Büsiri, Abdullah b. Ali el-Kinâni, Rukıyye bint Yahyâ b. 
Mezrü“, Âişe bint İbnü”ş-Şerâihi, İbn Nâsırüddin, İbn Hatibüddehşe, Sıbt 
İbnü”l-Acemi, Hammâd et-Türkmâni, Muhammed b. Ahmed et-Tedmüri, 
Şemseddin Muhammed b. Muhammed es-Sübki, Zeynüddin Abdurrahman 
b. Ömer el-Kubâi gibi devrin önemli simalarının meclislerine katıldı ve 


onlardan icâzet aldı; kaldığı her yerde bir yandan da ders okuttu ve birçok 
talebe yetiştirdi. 


7 Ramazan 885”te (10 Kasım 1480) Mekke'de vefat eden Necmeddin İbn 
Fehd İbn Hacer, Sehâvi, Ebü Abdullah b. Nâsırüddin gibi âlimler tarafından 
hadis ve özellikle tarih ilmindeki otoritesi kabul edilen, nahiv ilminin 
inceliklerini bilmemesine rağmen hitâbet ve kitâbet yetenekleriyle tanınan 
bir ilim adamı ve güvenilir, azimli, zâhid, yardım sever, hoşsohbet ve 
mütevazı kişiliğinden dolayı daima övgüyle anılan iyi bir insandı. 


Eserleri. 1. İthâfü”l-verâ bi-ahbâri ümmi”l-kurâ. Mekke tarihiyle ilgili en 
eski ve en önemli kitaplardan biri olup daha sonraki Mekke tarihçileri 
tarafından kaynak olarak kullanılmıştır; özellikle oğlu İzzeddin b. Fehd'in 
Buğyetü”l-verâ, torunu Muhibbüddin İbn Fehd'in Neylü”l-münâ, 
Sincâri'nin Menâ 'ihu”l-kerem ve Sehâvi'nin ed-Dav *ü'l-lâmi'i gibi 
eserlerinde kullandıkları görülür. Müellif bu eserini, Takıyyüddin el- 
Fâsi'nin Mekke tarihi hakkındaki çalışmalarında yer almayan olayları, vefat 
eden şahısları ve kendi zamanında cereyan eden hadiseleri hicretten itibaren 
yıllara göre düzenleyerek yazmıştır. Eser dört cüzden meydana gelmekte ve 
birinci cüz Hz. Peygamber'in doğumu ile vefatı, ikinci cüz 12-600 (633- 
1204), üçüncü cüz 601-830 (1205-1427), dördüncü cüz 831-885 (1428- 
1480) yılları arasındaki olayları içermektedir. İlk üç cildini Fehim 
Muhammed Şeltüt'un yayımladığı kitabın (Kahire 1403-1404/1983-1984) 
IV. cildini Abdülkerim el-Bâz doktora tezi olarak hazırlamış ve bu 
çalışmayı Câmiatü Ümmi”l-kurâ bastırmıştır (Mekke 1408/1988). Eserin bir 
de Muhammed İsmâil es-Seyyid Ahmed ve Sâdık el-Beyli Muhammed Ebü 
Şâdi tarafından çıkarılmış âyet, hadis, şiir ve kişi adları fihristi 
bulunmaktadır (Mekke 1410/1990). 2. ed-Dürrü”l-kemin bi-zeyli”1-“ İkdi? s- 
semin fi târihi beledi”l-emin. Takıyyüddin el-Fâsinin Mekke tarihine 
yazılan bir zeyildir. Fâsi'nin zikretmedikleriyle onun ölümünden sonra 832- 
885 (1429-1480) yılları arasında Mekke'de yaşayan kişileri de içerir. Eserde 
Muhammed ve Ahmed'den sonra alfabetik düzenle sıralanmış yaklaşık 
3000 isim yer almaktadır. Müellif hattından istinsah edilen 934 (1528) 
tarihli 250 varaklık bir yazma nüshası Hindistan'da Râmpür Rızâ 
Kütüphanesi'nde (nr. 3613 (f|-3032), bir diğer nüshası da Cidde'de 
Mektebetü Câmiati”l-Melik Abdilaziz?'de (nr. 75) kayıtlıdır. İbrâhim b. 
Hammüd el-Müşeykıh eserle ilgili olarak Riyad'da lisans tezi hazırlamıştır 


(1405, Câmiatü İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye el-ulümü”|- 
ictimâiyye, Tarih). 3. Mu“cemü'ş-şüyüh. 861'de (1457) tamamlanan ve 
kaynaklarda Mu'cemü Şüyühi'n-Necm b. Fehd adıyla da zikredilen eser 
44'si erkek, altmış yedisi kadın olmak üzere toplam 514 kişinin ismini 
ıhtiva etmektedir. Dört yazma nüshası bulunan kitap Berlin 
Staatsbibliothek”teki nüsha (nr. 10131) esas alınarak Muhammed ez-Zâhi 
tarafından neşredilmiştir (Riyad 1982). 4. Buğyetü'l-merâm bi-ahbârı 
vülâtı I-beledi”l-Harâm. Sahâbi Attâb b. Esid'den başlayarak Mekke'de 
doğan ünlü kişilerden bahsetmektedir; müellifin ölümüyle eksik kalmıştır. 
İzzeddin b. Fehd'in, Gâyetü”l-merâm bi-ahbâri saltanati'l-beledi”l-Harâm 
adlı eserini babasının bu kitabını tamamlamak ve isim değişikliğiyle 
sahiplenmek suretiyle meydana getirdiği sanılmaktadır. Müellif hattından 
istinsah edilen bir nüshası Mekke Câmiatü Ümmi”l-kurâ mektebetü 
merkezi”l-bahs'ta kayıtlıdır (Tarih, nr. 1090). 5. Meşyehatü Ebi”l-Feth el- 
“Osmâni el-Merâğı (el-Fethu'r-rabbâni bi-mu'cemi'ş-şeyh Ebi”l-Feth el- 
“Osmâni). Yazma nüshasının bir kısmı Medine'de Ârif Hikmet 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (nr. 68/231). 6. et-Tebyin bi-terâcimı't- 
Taberiyyin. Bir nüshasının Mekke'de el-Mektebetü'l-Feyziyye'de olduğu 
söylenmekte, ancak bölümü ve numarası bildirilmemektedir (M. Habib el- 
Hile, s. 150). 7. Terâcimü şeyhatinâ Sâre bint el-“İz b. Cemâ'a. Yazma 
nüshası Kudüs'te Dârü”I-hatib”'de bulunmaktadır (Ma'hedü'l-mahtütâtı”|I- 
Arabiyye, nr. 993). 


İbn Fehd'in kaynaklarda adı geçen diğer başlıca eserleri de şunlardır: 
Bezlü”l-cehd fi men sümmiye bi-Fehd ev İbn Fehd, Tertibü esmâ”i terâcimi 
Târihil-etıbbâ? li”bni Ebi Uşaybi'a, Tertibü esmâ”i terâcimi Hilyeti”|I- 
evliyâ? li- Ebi Nuaym el-İşbahâni, Tertibü esmâi terâcimi Tabakâti”1- 
huffâz l1'z-Zehebi ve züyülih, Tertibü esmâ”ı terâcımı Tabakâtı”l-Hanâbile 
libni Receb, Tertibü esmâ”i terâcimi”l-medârik li”1-Kâdi “İyâz el-Yahşübi, 
Tertibü Kitâbiı'l-“ Uküd li”I-Makrizi, es-Sırrü'z-zahiri bi-evlâdi Ahmed en- 
Nüveyri, Gâyetü”l-emâni fi terâcimi evlâdi”1-Kastallâni, Fehresetü”n-Necm 
b. Fehd, Kitâbü'l-Büldâniyyât, Kıtâbü'I-Muhadramin, Kıtâbü'i-Müdellisin, 
el-Lübâb fi”l-elkâb, el-Meşârıku”I-münire fi zikri Beni Zahire, Meşyehatü 
Ahmed b. “Abdillâh es-Semhüdi, Meşyehatü Zeyneb bint “ Abdillâh el- 
Yâfi'i, Meşyehatü “Abdilkâdir b. eş-Şihâb el-Enşâri, Meşyehatü el-“İz b. 
el-Furât el-Mışri, Meşyehatü Ebi”'l-Ferec el-Merâğı, Meşyehatü Muhammed 
b. Muhammed el-Matari, Meşyehatü'n-Nüri'I-Mahalli, Meşyehatü Ebi”|1- 


Vefâ İbrâhim b. Muhammed el-Halebi, Mu“cemü şüyühi”t-Taki b. Fehd, el- 
Müselselât (diğer eserleri için bk. M. Habib el-Hile, s. 147-160). 
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Sâmi es-Sakkâr 


İBN FEHD, Takıyyüddin 


(0 Dİ opal 


Ebü'i-Fazl Takıyyüddin Muhammed b. Necm Muhammed b. Muhammed b. 
Fehd el-Hâşimi el-Mekki (6. 871/1466) 


Muhaddis ve tarihçi. 


5 Rebiülâhir 787 (16 Mayıs 1385) tarihinde Yukarı Mısır'ın (Said) Asfün 
beldesinde doğdu. IX-X. (XV-XVI.) yüzyıllarda Hicaz bölgesinde ve 
özellikle Mekke'de birçok âlim yetiştirmiş ve ticari hayatta aktif rol 
oynamış İbn Fehd ailesine mensuptur. Kaynaklar, nesebinin Ali b. Ebü 
Tâlib'in oğullarından Muhammed b. Hanefiyye'ye dayandığını 
kaydediyorsa da Süyüti bu konuda tereddüt göstermektedir (Nazmü”|- 
“ikyân, s. 171); çünkü ailenin büyük dedesi Kadı Ebü”l-Hayr Muhammed b. 
Muhammed b. Abdullah b. Muhammed b. Fehd (6. 770/1369) aslen 
Measırlıdır. 


İbn Fehd'in ailesi 795 (1393) yılında Mekke'ye göç ederek oraya yerleşti. 
İlk eğitimini babasından ve Mekke'deki âlimlerden alan İbn Fehd Kur'an'ı, 
“Umdetü”l-ahkâm”ı, fıkıhta et-Tenbih'i, nahivde İbn Mâlik'in ve hadiste 
Irâkr'nin el-Elfiyye'lerini ezberledi. Burhâneddin el-Ebnâsi'den el- 
Muvatta 'ı okudu. Hadisle ilgilenmeye 804'te (1401-1402) başladı. 805 
(1402-1403) ve 816 (1413) yıllarında Yemen'e seyahat etti ve orada meşhur 
dil âlimi Firüzâbâdi ile görüştü. 811'de (1408-1409) Hz. Peygamber'in 
kabrini ziyaret amacıyla Mekke'den Medine'ye yürüyerek gitti. Ayrıca 
San'a'ya, Cebel'e ve Aden'e ilmi seyahatlerde bulundu. İbn Zahire, 
Şemseddin el-Garâki, İbn Selâme, İbnü”l-Cezeri, Heysemi ve Âişe bint 
İbnü”l-Hâdi gibi âlimlerden çeşitli icâzetler aldı. İbn Hacer el-Askalâni, 
Ebü'l-Yümn et-Taberi, Ebü Bekir b. Hüseyin el-Merâgı, Ebü Hüreyre b. 
Nakkaş, Muhammed b. Abdüddâim el-Birmâvi ve Cemâleddin b. Hayyât da 
hocalarından bazılarıdır. Müftülük ve müderrislik yapan İbn Fehd'in 
öğrencileri arasında Süyüti, Şemseddin es-Sehâvi ve Muhammed b. Tolun 
ile torunu İzzeddin İbn Fehd gibi âlimler vardır. İbn Hacer, Mekkeliler ve 


Yemenliler'le ilgili eserlerinde ondan büyük oranda istifade etmiştir. 


Âli ve nâzil rivayetleri elde etmek için büyük gayret gösteren İbn Fehd, çok 
sayıda kitap satın alarak Mekke'de büyük bir kütüphane oluşturmuş ve 
bunu umumun istifadesine sunmuş, ölümünden önce de vakıf haline 
getirmiştir. 7 Rebiülevvel 871 (17 Ekim 1466) tarihinde Mekke'de vefat etti 
ve Mi*lât Kabristanı'na gömüldü. Sehâvi ve İbn Nâsırüddin gibi âlimler 
ondan övgüyle bahsetmişlerdir. Üç oğlundan Necmeddin Ömer babasının 
ilmine vâris olmuştur. 


Eserleri. 1. Lahzü”l-elhâz bi-zeyli tabakâti'l-huffâz. Zehebi'nin Tezkiretü”|- 
huffâz'ına yapılmış bir zeyildir. Müellif eserinin vefeyât kısmında ana 
hatlarıyla biyografileri, gerekli gördüğü yerlerde bazı isim ve nesepleri de 
vermiş ve adını andığı kişilerden gelen rivayetleri senedleriyle birlikte 
nakletmiştir. Eser, Tezkiretü”l-huffâz ile birlikte Ebü'1-Mehâsın el-Hüseyni 
ile Süyütü'nin zeyillerinin de yer aldığı Zeylü Tezkireti”I-huffâz içerisinde 
yayımlanmıştır (Dımaşk 1347; Beyrut, ts., s. 69-344). 2. Umdetü”!- 
müntehil ve bülgatü”l-mürtehil. Demiri'nin Hayâtü'l-hayevân'ına yapılmış 
bir tekmile olan kitapta önce âli hadislere, ardından hikâyelere ve daha 
sonra şiirlere yer verilmiştir. Hadisler Kütüb-i Sitte ve dört mezhebe ait 
eserlerden alınmıştır; eserdeki kırk hadisi nakleden sahâbi ve diğer râvilerin 
sayısı da kırktır. Eserin yazma nüshaları Dârü'l-kütübi'i-Mısriyye 
(Mecâmi', nr. 175) ve Dublin”deki Chester Beatty Library'de (nr. 3470) 
kayıtlıdır. 3. el-Büdürü'z-zevâhir mimmâ li”I-muhtâr ve “ıtretühü mine”|- 
mefâhir. Mekke şerifi Ebü'l-Kâsım b. Hasan b. Aclân için kaleme alınan 
eser, Hz. Peygamber'in mücizelerine ve Ehl-i beyt'in faziletine dair kırk 
yedi sahâbiden gelen altmış yedi hadisi ihtiva etmektedir. Müellifin kendi 
hattıyla Safer 849”da (Mayıs 1445) yazdığı eserin asıl nüshası Mektebetü”|1- 
Haremi”i-Mekki”de bulunmaktadır (nr. 441). 4. ed-Dürerü's-seniyye ve”|1- 
cevâhirü'l-behiyye mine'l-ehâdisi”'n-nebeviyye ve'l-ahbâri”l-merviyye. 
Devlet adamlarını imar faaliyetlerine yönelmeye ve özellikle ordu nâzırı 
Ebü'l-Mehâsin Yüsuf”u Mina'daki Hayf Mescidi'ni tamir ettirmeye teşvik 
amacıyla yazılmıştır. 4 Rebiülâhir 855 (6 Mayıs 1451) tarihinde bitirilen, 
mescidlerle medreseleri inşa veya tamir ettirmenin faziletine dair 
hadislerden meydana gelen ve iki cüz olduğu bilinen eserin birinci cüzü 
Paris Bibliothögue Nationale'de kayıtlıdır (nr. 721). 5. Muhtaşaru esmâ ?1”ş- 
şahâbe (Mu'cemü”ş-şahâbe). Müellif hattıyla yazılmış 817 (1414) tarihli 


nüshası el-Mektebetü”l-Ezheriyye”de bulunmaktadır (Tarih, nr. 10.667). 6. 
el-Menhecü”|-celi ilâ şüyühi kâdi”l-Haremeyni's-sirâcı”I-Hanbeli. Müellifin, 
hocası Sirâceddin Abdüllatif b. Muhammed b. Ahmed el-Fâsi için kaleme 
alıp Safer 848'de (Mayıs-Haziran 1444) tamamladığı eser alfabetik olarak 
sıralanmış 310'u erkek, kırk üçü kadın 353 kişinin (1511 sahâbi) 
biyografisinden meydana gelen bir mu'cemdir (Süleymaniye Ktp., 
Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 269). 7. en-Nürü'l-bâhiri's-sâtı* min sireti 
zi'l-burhânı”l-katı“. Hz. Peygamber'in siretine dair olan eserin bir kısmı 
Berlin Staatsbibliothek”te bulunmaktadır (nr. 9633/31). 8. Risâle teştemilü 
“alâ terâcimı”I-Mekkiyyin ve”I-Medeniyyin ellezine ehaze “anhüm Ahmed 
b. Halil el-Lübüdi (Terâcimü'l-meşâyıh). Alfabetik olarak düzenlenen 
eserin yazma nüshası Dârül-kütübi'l-Mısriyye'dedir (Mecâmi', nr. 175). 9. 
Risâle teştemilü “alâ “iddeti icâzât li-ba“ Zı efâzılı”l-karnı't-tâsı* (Dârü'l- 
kütübi'l-Mısriyye, Mecâmi, nr. 175). 10. Tuhfetü'l-vârid ve buğyetü'r- 

râ id. Müellif bu eserinde Cemâleddin b. Ali ez-Zemzemi ile diğer 
hocalarının rivayetlerinin tahricini yapmıştır. Oğlu Necmeddin İbn Fehd'in 
hattıyla yazılan eserin bir nüshası Mektebetü'l-Haremi'l-Mekki”'de 
kayıtlıdır (Mecmua, nr. 441). 


İbn Fehd'in kaynaklarda adı geçen diğer bazı eserleri de şunlardır: 


Behcetü'd-dimâse bimâ verede fi fazlı'l-mesâcidi?s-selâse, Büşra”l-verâ 
bimâ verede fi Hirâ”, el-Cevâhirü”l-fâhiretü'l-mücteme' a fimâ kara'ehü et- 
Takı b. Fehd ve semi'ahü, ed-Dürerü”l-avâli ve'l-cevâhirü'l-gavâli, ed- 
Dürerü'l-fâ'ika ve”l-ahbârü'r-râ'1fe, Nihâyetü't-Takrib ve tekmilü”t-Tehzib 
bi”t-Tehzib (İbn Hacer'in Tehzibü”t-Tehzib”i ile Zehebi'nin Tezhibü 
Tehzibi”l-Kemâl'ini cemettiği on iki ciltlik bir kitap olup Takıyyüddin el- 
Fâsi gibi âlimlerin takdirini kazanmıştır; bk. Mahmüd Said Memdüh, s. 38), 
Fehresetü Cemâliddin Ebi Hâmid b. Zahire, Kıtâb fi meşyehati”t-Taki b. 
Fehd, el-Mecmü' atü”l-müstetâbe fi ma'rifeti beni Fehd ve men yeltehık 
bihim mine'l-karâbe, Meşyehatü'l-Cemâlı”l-enşârı'I-mürşidi, Meşyehatü 
“Abdillatif el-Fâsi, Meşyehatü Ebi's-Sa'âdât b. Zahire, Meşyehatü 
Muhammed b. “Abdirrahmân el-Kinâni el-Medeni, el-Meşâbihu”|- 
müşrikatü'z-zâhire min mu' cizâtı”I-Muştafâ ve menâkıbi “ıtretihi?t-tâhire, 
el-Metâlibü's-Seniyyetü”l-gavâli bimâ li-Kureyşin mine”l-mefâhir ve”|1- 
“avâli, el-İbâne bimâ verede fi”1-Ci“râne, Tuhfetü”l-“ ulemâ ?i”l-etkıyâ? bimâ 
câ?e fi kışaşi'l-enbiyâ”, Siretü”l-hulefâ? ve'I-mülük, Turuku”I-İşâbe bimâ 


câ'e fi'ş-şahâbe, Turuku's-Selâme min meşyehatı”I-fakıh “Ali b. Selâme, 
Vesiletü'n-nâsık f1'l-menâsik (ayrıca bk. Sehâvi, IX, 282; Mahmüd Said 
Memdüh, s. 38-39; M. Habib el-Hile, s. 138-146; DMBİ, IV, 427-428). 
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Sâmi es-Sakkâr 


İBN FELLÜS 


(bk. MARDİNİ, İsmâil b. İbrâhim). 


İBN FERAH 


(CA) 


Ebü”l-Abbâs Şihâbüddin Ahmed b. Ferah b. Ahmed el-Lahmi el-İşbili (6. 
699/1300) 


Hadis hâfızı ve Şâfii fakihi. 


624 (1227) veya 625'te İşbiliye”de (Sevilla) doğdu. Babasının adı Ferh diye 
de kaydedilmiştir. Tahsil için seyahate çıkmadan önce İşbiliye”de Ali b. 
Câbir ed-Debbâc'ın derslerine devam etti. 646 (1248) yılında Castılla Kralı 
HI. Fernando'nun İşbiliye'yi zaptı sırasında esir düştü. 650'den (1252) 
sonra Merakeş'e giderek Muhammed b. Abdülmelik el-Merrâküşi ile 
dostluk kurdu ve onunla birlikte Yahyâ b. Atik ve Ebü'l-Kâsım el-Belevi 
gibi âlimlerin ilim meclislerine katıldı. Daha sonra haccetmek ve âlimlerden 
faydalanmak amacıyla yola çıkan İbn Ferah önce Mısır?a, ardından 
Dımaşk'a gitti ve orada yerleşti. Abdülaziz el-Ensâri, Kemâleddin ed-Darir, 
İbn Abdüddâim ve İbn Ebü”l-Yüsr onun bu dönemde istifade ettiği 
hocalardan bazılarıdır. Önceleri Mâliki mezhebine mensup olan İbn Ferah 
bu sırada Şâfii mezhebine geçti. Yeterince hadis topladığına ve bilgi 
edindiğine kanaat getirdikten sonra zamanını hadislerin yorumlanması ve 
mezheplerin hadislerden hüküm çıkarma yöntemlerinin tesbit edilmesi gibi 
konulara ayırdı; bir taraftan da Emeviyye Camii'nde hadis ve hadis 
ilimlerine dair ders okuttu. Şöhretinin iyice yayılmaya başladığı bu 
dönemde kendisine Nüriyye Dârülhadisi”'nin hocalığı teklif edildiyse de 
kabul etmedi. Başta Zehebi olmak üzere Abdülmü'min b. Halef ed- 
Dimyâti, Ali b. Muhammed el-Yünini, Mukâtili ve Birzâli gibi âlimler onun 
önde gelen talebelerindendir. İbn Ferah, Ümmü”s-Sâlih Türbesi'nde 
bulunduğu bir sırada geçirdiği rahatsızlık sonucu 9 Cemâziyelâhir 699”da (2 
Mart 1300) vefat etti ve Süfiyye Kabristanı'na defnedildi. 


Seybold, Süyüti'nin Tabakâtü”l-müfessirin'inde (s. 92) İbn Ferah'ın tefsir 
sahibi Muhammed b. Ahmed b. Ebü Bekir b. Ferah el-Kurtubi'nin oğlu 
olarak gösterilmesinin doğru olmadığını belirtmekteyse de (IA, V/2, s. 733; 


ER |İng.|, MI, 763) Süyüti yalnız Kurtubi'nin Şehâbeddin Ahmed adında bir 
oğlu olduğunu söylemiştir. Dolayısıyla lakap ve isim benzerliğinden 
hareketle Şehâbeddin Ahmed İbn Ferah'ın Kurtubi'nin oğlu olarak 
gösterildiğine hükmetmek isabetli değildir. 


Eserleri. İbn Ferah'ın hadis ve fıkıhla ilgili birçok eser yazdığı 
kaydedilmişse de kaynaklarda bunlardan sadece üçünün adı geçmektedir. 1. 
Manzüme fi muştalahi”l-hadis. İçinde yirmi sekiz hadis teriminin yer aldığı 
yirmi beyıtlık “lâmi” bir kaside olup Kaşide gazeliyye fi elkâbı”l-hadis, 
Manzüme İbn Ferah ve birinci mısraının ilk iki kelimesine izâfeten Garâmi 
şahih adlarıyla da bilinmektedir. Çeşitli kütüphanelerde müstakıl nüshaları 
bulunan (Kettâni, s. 435) kasidenin metni müellifin biyografisine dair 
birçok eserde kaydedilmiş, ayrıca Mecmü' atü erba'a manzümât içinde 
yayımlanmıştır (bk. bibi.). Eser üzerinde pek çok şerh 


ve hâşiye çalışması yapılmış, bunlardan İzzeddin İbn Cemâa'nın Zevâlü”t- 
terah fi şerhi Manzümeti İbn Ferah (nşr. F. Risch, Leiden 1885), Abdülkâdir 
b. Muhammed Selim el-Kilâni'nin el-Beyânü”ş-şarih şerhu Kaşideti Garâmi 
şahih (Dımaşk 1346) ve Bedreddin el-Haseni'nin Şerhu Kaşideti Garâmi 
şahih fi envâ'1”I-hadis (Kahire 1286; Dımaşk 1401, 1405) adlı eserleri 
neşredilmiştir. İbn Kutluboğa'nın da manzumeye bir şerh yazdığı (Dârü”l- 
kütübi'l-Mısriyye, Mecâmi', nr. 68; Keşfü'z-zunün, Il, 1329), Yâhyâ b. 
Abdurrahman el-İsfahâni el-Karâfi tarafından yapılan şerh üzerine İbrâhim 
b. Muhammed el-Birmâvi'nin bir hâşiye kaleme aldığı (Brockelmann, GAL 
Suppl., 1, 635) kaydedilmektedir. İbn Cemâa'ya ait şerhin bazı kaynaklarda 
Şemseddin İbn Abdülhâdi'ye nisbet edilerek H. L. Fleischer tarafından 
neşredildiğinin belirtilmesi (Serkis, I, 167; Necib el-Akiki, II, 363) yanlış 
olmalıdır (bk. İBN CEMÂA, İzzeddin). 2. Şerhu”l-Erba'in en-Neveviyye 
(İA, V/2, s. 733). 3. Muhtaşaru Hilâfiyyâti”1-Beyhaki. Beyhaki'nin el- 
Hılâfiyyât beyne'ş-Şâfi“i ve Ebi Hanife adlı eserinin özeti olup Ziyâb 
Abdülkerim Ziyâb Akl (1404, Câmiatü Ümmi”l-kurâ Külliyyetü”ş-şerla) ve 
İbrâhim b. Sâlih b. Abdullah el-Hudayri (1414/1993, Câmiatü'l-İmâm 
Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye Külliyyetü?d-da've) tarafından tahkik 
edilerek üzerinde doktora çalışması yapılmıştır. 
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Ebubekir Sifil 


İBN FEREC el-CEYYÂNİ 


(liz Adl) 


Ebü Ömer (Ebü Amr) Ahmed b. Muhammed b. Ferec el-Ceyyâni el- 
Endelüsi (6. 367/978) 


Endülüslü şair, lugat âlimi ve tarihçi. 


Kurtuba'nın (Cordoba) 85 km. doğusunda bulunan Ceyyân (Jaen) şehrinde 
doğdu. Kültürlü bir ailenin çocuğu olduğu bilinen İbn Ferec'in öğrenimi 
hakkında kaynaklarda yeterli bilgi bulunmamaktadır. Kurtuba Emevi 
halifelerinden II. Hakem el-Müstansır-Bıllâh'ın (961-976) saray şairliğine 
kadar yükseldiğine göre iyi bir öğrenim görmüş olmalıdır. Gururuna 
düşkün, sert ve tartışmacı bir mizaca sahip olduğu kaydedilen İbn Ferec, bir 
kasidesinde hâmisi 11. Hakem'i hicvetmesinden dolayı 356 (967) yılında 
halifenin emriyle memleketi Ceyyân”da hapsedildi. Affedilme ümidiyle 
yazdığı kasidelerin hiçbiri halifeye ulaşmadı. II. Hakem'in vefatından sonra 
yerine geçen oğlu ll. Hişâm el-Müeyyed-Billâh, İbn Ferec'in serbest 
bırakılması için bir ferman çıkardı. Şair bu haber kendisine ulaştırıldığında 
heyecana kapılarak hapishanede vefat etti. 


Eserleri. Şairliği yanında iyi bir lugat âlimi olan İbn Ferec'in kaynaklarda 
adı geçen eserleri şunlardır: 1. Kitâbü”l-Hadâ?ik. Müellif, İbn Dâvüd ez- 
Zâhiri'nin (6. 297/910), içinde 250'den fazla şairin şiirlerinden örneklerin 
yer aldığı bir aşk şiirleri antolojisi olan Kitâbü”z-Zühre'sine nazire olarak 
kaleme aldığı bu eserde Endülüs şairlerinin Doğu şairlerine üstünlüğünü 
ispat etmeyi amaçlamıştır. İbn Dâvüd Kitâbü”z-Zühre'sini 100 bölüme 
ayırmış ve her bölümde değişik şairlerden seçtiği 100 beyit zikretmiştir. İbn 
Ferec ise 11. Hakem adına kaleme aldığı eserini 200 bölüme ayırmış ve her 
bölümde sadece Endülüslü şairlerden seçtiği 200 beyit kaydetmiştir. 
Endülüslü dil ve edebiyat âlimi İbn Hazm, İbn Fere&'in bu kitabından 
övgüyle söz ederek sahasının en önemli eseri olduğunu ifade etmiştir (er- 
Resâ”ıl, TI, 183). Daha sonra yazılan bu tür eserlerde, edebiyat ve biyografi 
kitaplarında Kitâbü'l-Hadâ 'ik'tan bol nakiller yapılmıştır (örnek olarak bk. 


İbnü”l-Ebbâr, s. 39, 41, 118, 125, 126, 130, 199, 205, 210, 218). 2. Târihw'l- 
Müntezin (ve)'I-kâ 'imin bı”l-Endelüs ve ahbârihim. Müellif, Endülüs'teki 
ayaklanmaları anlattığı bu eseri hapiste iken kaleme almıştır. 


İbn Ferec hapishanede bazı manzum ve mensur risâleler de kaleme almış, 
kendisinden istifade etmek üzere gelen talebelere dil ve edebiyat dersleri 
vermiştir. Kaynaklarda, çoğunu hapiste iken yazdığı çok sayıda şiiri 
bulunduğu kaydediliyorsa da bunlar bir divanda toplanmamıştır. Şiir 
mecmualarında, edebiyat ve biyografı kitaplarında şiirlerinden bazı parçalar 
yer almaktadır. Bunlar genellikle bahçeçiçek, meyve, kuş tasvirlerine ve 
aşka dair şiirlerdir (şiirleri için bk. İbnü”l-Kettâni, s. 37, 38, 46, 58, 86, 88, 
140, 159, 163, 252, 258; Makkari, II, 196, 265, 266, 437; IV, 46; Ömer 
Ferruh, IV, 283-284). 


İbn Ferec'in, kendisi gibi şair olan Ebü Osman Said ve Ebü Muhammed 
Abdullah adlarında iki kardeşi olduğu, Kitâbü'l-Hadâ 'ik'ta bunlara ait 
birçok şiirin yer aldığı zikredilmektedir (Seâlibi, 11, 14-15; Humeydi, s. 
211-212, 236-237). 


BİBLİYOGRAFYA 


İbnü”l-Kettâni, et-Teşbihât min eş“ âri ehli”l-Endelüs (nşr. İhsan Abbas), 
Beyrut 1401/1981, s. 283-284; ayrıca şiirleri için bk. s. 37, 38, 46, 58, 86, 
88,140, 159, 163, 252, 258; Seâlibi, Yetimetü”d-dehr, 11, 14-15, 18-19; İbn 
Hazm, er-Resâ”il (nşr. İhsan Abbas), Beyrut 1981, II, 183; Humeydi, 
Cezvetü'l-muktebis (nşr. Muhammed Tâvit et-Tanci), Kahire 1953, s. 97- 
98,211-212, 236-237; Feth b. Hâkân el-Kaysi, Matmahu'l-enfüs ve 
mesrahu”t-te ?ennüs fi mülehi ehli”l-Endelüs, İstanbul 1302, s. 79-80; İbn 
Bessâm eş-Şenterini, ez-Zahire, 1, 13, 795, 914; 11, 142; İbn Beşküvâl, eş- 
Şıla, I, 11; Dabbi, Buğyetü'l-mültemis, s. 140-142; Yâküt, Mu“cemü”1l- 
üdebâ?, IV, 236-238; İbn Dihye el-Kelbi, el-Mutrib (nşr. İbrâhim el-Ebyâri 
v.dör.), Kahire 1954, s. 4; İbnü”l-Ebbâr, el-Hulletü”s-siyerâ? (nşr. Hüseyin 
Münis), Kahire 1985, s. 39, 41, 118, 125, 126, 130, 199, 205,210, 218, 250; 
İbn Said el-Mağribi, el-Muğrib, LI, 5; a.mlf., Râyâtü”l-müberrizin ve 


gâyâtü”l-mümeyyizin (nşr. M. Rıdvân ed-Dâye), Dımaşk 1987, s. 184; İbn 
Fazlullah el-Ömeri, Mesâlik, XVT, 34-35; Safedi, el- Vâfı, VT, 77-78; 
Makkari, Nefhu't-tib, 1, 604; 11, 501; ITIL, 173, 196, 265, 266, 437; IV, 46; 
a.e.: The History of The Muhammedan Dynasties in Spain: Extracted From 
the Nafhu't-tıb (trc. Pasgual de Gayangos), London 1840, I, 185; Kehhâle, 
Mu'cemü”i-mü?ellifin, II, 143; Sezgin, GAS, II, 688-689; Abdülvehhâb b. 
Mansür, A“lâmü”I-Mağribi”1-“ Arabi, Rabat 1399/1979, TI, 316-319; Ömer 
Ferruh, Târihu'l-edeb, IV, 282-2688; Zirikli, el-A“lâm (Fethullah), I, 209; 
Eliâs Teres, “Ibn Faray de Ja&n y su Kitâb al-Hada'ig”, al-Andalus, XL/1, 
Madrid 1946, s. 131-157; Fehim Bayraktareviç, “İbn Dâvüd”, İA, W2, s. 
721-722; H. Mones, “Ibn Faradi al-Djayyâni”, ER (İng.), II, 762-763; 
Abbas Hüccet Celâli, “İbn Ferec”, DMBİ, IV, 1370. 


Mehmet Yavuz 


İBN FERHÜN, Bedreddin 


(052 0rİ eli yas) 


Ebü Muhammed Bedrüddin Abdullâh b. Muhammed b. Ebi'l-Kâsım Ferhün 
el-Ya'meri (6. 7/69/1367) 


Hadis, fıkıh, Arap dili ve edebiyatı âlımı. 


6 Cemâziyelâhir 693'te (4 Mayıs 1294) Medine'de doğdu. Aslen 
Tunusludur. Endülüslü olduğu da söylenmektedir. Hac maksadıyla 
Mekke'ye yaptığı elli civarındaki seyahati dışında Medine'den hiç 
ayrılmadı ve İslâmi ilimlerin hemen her dalında başta babası olmak üzere 
pek çok hocadan ders aldı. Kendisinden Kur'an öğrenip aynı zamanda 
rivayette bulunduğu Ebü Abdullah el-Kasri ile Muhammed b. Hureys es- 
Sebti, İzzeddin Yüsuf ez-Zerendi, Vâdiâşi, Radıyyüddin et-Taberi onun 
hocalarından bazılarıdır. Tanınmış talebeleri arasında Zeynüddin el-Irâkı ve 
yeğeni Burhâneddin İbn Ferhün anılabilir. Şerefeddin Ebü Seken el- 
Mısrfnin, İbn Ferhün'un hocalarını ve onlardan yaptığı rivayetleri bir araya 
getiren birçok meşyeha* hazırladığı kaydedilmektedir (İbn Ferhün, I, 454). 


Hadis ilmi yanında tefsir, fıkıh ve fıkhü”l-hadis alanlarında geniş ilim sahibi 
olan ve Arap dilinde otorite kabul edilen İbn Ferhün hayatının önemli bir 
kısmında Mâliki fıkhı okuttu. İbn Atıyye'nin tefsirine bu eseri ezbere 
okuyabilecek derecede vâkıftı. 746 (1345) yılından itibaren yaklaşık yirmi 
dört yıl Medine kadılığına vekâlet etti. 


Zaman zaman mihraba geçip namaz kıldırmasına rağmen kendisine teklif 
edilen Mescidi Nebevi imam-hatipliği görevini Hz. Peygamber'e ve onun 
yüce makamına olan saygısından dolayı kabul etmedi. Sünnete son derece 
bağlı olduğundan bid'at ehli fırkalarla dalma mücadele etti, belki de bu 
yüzden iftiraya uğrayarak kısa bir süre hapsedildi, ancak durum anlaşılınca 
serbest bırakıldı. 


Güzel ahlâkı ve cömertliği sayesinde halk arasında çok sevilen İbn Ferhün, 


Medine'nin zenginlerinden olması sebebiyle pek çok köle satın alarak 
hürriyetine kavuşturmuş, bizzat kaleme aldığı vasiyetnâmesinde öldüğünde 
yoksullara dağıtılmak ve köle âzadı için kullanılmak üzere 30.000 dinar 
ayırmış, geliri fakirlerin ihtiyacına harcanması şartıyla bir de fırın 
yapılmasını istemiştir. İbn Ferhün 10 Rebiülâhir 769'da (4 Aralık 1367) 
Medine'de vefat etti. 


Eserleri. 1. el-“Udde fi i“râbi”l-“Umde. İki cilt olduğu belirtilen bu eserde 
Cemmâili”ye ait “Umdetü'l-ahkâm”da yer alan hadislerin 1'rabı, lugat ve 
iştikak tahlilleri yapılmıştır. Burhâneddin İbn Ferhün, bunun müellifin en 
son eseri olduğunu kaydederek daha önce yazılmış benzerlerinden çok 
farklı geniş bir çalışma olduğunu söylemektedir (ed-Dibâcü”'l-müzheb, I, 
457). Eserin bir nüshası İskenderiye”dedir (el-Mektebetü”l-belediyye, 
Hadis, nr. 4). 2. Şerhu kifâyeti”t-tullâb fi şerhi muhtaşari?1-Cellâb. İbnü”l- 
Cellâb'ın (6. 734/1333-34) Mâliki fıkhına dair et-Tefri“ adlı eserinin 
İbrâhim b. Hasan er-Rib*i tarafından yapılmış es-Sehlü”l-bedi“ isimli 
muhtasarının şerhidir (Keşfü”z-zunün, 1, 427). İbn Ferhün'un kaynaklarda 
zikredilen diğer eserleri de şunlardır: ed-Dürrü'l-mahalliş mine 't-Takaşşi 
ve'I-Mülahhış (Kâbisi'nin el-Mülahhış”ı ile İbn Abdülber enNemeri'nin et- 
Takaşşi adlı eserinin fıkıh bablarına göre birleştirilip özetlenmesi suretiyle 
meydana getirilmiş bir eserdir); Keşfü'I-muğattâ (gıtâ) fi şerhi muhtaşarı”|- 
Muvatta” (dört cilt olduğu belirtilen bu eser bir önceki kitabın şerhidir); 
Nihâyetü”l-gaye fi şerhi”l-âye (bazı âyetlerin soru-cevap biçiminde tefsir 
edildiği bir çalışmadır); Şıfâ 'ül-fu?'âd fi 1“râbı Bânet Sü'âd (eserde Kâ'b b. 
Züheyr'in Kaşidetü'l-bürde'sinin 1'rabı yapılmıştır); Şerhu Kavâ'idi”l-1“râb 
libni Hişâm (İbn Hişâm en-Nahvi'nin Muğni”l-lebib adlı eserinin şerhidir); 
et-Teysir fi “ilmeyi”I-binâ ve 't-tağyir fin-nahv; el-Mesâlikü”l-celiyye f1”1- 
kavâ'idi”1-“ Arabiyye. 
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Mehmet Ali Sönmez 


İBN FERHÜN, Burhâneddin 


(GA âli önli yla 


Ebü”I-Vefâ (Ebü İshâk) Burhânüddin İbrâhim b. Ali b. Muhammed el- 
Ceyyâni el-Medeni (6. 799/1397) 


Mâliki fakihi ve biyografi yazarı. 


Medine'de doğdu. Hopkins doğum tarihi olarak 760 (1359) yılı civarını 
vermekteyse de biyografik kaynaklarda yer alan 799 (1397) yılında yaklaşık 
yetmiş (veya doksan) yaşında iken öldüğüne dair bilgilerden bu tesbitin 
doğru olmadığı anlaşılmaktadır. Ayrıca hocalarından Cemâleddin Ebü 
Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Matari'nin 741'de (1340), Muhammed 
b. Ahmed el-Akşehri'nin ise daha erken tarihte vefat ettiği göz önünde 
bulundurulursa İbn Ferhün'un 729 (1329) yılından daha önceki bir tarihte 
doğmuş olması ihtimali kuvvet kazanır. Birçok âlim yetiştiren bir aileye 
mensup olup büyük dedelerinden Ferhün'a nisbetle İbn Ferhün lakabıyla 
tanınmıştır. Adnâniler'den Ya'mer b. Mâlik'in soyundan geldiği için 
Ya'meri, ataları fetihle birlikte Endülüs'e gidip bir süre Ceyyân (Jaen) 
şehrinin Üyyân köyünde ikamet ettiği için Üyyâni nisbeleriyle de anılır. 
Annesi ve babaannesi Hz. Peygamber'in soyundandır. İlk eğitimini 
babasından ve amcası Bedreddin İbn Ferhün?”dan alıp onlardan hadis 
dinledi. Afifüddin Abdullah el-Matari, İbn Câbir el-Vâdiâşi, İbn Arafe (Ebü 
Abdullah İbn Arafe'nin babası), İbn Câbir el-Hevvâri, İbn Merzük el-Hatib, 
Zübeyr b. Ali el-Üsvâni gibi âlimlerin derslerine devam etti. Fıkıh, usül-i 
fıkıh, ferâiz, nahiv, hadis, kazâ, vesâik (noterlik) ve biyografi alanında 
maharet kazandı. 775'te (1373) Humus'a, aynı yıl veya bir yıl sonra Mısır'a 
ve 792'de (1390) Kudüs ve Dımaşk'a gitti. 


Rebiülâhir 793 (Mart 1391) tarihinde Medine kadılığına tayin edilen İbn 
Ferhün ölünceye kadar bu görevde kaldı. Kendisinden oğlu Ebü”l-Yümn 
Muhammed, Ebü Muhammed Abdullah b. Muhammed el-Ya'meri, Ebü”|- 
Feth Şerefeddin Muhammed b. Ebü Bekir el-Merâgı, Muhammed b. Hâlid 
İbn Zehre, Muhammed b. Muhammed el-Matari, Hüseyni el-İci, İbn Ebü 


Usaybia gibi âlimler hadis dinledi (öğrencilerinin bir listesi için bk. 
İrşâdü”s-sâlik, 1, 32-34; İbn Fehd dönemindeki çeşitli âlimlerin İbn 
Ferhün'la olan hocalık-talebelik ilişkisine ayrı ayrı temas eder, bk. bibi. ). 
Mâliki mezhebinin Medine?de yayılmasına öncülük eden İbn Ferhün adalet 
ve takvâsıyla halkın sevgisini kazandı. 10 Zilhicce 799 (4 Eylül 1397) 
tarihinde Medine'de vefat etti ve Bakı' Mezarlığı'na defnedildi. 


Eserleri. 1. ed-Dibâcü'l-müxheb* fi ma'rifeti a“ yâni “ulemâ ”I-mezheb. 
Mâliki fıkıh âlimlerinin biyografisine dair olup daha sonra üzerine çeşitli 
zeyıller yazılmıştır (Fas 1316, 1317, 1319; Kahire 1319, 1329, 1351, 

kenarında Ahmed Bâbâ et-Tinbükti'nin Neylü”l-ibtihâc adlı zeyli olarak; 


I-II, nşr. Muhammed el-Ahmedi Ebü'n-Nür, Kahire 1972). 2. Tebşıratü'|- 
hükkâm fi uşüli”l-akZıye ve menâhici'l-ahkâm. Mâliki mezhebine göre 
muhakeme usulünü konu alan en önemli ve hacimli eserdir. Üç ana 
bölümden meydana gelen eserin ilk bölümünde yargı kavramı ve önemi, 
kadıyla ilgili hükümler, dava konusu ve tarafları, dava ve çeşitleri, beyyine, 
şahitlik, yemin, mahkeme kâtıplığı; ikinci bölümde beyyine çeşitleri, son 
bölümde ise siyâset-i şer'iyye konuları işlenmiştir. Eserin çeşitli baskıları 
yapılmıştır (1-11 (kenarında İbn Selmün'un el-“ İkdü”l-munazzam'”ı olarak), 
Bulak 1301 (Muhammed İliş'in Fethu”l-“ Aliyyi'I-mâlik adlı eseriyle), 
Bulak 1300, 1301; Kahire 1319, 1321, 1378/1958; Fas 1301; nşr. Tâhâ 
Abdürraüf Sa'd, Kahire 1406/1986). 3. Dürretü'l-gavvâş fi muhâdaratı”|I- 
havâş. Fıkıh lugazlarını ihtiva eden ve Mâliki fıkhında bu türün ilk örneği 
kabul edilen eser fıkıh konularına göre düzenlenmiş altmış yedi babdan 
oluşmaktadır (nşr. Muhammed Ebü'l-Ecfân - Osman Bittih, Kahire-Tunus 
1980; Beyrut 1400/1980, 1406/1985). 4. İrşâdü's-sâlik ilâ ef âli”1-menâsik. 
Hac menâsikiyle ilgili olup Muhammed b. Ebü'l-Ecfân tarafından 
neşredilmiştir (1-11, Kartâc 1989). 5. Teshilü'l-mühimmât fi şerhi Câmı'1'1- 
ümmehât. Cemâleddin İbnü”l-Hâcib'in Mâliki fıkhına dair el-Muhtaşar?ının 
(Câmıi“u'l-ümmehât) şerhidir (yazma nüshası için bk. Brockelmann, GAL, 
TI, 226; Suppl., II, 226). 6. Keşfü'n-nikâbi”l-hâcib min muştalahi İbni”l- 
Hâcib. Teshilü'l-mühimmât'a mukaddime olarak yazdığı ve eserdeki bazı 
terimleri açıkladığı müstakil bir risâledir (nşr. Hamza Ebü Fârıs - 
Abdüsselâm eş-Şerif, Beyrut 1990). 


Müellifin kaynaklarda adı geçen, bir kısmına diğer eserlerinde atıfta 


bulunduğu bazı eserleri de şunlardır: el-Müntehab fi müfredâti İbni”l-Baytâr 
(İbnü”l-Baytâr?ın tıp ve eczacılıkla ilgili el-Câmi* li-müfredâti”l-edviye 
ve”l-ağziye adlı eserinden |1-1V, İstanbul 12917 seçmelerden oluşmaktadır); 
İklidü”l-uşül (Şehâbeddin Karâfi”nin Tenkihu”l-fuşül”ünün muhtasarı olup 
tamamlanmamıştır); Burüku'l-envârı'I-muvaZzıha li-enva'i turuki'd-da' vâ 
(Yargılama hukukuna dair olduğu anlaşılan bu eser birçok kaynakta 
Burüku”l-envâr fi simâ'1”d-da' vâ adıyla zikredilir ve müellifin 
tamamlanmamış eserleri arasında gösterilir; ancak müellif eserin adından 
ılk şekliyle söz etmektedir, bk. Tebşıratü”l-hükkâm, 1, 252); Kıtâbü”l-Hisbe 
(müellif Tebşıratü'l-hükkâm”da bu eserine de atıfta bulunur. bk. 11, 203). 
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Burhâneddin İbn Ferhün, Dürretü”l-gavvâş fi muhâdarati”l-havâş (nşr. M. 
Ebü'l-Ecfân - Osman Bittih), Beyrut 1406/1985, neşredenlerin girişi, s. 13- 
29; a.mif., İrşâdü”s-sâlik (nşr. M. Ebü”l-Ecfân), Kartâc 1989, neşredenin 
girişi, 1, 19-60; a.mlf., Keşfü'n-nikâbi”l-hâcib min muştalahi İbni”l-Hâcib 
(nşr. Hamza Ebü Fâris - Abdüsselâm eş-Şerif), Beyrut 1990, neşredenlerin 
girişi, 5. 27-36; a.mif., Tebşıratü”l-hükkâm, Bulak 1301, 1, 252; TI, 203; İbn 
Kâdi Şühbe, Târih (nşr. Adnân Derviş), Dımaşk 1977, 1, 623; İbn Hacer, ed- 
Dürerü”l-kâmine, 1, 48; a.mlf., İnbâ'ü'l-gumr, II, 338; Necmeddin İbn 
Fehd, Mu'cemü”'ş-şüyüh (nşr. Muhammed ez-Zâhi), Riyad 1982, s. 52, 60, 
109, 130, 132,137,144, 148,173, 220, 266, 267,312, 393; Sehâvi, et- 
Tuhfetü”l-latife fi târihi'l-Medineti”ş-Şerife, Beyrut 1993, 1, 81-82; 
Bedreddin el-Karâfi, Tevşihu”d-Dibâc (nşr. Ahmed eş-Şetyevi), Beyrut 
1403/1983, s. 45-46; İbnü”l-Kâdi, Dürretü”l-hicâl, | 182-183; Ahmed Bâbâ 
et-Tinbükti, Neylü”l-İbtihâc (İbn Ferhün, ed-Dibâcü”1-müzheb içinde), 
Kahire 1329-30, 1, 33-35; Keşfü'z-zunün, 1, 339, 762; 11, 1106; Serkis, 
Mu'cem, 1, 202-203; Tebrizi, Reyhânetü'l-edeb, Tebriz 1347, 1, 255; 
Mahlüf, Şeceretü'n-nür, I, 222; Brockelmann, GAL, II, 226; Suppl., II, 226; 
Karatay, Arapça Basmalar, s. 272-273; A. G. Ellis, Catalogue of Arabic 
Books in the British Museum, London 1967, 1, 725-726; Müneccid, 
Mu'cem, V, 37-38; Hacvi, el-Fikrü's-sâmi, Il, 271; Âyide İbrâhim Nusayr, 
el-Kütübü'l-“ Arabiyyetü”lleti nüşiret fi Mışr beyne “âmey 1926-1940, 


Kahire 1980, s. 49, 169; a.mlf. el-Kütübü'l-“ Arabiyyetü”lleti nüşiret fi Mışr 
fi I-karnı't-tâsı“ “aşer, Kahire 1990, s. 64-65; C. Zeydân, Âdâb, TIL, 227; 
Abdülaziz Binabdullah, Ma'lemetü?l-fıkhi”l-Mâliki, Beyrut 1403/1983, s. 
92-93; Ma'a'l-Mektebe, s. 125-126; Elena de Felipe - Fernando Rodriguez, 
“Las Fuentes de Ibn Farhün en las Biografias de Alfagules de al-Andalus”, 
Estudios Onomâstico-Biogrâficos de al-Andalus (ed. Maria Luisa Âvila), 
Granada 1989, TI, 211-245; G.C. Anawatı, “Textes arabes anciens &dites en 
Feypte au cours des annces 1981 â 1984”, MIDEO, XVTI (1986), s. 178- 
179; Hamza Ebü Fâris, “Keşfü intikâbi”l-hicâb min muştalahi İbni”l-Hâcib 
ibn Ferhün”, Mecelletü”l-Vesâ ik ve'I-mahtütât, 11/2, Trablus 1987, s. 391- 
401; Moh. Ben Cheneb, “İbn Ferhün”, İA, V/2, s. 733-734; J. F. P. Hopkins, 
“Ibn Farhün”, ER (İng.), III, 763. 


Cengiz Kallek 


İBN FERRÜH 


(G3Â 0) 
Ebü Muhammed Abdullâh b. Ferrüh el-Fârisi el-Kayrevâni (6. 176/792) 
Hadis ve fıkıh âlimi. 


115 (733) yılında Endülüs'te dünyaya geldi. Doğum tarihinin 110 (728-29) 
ve Endülüs'te iken adının Abdüs olduğu da (Kâdi İyâz, 1, 340) rivayet 
edilmektedir. Horasan asıllı olan ailesi kendisi çok küçükken İfrikiye'ye 
göç ederek Kayrevan'a yerleştiği için Horasâni ve İfriki, ayrıca Yemâmi 
nisbeleriyle de anılır. Öğrenimine Kayrevan'da başladı; Abdurrahman b. 
Ziyâd el-İfriki, İmam Mâlik'in talebesi Hâris b. Esed el-Kafsi gibi 
hocalardan faydalandı. İfrikıye”den ilim için seyahate çıkan ilk şahıs olduğu 
söylenen İbn Ferrüh (Hüseyin b. Muhammed Şevât, Il, 741) 145 (762-63) 
yılı civarında Medine'ye gitti. Orada İmam Mâlik'in derslerine devam etti; 
ayrıca Üsâme b. Zeyd el-Leysi ile Hişâm b. Urve”den hadis dinledi. 
Mekke'de Süfyân es-Sevri başta olmak üzere pek çok kimseden hadis 
rivayet etti. Küfe'de A'meş, İbn Ebü Zâide ve Abdullah b. Avn gibi 
âlimlerden faydalandı. Ebü Hanife ile tanışarak ondan çeşitli meselelere 
dair fıkhi görüşleriyle pek çok hadis dinleyip kaydetti. Aralarında tâbiin ve 
tebeu”t-tâbiinden olanların da bulunduğu çok sayıda hocadan istifade 
ettikten sonra Kayrevan'a döndü ve Ukbe Camii'nde ders okutmaya 
başladı. Said b. Ebü Meryem, Bühlül b. Râşid, Habib b. Sâid, kendisinden 
en çok hadis rivayet eden Ma'mer b. Mansür, Hallâd b. Hilâl ve Yahyâ b. 
Sellâm onun talebeleri arasında yer alır. 


İbn Ferrüh, Kayrevan Emiri Ravh b. Hâtim el-Mühellebi tarafından kadı 
tayın edilmek istendiğinde bu görevi kabul etmemiş ve ancak baskı altında 
buna razı olmuşsa da henüz ilk davada karşılaştığı davalılara yalvararak 
kendisinden bir hüküm istememelerini talep etmesi üzerine emir, yerine 
başka birini tavsiye etmesi şartıyla onu bırakacağını söylemiş, İbn Ferrüh da 
Abdullah b. Gânim'i teklif ederek kurtulmuştur. Fakat Abdullah b. 
Gânim'in hemen her davada kendisine başvurarak görüşünü sormasından 


rahatsız olmuş, hem Kayrevan'dan uzaklaşmak hem de haccetmek niyetiyle 
Mısır'a, oradan da Hicaz'a gitmiştir. Mektupla bilgi alışverişinde 
bulunduğu İmam Mâlik'le Medine'de ikinci defa buluşmuş, yanındakilere 
Abdullah b. Ferrüh'u “Kayrevan fakihi” diye tanıtan İmam Mâlik, 
kendisine sorulan soruları ona yöneltip verdiği cevapları tasdik etmek 
suretiyle ilmine olan güvenini göstermiştir. İbn Ferrüh 176'da (792) 
Medine'den ayrıldıktan sonra uğradığı Kahire'de vefat etmiş ve Mukattam 
tepesi eteğinde defnedilmiştir. Ölüm tarihinin 175 olduğu da söylenmiştir. 


Tahsil hayatında büyük sıkıntılara katlanmış olan İbn Ferrüh, Küfe'de 
talebelere kızdığı için bir süre hadis rivayet etmeme kararı alan A'meş'in 
kapısında günlerce beklemiş ve bir câriyesinin yardımıyla kendisine 
ulaşarak hadislerini tek başına dinleyip kaydetmiştir (Ebü İshak İbrâhim b. 
Kasım er-Rakık, s. 144-145). Küfe'de Ebü Hanife'nin evinde iken tavandan 
başına düşen bir taşla yaralanınca Ebü Hanife'nin diyet mi yoksa hadis mi 
istediğini sorması üzerine hadisleri tercih ettiği nakledilir (Ebü Bekir el- 
Mâliki, 1, 181). Âdil olmayan yöneticinin vereceği görevin kabul edilip 
edilmeyeceği hususunda Abdullah b. Gânim'le tartışmaları sonucunda bir 
mektupla hakemliğine başvurdukları İmam Mâlik'in bu görevin kabul 
edilemeyeceği yolundaki İbn Ferrüh'un kanaatini benimsemesi (a.g.e., I, 
178-179), ayrıca Ebü Hanife'nin huzurunda talebesi Züfer b. Hüzeyl ile 
ılmi tartışmalara girmesi onun tartışmacı kişiliğini yansıtmaktadır. 


İbn Ferrüh'un Mu*tezile'nin bazı görüşlerini benimsediği iddia edilmişse de 
Mut'tezile mezhebine mensup bir kişinin cenaze namazını kılmaktan 
kaçınması, hatta Mu“tezile'ye lânet okuması (Ebü”l-Arab, s. 108; Kâdi İyâz, 
1,346) bu isnadın doğru olmadığını göstermektedir. Ebü Dâvüd'un, es- 
Sünen'inde bir hadisini naklettiği İbn Ferrüh çok az münker rivayeti 
bulunan, Buhâri'ye göre bazan ma'rüf, bazan münker hadis rivayet eden bir 
râvi olmakla beraber bir kısım münekkitler tarafından güvenilir kabul 
edilmiştir. Kâdi İyâz onu İmam Müslim'in ricâli arasında sayarsa da 
(Tertibü'l-medârık, 1,341) Müslim'in râvilerinden olan Abdullah b. Ferrüh 
Şamlı'dır ve tâbiindendir (İbn Mencüye, 1, 382). 


Zirikli, İbn Ferrüh'un Ebü Hanife ile İmam Mâlik'ten dinlediği meseleleri 
ve onlara sorduğu sorularla aldığı cevapları derlediği kendi adıyla anılan bir 
divanı olduğunu, ayrıca er-Red “alâ ehli'l-bida“ ve'l-ehvâ” adlı bir eserinin 


bulunduğunu kaydetmektedir. İbn Ferrüh'un İmam Mâlik'e bir mektup 
yazarak çevresinde bid'atların çok yayıldığından şikâyet ettiği ve 
kendisinden mücadele hususunda yardım istediği, onun da bu konuda bir 
risâle yazıp gönderdiği bilindiğine göre (Ebü'l-Arab, s. 110) ikinci eserin bu 
meseleyle ilgili sorular ve cevaplarından meydana gelen bir risâle olması 
muhtemeldir. 
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Akif Köten 


İBN FİRİŞTE 


(bk. İBN MELEK). 


İBN FÜDİ 

(GA cal) 

Ebü Muhammed Abdullâh b. Muhammed Füdi b. Osmân (6. 1245/1829) 
Batı Afrikalı İslâm âlimi ve ıslahatçı. 


1180 (1766) yılında bugünkü Nijerya'nın Hevsâ (Hausa) eyaletinin 
Maganimi köyünde doğdu. Ailesi Fülâniler'den Torodbe kabilesine 
mensuptur. Babasının lakabı olan Füdi, Fülâni dilinde “fakıh” anlamına 
gelmektedir. Nijerya Fülâni Devleti'nin kurucusu Osman b. Füdi'nin 
(Osman dan Fodio) küçük kardeşi olan İbn Füdi (Abdullahi dan Fodio) ilk 
öğrenimine babasından aldığı Kur'an dersleriyle başladı ve on iki yaşında 
Kur'ân-ı Kerim'i ezberledi. Daha sonra ağabeyinden Arap dili ve edebiyatı, 
akaid, hadis, fıkıh, tasavvuf, ilm-i hisâb tahsil etti. Çoğu akrabası olan 
bölgedeki âlimlerin yanına giderek öğrenimini sürdürdü. Bu sırada 
Kâdiriyye tarikatına intisabını sağlayan Şeyh Cibril b. Ömer onun en çok 
faydalandığı hocalarından oldu. İdâ“u”n-nüsüh men ehaztü “anhü mine'ş- 
şüyüh adlı risâlesinde ailesi ve ders aldığı hocaları hakkında bilgi 
vermektedir. Tahsilini tamamladıktan sonra telif faaliyetlerine başlayan İbn 
Füdi özellikle Arap dili ve tefsirde temayüz etti ve Batı Afrika'da büyük bir 
şöhret kazandı. İslâmi ilimlere vukufundan dolayı “nâdiretü”z-zamân” ve 
“üstâz” lakaplarıyla anıldı. Arapça'yı çok iyi kullanan ve aynı zamanda iyi 
bir şair olan İbn Füdi'nin birçoğunu Arapça yazdığı kasideleri vardır. 


İbn Füdi, Sokoto hilâfetinin kurulmasından önce Hevsâ”daki putperestlere 
karşı yapılan birçok cihad hareketine katıldı; bir vâiz ve mürşid olarak 
ağabeyi Osman b. Füdi ile birlikte bütün Hevsâ topraklarını dolaştı; hilâfet 
döneminde de ağabeyinin yanında hizmetlerini sürdürdü. 1812'de 
ağabeyinin devleti iki bölgeye taksim etmesi üzerine batı bölgesinin 
(Gwandu) sorumluluğu kendisine verildi ve ölümüne kadar bu görevini 
devam ettirdi. 


Mâliki mezhebinde ictihad mertebesine yükselmiş bir âlim olan İbn Füdi 


görüşlerini mezhep taassubuna kapılmadan ortaya koymaya çalışmıştır. 
Bazı konularda ağabeyi Osman'la olan ilmi tartışmaları yazdıkları eserlere 
de yansımıştır. İbn Füdi şimdiki Nijerya'nın Sokoto eyaletinin Gwandu 
şehrinde vefat etti. Buradaki türbe ve camisiyle Birnin Kebbi”de yaptırdığı 
cami Fülâniler'in dini mimarisinin en önemli yapılarındandır. 


Eserleri. İbn Füdi'nin birçoğunu manzum olarak yazdığı 100'ü aşkın 
eserinden bazıları şunlardır: A) Tefsir ve Kur'an İlimleri. 1. Ziyâ?'ü”t-te 'vil 
fi me'âni't-tenzil. 1815 yılında yazılmış iki ciltlik bir Kur'an tefsiridir. 
Âyetlerin yorumunda yedi kıraate, dört mezhep imamının görüşlerine, i“rab, 
belâgat, usul vb. konulara yer verilmiştir. Eser Ahmed Ebü's-Suüd ve 
Osman et-Tayyib tarafından neşredilmiştir (Kahire 1961). 2. Kifâyetü 
du“afâ 'i”s-Südân fi beyâni tefsiri'l-Kur?ân. Ziyâ'ü't-te 'vil'de bazı 
konuların genişçe ele alınmış olmasının eserden halkın istifadesini 
zorlaştırdığını söyleyen İbn Füdi bu eserinde Ziyâ 'ü”t-te 'vil'i özetlediğini, 
bunu yaparken de kıraatte bölgede yaygın olan Nâfi' b. Abdurrahman'ın 
Verş rivayetini, ahkâmda İmam Mâlik'in meşhur olan görüşlerini vermekle 
iktifa ettiğini belirtmektedir (yazma nüshaları için bk. Arabic Literature of 
Africa, Il, 96-97). 3. el-Ferâ'idü'l-celile ve vesâ itü” l-fevâ 'idi”l-cemile. 
Kur'an ilimlerine dair olan eseri, Abdülali Abdülhamid'in yazdığı bir 
mukaddime ile birlikte Abdullah Yâsin yayımlamıştır (Kano 1981). 4. el- 
Miftâh li”t-tefsir. Süyüti'nin el-İtkân ve en-Nukâye adlı eserleri esas 
alınarak yazılmış bu manzum eseri el-Hâc Ebü Bekir Vezir neşretmiştir 
(Sokoto, ts.). 


5. Sülâletü'1-Miftâh. el-Miftâh lWt-tefsir'in manzum özetidir (Arabic 
Literature of Africa, 11, 108). 


B) Hadis. 1. Dürerü'l-hikem li'r-Resül ve ehli”l-kerem. Hz. Peygamber'in 
ve diğer bazı İslâm büyüklerinin ahlâki faziletler konusundaki sözlerini 
ıhtiva eden eser Muhammed Tukur tarafından yayımlanmıştır (Sokoto, ts.). 
2. Sirâcü”1-Câmi* li”1-Buhâri. İbn Hacer el-Askalâni'nin Fethu”l-bâri adlı 
eserinin giriş bölümü esas alınarak Buhâri'nin el-Câmi'u?ş-şahih'i için 
yazılmış 267 beyitlik bir mukaddimedir (Arabic Literature of Africa, ll, 
107). 3. Mişbâhu'r-râvi. 1797 yılında kaleme alınmış hadis rivayetiyle ilgili 
manzum bir eserdir (a.g.e., Il, 100). 4. Neylü'l-me*mül min cevâmi'i 
kelimi'r-Resül. Zühd ve ahlâka dair meşhur hadisleri ihtiva etmektedir 


(a.g.e., II, 100). 


C) Fıkıh ve Usulü. 1. el-Elfiyyetü”l-uşül ve binâ'ü'l-fürü' “aleyhâ. 1800 
yılında telif edilen manzum bir eserdir (Kahire 1961; nşr. Muhammed dan 
Age, Sokoto 1981). 2. Hulâşatü'l-uşül. Süyütü'nin el-Kevkebü”'s-sâtı“ adlı 
eseri örnek alınarak 1812 yılında yazılmıştır (a.g.e., Il, 96). 3. Ziyâ'ü'l- 
enâm fi hükmi'l-helâl ve'l-harâm. Muhtevası genel olarak Gazzâli'nin 
İhyâ?ü “ulümi'd-din'inden alınmıştır (a.g.e., a.y.). 4. Kifâyetü'l-avâm fi”l- 
büyü. Manzum bir risâledir (a.g.e., a.y.). 5. Ta'limü'r-râzi fi aşbâbı”|l- 
ibtişâş bi-mevâtı”l-arâZi. Toprak mülkiyeti usulünü ve topraktan faydalanma 
yollarını ele almaktadır. M. S. Zahradeen doktora çalışmasında (1976, 
Abdallahi b. Fodio and his contribution to the Jihâd, McGill University) 
eseri tahkik ve tercüme etmiştir (s. 299-325). 6. Sebilü's-selâme fi'l-imâme. 
Süyütü'nin Târihu'l-hulefâ? adlı eseri esas alınarak 1817 yılında yazılan bu 
risâle halifeliğe ve halifenin seçim şekline dairdir (Arabic Literature of 
Africa, Il, 106). 7. Ziyâ'ü'l-imâm fi şalâhi (işlâhi)'I-enâm. Hilâfet 
konusunda idari ve anayasal teorileri ortaya koymaktadır (a.g.e., a.y.). 8. 
Ziyâ'ü'l-hükkâm fi mâ lehüm ve “aleyhim mine”l-ahkâm. Kano'da yazılan 
ve hükümet etme usulünü ele alan bir risâle olup çeşitli baskıları yapılmış 
((nşr. Ebü Bekir Muhammed el-Fülâni|, Kahire, ts.; Beyrut, ts.; Zarla 1956), 
Haliru Binji tarafından Hevsâ diline çevrilmiş (Zaria 1966), ayrıca Shehu 
Yamusa tarafından yapılan yüksek lisans çalışması içinde (1975, The 
Political Ideas of the Jihad Leaders, Zaria Ahmedü Bello Üniversitesi) neşre 
hazırlanmıştır. 9. Ziyâ'ü”l-hulefâ? ve men dünehüm. Ebü Bekir İbn Ebü 
Rendeka et-Turtüşi'nin hilâfet tarihiyle ilgili Sirâcü'I-mülük adlı eseri esas 
alınarak yazılmıştır (Arabic Literature of Africa, Il, 91). 10. Ziyâ?'ü's-sultân 
ve gayrihi mine'l-ihvân fi ehemmi mâ yutlabü “ilmühü fi umüri'z-zamân. 
1812'de kaleme alınan eser müslümanların savaşacakları gayri müslimlerin 
niteliklerini ele almaktadır. Isyaku Aliyu tarafından yapılan İngilizce 
tercümesiyle birlikte yayımlanmıştır (Sokoto 1989). 11. Ziyâ'ü's-siyâsât ve 
fetâva”n-nevâzil min mâ hüve min fürü'i'd-din mine”l-mesâ il. İslâm idare 
sistemiyle ilgili olan bu eseri Muhammed Tukur (Sokoto, ts.), Ömer 
Abdullah (Kano 1988) ve Ahmed Muhammed Kâni (Kahire 1408/1988) 


neşretmiştir. 


D) Ahlâk ve Tasavvuf. 1. Âdâbü”l-mu“ âşerât li-tâlibi”n-necât. Muhtevası 
Gazzâli'nin Ihyâ'ü “ulümi”d-din'inden alınmış tasavvufun ameli yönüyle 


ilgili bir risâle olup Ömer Sanda Gudu tarafından yayımlanmıştır (Sokoto, 
ts.). 2. Beyânü'l-erkân ve'ş-şurüt li't-tarikatı?'ş-Şüfiyye ve telkini”|1- 

esmâ '1's-seb* “alâ tarikatı's-sâdâtı”I-Halvetiyye (a.g.e., 11, 89). 3. et-Tibyân 
li-huküki”l-ihvân. İslâm toplumunda fertlerin birbirlerine karşı olan 
yükümlülüklerini ele alan eseri Muhammed Buda (Sokoto, ts.) ve Ömer 
Sanda Gudu (Sokoto, ts.) neşretmiştir. 4. Tehzibü”'l-insân min hişâlı”ş- 
şeytân (a.g.e., II, 108). İbn Füdi'nin ayrıca Arap dili ve edebiyatı, akaid, 
mantık, Fülâni kabilesinin aslı ve tarihi hakkında kaleme aldığı eserleri 
bulunmaktadır. 
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Süleyman Müsâ 


İBN FUNDUK 


(bk. BEYHAKİ, Ali b. Zeyd). 


İBN FÜREK 
(Aya) 


Ebü Bekr Muhammed b. el-Hasen b. Fürek el-İsfahâni en-Nisâbüri (6. 
406/1015) 


Ebü'l-Hasan el-Eş'ari'nin görüşlerini sistemleştiren Eş'ari âlimi. 


330 (941) yılı civarında İsfahan”da doğduğu tahmin edilmektedir. Ailesi 
hakkında bilgi bulunmamakta, sadece dedesi Fürek'in bir din âlimi olduğu 
bilinmektedir (Füreki, vr. 37a). Adı bazı kaynaklarda İbn Fevrek olarak 
kaydedilmişse de isabetli görünen İbn Fürek şeklindeki okunuşudur. 
Tahsiline İsfahan”da başladı. Şâfii fıkhını okuduğu hocasına itikadi 
konulara dair sorduğu bazı sorulara tatminkâr cevaplar alamayınca (Sübki, 
IV, 129) kelâm ilmini öğrenmeye yöneldi. Bunun için önce Bağdat'a, daha 
sonra Basra'ya gitti. Burada Eş'ari'nin öğrencilerinden Ebü'l-Hasan el- 
Bâhili”den kelâm dersleri aldı; Bâkıllâni ve Ebü İshak el-İsferâyini ile de 
kelâmi konularda müzakerelerde bulundu. Eş“ari'nin diğer öğrencisi İbn 
Mücâhid et-Tâfden ders aldı (Bağdâdi, s. 310; İbn Hazm, IV, 6). Basra”dan 
tekrar Bağdat'a giden İbn Fürek, tahsiline bir süre burada devam ettikten 
sonra muhtemelen 360 (970) yılı civarında İsfahan”a döndü. İsfahan'da 
Sâhib b. Abbâd ile yaptığı münazaralarda Ehl-i sünnet'in görüşlerini 
başarıyla savundu. Rey şehrinde katıldığı ilmi meclislerde Mu'tezile'yi 
eleştirdiğinden dolayı bölgenin emirine şikâyet edildi ve işkenceye tâbi 
tutulduktan sonra Şiraz'a sürgüne gönderildi. Burada süfilerden İbn Hafif 
eş-Şirâzi ile tanışıp uzlete çekilmeyi düşündüyse de bundan vazgeçerek 
talebe yetiştirmeye niyet etti. Devrin hükümdarına başvurularak Nişâbur'a 
gelmesi sağlandı (368/978). Nişâbur'da bir taraftan Abdullah b. Ca'fer'den 
Ebü Dâvüd et-Tayâlisi'nin el-Müsned'ini okudu, ayrıca İbn Harrâz el- 
Ahvâzi”'den hadis dinledi, Ebü Osman el-Mağrıbi ıle Ebü Sehl es- 
Su'lükü'nin sohbetlerine katıldı. Diğer taraftan yörenin tanınmış 
süfilerinden Ebü'l-Hasan el-Büşenci'nin hankahı yanında kendisi için 
yaptırılan medresede uzun yıllar İslâmi ilimleri okutup yüzlerce talebe 
yetiştirdi. Damadı Ebü Mansür el-Eyyübi, ünlü süfi 


Abdülkerim el-Kuşeyri, Ahmed b. Hüseyin el-Beyhaki onun yetiştirdiği 
âlimlerdendir. Halim Sabit Şibay, Bâkıllâni'yi de İbn Fürek'in öğrencileri 
arasında gösterirse de (İA, LI, 253) bu uzak bir ihtimaldir; zira Bâkıllâni'nin 
İbn Fürek'in ders arkadaşı olduğu bilinmektedir. İbn Fürek, muhtemelen 
404 (1013) yılında Gazneli Mahmud'un daveti üzerine Gazne'ye gitti. 
Onun sarayında bölgede yaygın olan Kerrâmiyye'nin ileri gelenleriyle 
yaptığı münazaralarda üstün başarı gösterdi. Ancak yenilgiyi 
hazmedemeyen Kerrâmiler tarafından sultana şikâyet edildi ve onun ruhu 
araz olarak kabul ettiği, ölümüyle birlikte Hz. Peygamber'in ruhunun da 
yok olması dolayısıyla nübüvvetinin sona erdiğine inandığı ileri sürüldü. 
Sultanın huzuruna getirtilen İbn Fürek bunun bir iftira olduğunu söyleyince 
serbest bırakılarak ödüllendirildi ve ülkesine dönmesi sağlandı. Bir rivayete 
göre İbn Fürek, Nişâbur'a dönerken Kerrâmiler tarafından zehirletilmesi 
üzerine yolda öldü. Naaşı Nişâbur'a nakledildi ve Hire'de defnedildi. Diğer 
bir rivayete göre ise yolda hastalandı ve Nişâbur?da vefat etti. İbn Hazm, 
İbn Fürek'in Hz. Peygamber'in nübüvvetinin ölümünün ardından sona 
erdiğine inandığı için Gazneli Mahmud tarafından öldürüldüğünü 
naklederse de (el-Faşl, V, 84) bu uzak bir ihtimaldir; zira Ehl-i sünnet”e 
mensup olan Gazneli Mahmud'un İbn Fürek gibi Sünni bir âlimi öldürtmesi 
mâkul görünmemektedir. 


İbn Fürek kelâm, fıkıh, usül-i fıkıh, tasavvuf, tefsir, tabakat ve nahiv 
ilimlerinde eser vermiş çok yönlü bir âlimdir. Ancak daha çok tefsir, 
tasavvuf ve özellikle kelâma dair görüşleriyle dikkat çekmiştir. Usül-i fıkıh 
konusunda hacimli eserler yazdığı nakledilmişse de bunlar günümüze 
ulaşmamıştır. Bu sebeple İbn Fürek'in usulcülüğü hakkında fazla bir şey 
söylemek mümkün değildir. Bununla birlikte İbn Hallikân onun usül-i 
fıkıhta kendisine has bir metodunun bulunduğunu ve talebesi Abdülkerim 
el-Kuşeyri'nin bunu Ebü İshak el-İsferâyini'nin metoduyla birleştirdiğini 
kaydeder (Vefeyat, III, 206). Müfessirliğine dair sadece bir cildi 
zamanımıza ulaşan Tefsirü'l-Kur'ân adlı eserinden fikir edinmek 
mümkündür. Tefsirde dirayet metodunu kullanmakla birlikte rivayetlere de 
önem vermiştir. Diğer müfessirlerden farklı olarak önce âyetlerden 
çıkarılabilecek soruları sıralamış, daha sonra bunların cevaplarını 
zikretmiştir. İbn Fürek bu eserini hazırlarken Eş*ari'nin tefsirinden de 
faydalanmıştır. 


İbn Fürek itikadi konularda Hz. Peygamber'e atfedilen bazı rivayetleri 
reddeden Cehmiyye ve Mu'tezile karşısında hadisi müdafaa etmiştir. Ona 
göre Isnad açısından sahih olan hadisleri kabul etmek gereklidir. 
Resülullah'a nisbet edilen bir rivayet Kur'an'a aykırı bilgiler ihtiva 
ediyorsa Kur'an'ın hükmünü benimseyip hadisi te'vil etmek icap eder 
(Şerhu'l- Âlim ve*I-müte“ allim, vr. 9a). İbn Fürek'in hadisle ilgilenmesi 
daha çok itikadi meseleleri çözmeye yöneliktir. 


Kaynaklar, İbn Fürek'in zühd ve takvâ derecesine ulaşmış bir süfi 
olduğunda birleşir. Onun tasavvufa yönelmesinde Bündâr b. Hüseyin, İbn 
Hafif eş-Şirâzi, Ebü Osman el-Mağrıbi gibi süfülerle yaptığı sohbetler etkili 
olmuştur. Öğrencilerinden Abdülkerim el-Kuşeyri, İbn Fürek'i süfiler 
arasında zikrederek tasavvufi bazı görüşlerini nakletmiştir (er-Risâle, 1, 33, 
34,179;11, 440, 442, 448). Bu rivayetlerin yanı sıra kabri bir ziyaretgâh 
haline getirilen, onunla tevessülde bulunulan bir âlim olması ve tasavvufa 
dair el-İbâne adlı bir eser telif etmesi İbn Fürek'in süfiler arasında yer 
aldığını gösteren işaretlerdir. Ona göre süfi ve zâhid olmak için ihtiyaç 
fazlası dünya malını terketmek gerekir. Zâhidlikte örnek Hz. 
Peygamber'dir; o sanıldığı gibi dünyayı bütünüyle terketmemiş, evlilik 
hayatını sürdürmüş, bir taraftan ibadetle meşgul olurken, diğer taraftan 
dünya işlerini yürütmüştür. 


İbn Fürek'in ilmi şahsiyetindeki ağırlığını onun kelâmcılığı teşkil eder. 
Kelâma dair eserlerinin çoğu zamanımıza ulaşmadığından bu alandaki 
görüşlerini bütünüyle belirlemek mümkün değilse de Şerhu”I-“ Âlim ve”l- 
müteallim, Tefsirü”l-Kur'ân, Müşkilü'l-hadis ve Risâle fi't-tevhid adlı 
eserlerinin yanı sıra bazı kaynaklardan hareketle İbn Fürek'in kelâmi 
konulardaki görüşleri şöylece özetlenebilir: Akıl hakkı bâtıldan ayıran 
önemli bir kriterdir, Kur'an'ın akli deliller getirmesi bunu kanıtlamaktadır 
(Tefsirü”1-Kur?ân, III, vr. 166a, 197a; Şerhu”l-“ Âlim ve”I-müte'allim, vr. 
10a). Akıl insan için vazgeçilmez bir bilgi kaynağı olmakla birlikte dini 
konularda nasların bildirdiği hükümler esastır, zira akıl nasların 
bildirdiğinden farklı hükümler verebilmektedir. Halbuki doğruluğu kesin 
delillerle sabit olan Hz. Peygamber'in haberi daha isabetlidir. Meselâ akıl, 
Allah'ın âsi bir mümini ebedi bir azapla cezalandırmasını hikmete aykırı 
görmeyebilir; Kur'an ve Sünnet ise âsi müminlerin ebedi azaba 
uğratılmayacağını bildirmektedir (Şerhu”l-“ Âlim ve”I-müte“ allim, vr. 59a). 


Şu halde akıl dini konularda sınırsız bir bilgi kaynağı değildir. Hz. 
Peygamber'in verdiği haberin kesin bilgi kaynağı olabilmesi için sübütu 
açısından kati ve mânasının açık olması gerekir. Eğer haber müteşâbih ise 
te'vil edilmelidir (Te *vilü müşkilil-âsâr, vr. 6b). Bir süfi olmasına rağmen 
İbn Fürek ilhamı bilgi kaynağı olarak kabul etmemiştir; çünkü ilham 
sahipleri aynı konuda farklı bilgiler aldıklarını ileri sürmektedirler. Bu 
sebeple ılham yoluyla elde edilen çelişkili bilgilerden hangisinin daha doğru 
olduğunu belirlemek için akıl yürütmeye ihtiyaç vardır (Şerhu”l-“ Âlim ve”l- 
müteallim, vr. 10b, 6la). İbn Fürek, icmâın da itikadi konuların 
çözümünde başvurulacak bir bilgi kaynağı olduğu kanaatindedir. İbn 
Fürek'e göre Allah'ın varlığına ulaşmanın en doğru yolu kâinatı inceleyerek 
onda meydana gelen olaylar üzerinde düşünmektir. Ayrıca “cevâhir ve 
a'râzın hudüsu” esasına dayanan delil de ulühiyyeti kanıtlar. Bu delilin 
esaslarına Kur'an'da işaret edilmiştir (a.e., vr. 12b, 15a-b, 6la-b; Tefsirü”|1- 
Kur'ân, IlI, vr. 58b). 


İlâhi sıfatlar Kur'an ve Sünnet'e dayanılarak tesbit edilmeli ve tenzih 
ilkesine uygun olarak anlaşılmalıdır. Bu sebeple haberi sıfatların lafızlarını 
reddetmeden Allah'ın zâtına uygun mânalar taşıdıklarına inanmak ve 
bunları Arap dili kurallarına göre te'vil etmek gerekir. Haberi sıfatların 
Kur'an'da veya sünnette vârit olması durumu değiştirmez. İbn Fürek'e göre 
Selef âlimlerinin müteşâbih nasların te'vil edilmesini yasaklaması, buna 
güçleri yetmeyenler veya yanlış te'villere gidenler için söz konusudur. 
Esasen insan, müteşâbihâtın te'vil edilmemesi gerektiğini söylese de 
zihninin bunların mânasını araştırmaya girişmemesi oldukça zordur. 
Nihayet insan zihni ya teşbihe götüren bir anlama ulaşacak veya mecazi 
mânadan hareketle tenzihe varacaktır. Allah hakkında teşbih inancını 
benimsemek mümkün olmadığına göre fiilen te'vilden kaçamayan zihnin 
ortaya koyacağı yorumlar kişiyi Selef'in de benimsediği tenzih akidesine 
götürecektir (Müşkilü”l-hadis, s. 65-66; Şerhu”l-“ Âlim ve”I-müte“ allim, vr. 
17b). Şu halde “Allah'ın gökte olması” kudret ve saltanatının göklerde 
hüküm sürmesi, “Allah'ın üstte olması” da yaratıklarını idaresi altına alması 
ve hem zâtı hem sıfatları itibariyle onlardan üstün olması şeklinde 
anlaşılmalıdır. 


Eş'ariyye'nin genel telakkisinin aksine İbn Fürek?e göre peygamberin erkek 


olması şarttır, çünkü Kur'an'da sadece erkeklerin peygamber olarak 
gönderildiği bildirilmiştir. Peygamberler küfre düşmek ve günah işlemekten 
korunmuş olmakla birlikte onların önemsiz bazı hatalar yapması 
mümkündür. Nübüvvetten önce küfre düşmeleri aklen câizse de bu hiçbir 
zaman vuku bulmamıştır (Şerhu”1-“ Âlim ve”I-müte“ allim, vr. 9a, 29a-b, 
30b). Risâlet nübüvvetten daha umumi bir kavramdır; her resul nebidir, 
fakat her nebi resul değildir (a.e., vr. 9a). İbn Fürek, Hz. Muhammed'in son 
peygamber olduğunu eserlerinde açıkça belirttiği halde İbn Hazm, onun 
ruhu araz olarak kabul ettiğini ileri sürerek Resül-i Ekrem'in ölümüyle 
birlikte nübüvvetinin sona erdiğine inandığını kaydeder (el-Faşl, V, 85). İbn 
Fürek'e atfedilen bu görüş kendi beyanlarına, ayrıca eserlerinde yer alan 
açıklamalara aykırı düştüğü gibi Sübki ile diğer Eş'ari âlimleri tarafından 
da reddedilmiştir (Tabakât, IV, 131-132). İbn Fürek'in kabir azabı ve kabir 
nimetini kabul etmesi de (Tefsirü'l-Kur'ân, IlI, vr. 7a, 131b) kendisine 
atfedilen görüşle bağdaşmamaktadır. İbn Fürek?e göre günahlar büyük ve 
küçük diye tasnif edilemez. Her ne kadar bazı günahlar diğerlerine nisbetle 
küçük ise de bu izâfi bir durum olup aslında bütün günahlar büyüktür. 
Çünkü netice itibariyle bütün günahlar ilâhi buyruklara aykırı davranmak ve 
Allah'a âsi olmaktan ibarettir (Şerhu”1-“ Âlim ve”I-müte“ allim, vr. 20b-2la, 
34a, 35a; Tefsirü'l-Kur'ân, II, vr. 117b). 


İbn Fürek, Bâkıllâni ile birlikte Ebü'l-Hasan el-Eş'ari'nin görüşlerini 
nakledip işleyen ve Eş'ariyye'nin köklü bir kelâm ekolü haline gelmesini 
sağlayan önemli bir simadır. Ders arkadaşı olan Bâkıllâni, Eş'ariyye'ye 
önemli hizmetlerde bulunmasına rağmen haberi sıfatlar konusunda Selefi 
çizgide yer aldığı halde İbn Fürek söz konusu sıfatların te'vil edilmesi 
gerektiğini savunarak bu hususta yazdığı eserle Eş'ariyye içinde bir çığır 
açmıştır. İbn Fürek sadece Eş'ari'nin görüşlerini nakletmekle kalmamış, 
mezhep içinde ondan ayrılarak farklı görüşler de benimsemiştir. Müstakıl 
bir bekâ sıfatı ispat etmesi, peygamber olmayan kimselerin mücizeye 
benzer hârikalar gösteremeyeceğini savunması, sadece erkeklerin 
peygamber olabileceğini söylemesi, günahları büyük-küçük diye ayırmadan 
hepsini aynı statüde kabul etmesi, bir süfi olmasına rağmen ilhamı bilgi 
kaynağı olarak görmemesi, onun mütefekkir ve müctehid bir âlim olduğunu 
kanıtlayıcı mahiyettedir. İbn Fürek kendisinden sonra gelen âlimler 
üzerinde etkili olmuştur. Meselâ bekâ sıfatı konusunda Abdülkâhir el- 
Bağdâdi onun görüşünü benimsemiş (Uşülü”d-din, s. 114-115), İbn Asâkir 


de Tebyinü kezibi”l-müfteri'sini yazarken İbn Fürek'in Tabakâtü”|l- 
mütekellimin adlı eserinden faydalanmıştır. 


Eserleri. Kaynakların belirttiğine göre 120 civarında eser telif eden İbn 
Fürek'in zamanımıza ulaştığı bilinen eserleri şunlardır: 1. Risâle fi't-tevhid 
(Ârif Hikmet Ktp., nr. 47). 2. Şerhu”1- Âlim ve'I-müte“allim. Ebü 
Hanife'nin eseri üzerine yapılmış bir şerh olup el-“ Âlim ve”l-müte' allim”in 
Ebü Hanife'ye aidiyeti konusunda şarkiyatçılar tarafından ileri sürülen 
ıddiaları geçersiz kılacak bazı bilgiler içermesi bakımından önemlidir. Bu 
şerhin İbn Fürek'e ait olduğu konusunda kaynaklarda herhangi bir kayıt 
yoksa da Fuat Sezgin, Millet Kütüphanesi'nde bulunan (Murad Molla, nr. 
1827) yazma nüshadaki bilgilere dayanarak eseri İbn Fürek?e nisbet 
etmiştir. Kitabın muhtevası da bu tesbiti doğrulayıcı mahiyettedir. Zira İbn 
Fürek'e ait olduğu hususunda ihtilâf bulunmayan Müşkilü'l-hadis ve 
beyânüh adlı eserde yer alan itikadi görüşlerle eserdeki fikirler birbirine 
benzemektedir. Ayrıca eserde Kerrâmiyye'nin imana dair görüşlerinin 
eleştirilmesi de onun, bu mezhep mensuplarıyla münazaralar yaptığı bilinen 
İbn Fürek'e aidiyetini gösteren ayrı bir delil olarak kabul edilebilir (ayrıca 
bk. DİA, II, 462-463). Eser Yusuf Şevki Yavuz tarafından tahkik edilerek 
neşre hazırlanmıştır. 3. Mücerredü makâlât*1”ş-Şeyh Ebi'l-Hasan el-Eş' ari. 
Eş'ari'nin yaklaşık otuz eserinden derlenen görüşlerini nakleden bu eseri 
Daniel Gimaret yayımlamıştır (Beyrut 1986). 4. Müşkilü'l-hadis* ve 
beyânüh. Çeşitli nüshalarında Te 'vilü”l-ahbârı'I-müşkile (TSMK, TL. 
Ahmed, nr. 1755), Hallü”1-müşkilât mine”l-ehâdis ve'l-âyât (Âtıf Efendi 
Ktp., nr. 433), Müşkilü”l-ehâdis (Edirne Selimiye Ktp., nr. 1014), 
Müşkilü”l-âsâr (Süleymaniye Ktp., Damad İbrâhim Paşa, nr. 404), Te'vilü 
müşkili”l-âsâr (Hacı Selim Ağa Ktp., nr. 227), Hallü müteşâbihâtı'l-hadis 
(Râgıb Paşa Ktp., nr. 183) gibi adlarla kaydedilen eser haberi sıfatların 
te'villerini ihtiva eder. Abdülmu'ti Emin Kal'aci (Halep 1402/1982) ve 
Müsâ Muhammed Ali (Beyrut 1983) tarafından neşredilen eser ayrıca 
Raimond Köbert'in Almanca'ya yaptığı kısmi tercümesiyle birlikte 
yayımlanmıştır (Roma 1941). 5. Tefsirü'l-Kur?ân. Meânı'l-Kur?'ân adıyla 
da bilinir (İbn Hallikân, IV, 272; Ayni, s. 428). Kitabın, Mü'minün 
süresinden Nâs süresine kadar olan sürelerin tefsirini ihtiva eden bir nüshası 
Millet Kütüphanesi'nde mevcuttur (Feyzullah Efendi, nr. 50). 6. el-Hudüd 
fu l-uşül. Yaklaşık 130 kelâm ve fıkıh terimini açıklayan risâle Mukaddime 


fi nüket min uşüli”1-fıkh adıyla (Beyrut 1342), ayrıca M. A. S. Abdülhalim 
tarafından yukarıdaki isimle (BSOAS, LIV/1 (1991), s. 5-41) 


yayımlanmıştır. Fihrisü mahtütâtı Mektebeti Köprülü”de kayıtlı bulunan (I, 
416) el-Hudüd mine”l-uşüli”1-kelâmiyye ve”I-fıkhiyye adlı risâle İbn 
Fürek'e nisbet edilmişse de bu doğru değildir, çünkü müellifi bilinmeyen 
risâle İbn Fürek'in ilim hakkında yaptığı tarifin eleştirisiyle ilgilidir. 7. el- 
İbâne “an turukı”I-kâşıdin ve'l-keşf “an menâhici”s-sâlikin ve”t-teveffür ilâ 
“iIbâdeti rabbi'l-“âlemin. Tövbe, zühd, vera', şükür, tevhid, muhabbet gibi 
tasavvufi terimlerin ilk süfilere göre tarıfıni ihtiva eden eserin bilinen tek 
yazma nüshası Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi”'ndedir (Hazine, nr. 
308). 8. el-İntikâ? min ehâdisi Ebi Müslim Muhammed b. Ahmed el- 
Bağdâdi (Dârü'l-kütübi?z-Zâhiriyye, nr. 41/7). 9. Esmâ 'ü'r-ricâl. 
Brockelmann'ın Kitâbü'l-Esmâ? ve'r-ricâl adıyla kaydettiği eserin (Berlin 
Königlichen Bibliothek, nr. 9918) Fuat Sezgin'e göre İbn Fürek'e aidiyeti 
şüphelidir. 


İbn Fürek'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri şunlardır: el-Esmâ? ve'ş- 
şıfât (Ammâr Tâlibi, s. 65); Tabakâtü'l-mütekellimin (Keşfü'z-zunün, ll, 
1106); el-Medhalü”l-evsat ılâ “ilmi”l-kelâm (Zebidi, 11, 141); Kiıtâbü”|- 
Muvâfât (Şerhu”1-“ Âlim ve”I-müte“allim, vr. 42b); İhtilâfü?ş-şeyhayn el- 
Kalânisi ve”l-Eş' ari (Zebidi, IL, 5); Şerhu Evâili”l-edille (İbn Teymiyye, LI, 
262); Makâlâtü İbn Küllâb ve”l-Eş“ari (a.g.e., V, 379); Uşülü”l-fıkh 
(Şerhu”1-“ Âlim ve”I-müte“ allim, vr. 20a, 48b); Dekâ?iku”l-esrâr 
(Hediyyetü”l- ârıfin, II, 60). 


Müellife izâfe edilen eserler de şunlardır: 1. en-Nizâmi fi uşüli'd-din. Kâtib 
Çelebi”den itibaren (Keşfü'z-zunün, Il, 1960) İbn Fürek'e nisbet edilen 
eser, İbn Fürek adıyla da anılan torunu Ebü Bekir el-Füreki'ye aittir (bk. 
FÜREKİ),. 2. Ma“ ârifü”l-ahyâr fi te 'vili”l-ahbâr. Fuat Sezgin'in İbn Fürek'e 
ait olabileceğini söylediği (GAS, 1, 609) bu kitabın ona aidiyeti 
imkânsızdır; zira eserde İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni'ye (6. 478/1085) 
ait olduğu bilinen Medârikü”l-“ukül'ün müellifinden söz edilmektedir. 3. 
Muhtaşaru Müşkili”l-âsâr. Yine Fuat Sezgin tarafından İbn Fürek'e nisbet 
edilen bu eserin Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Reisülküttâb Mustafa 
Efendi, nr. 265) bulunduğu bildirilmektedir (GAS, I, 611). Ancak bu 
numarada kayıtlı olan eser el-Mu' taşar mine'I-muhtaşar min Müşkilâti”|1- 


âsâr adını taşımakta olup Cemâl el-Malati'ye aittir. 
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Yusuf Şevki Yavuz 


İBN FUTAYS 


(Geri çel) 


Ebü”I-Mutarrif Abdurrahmân b. Muhammed b. İsâ b. Futays el-Kurtubi el- 
Endelüsi (6. 402/1012) 


Hadis hâfızı ve tefsir âlimi. 


348'de (960) Kurtuba'da (Cordoba) doğdu. Futays lakabıyla tanınan büyük 
dedesi Süleyman'a nisbetle İbn Futays diye anıldı. Bir süre Kurtuba”da 
öğrenim gördükten sonra bölgesinde kısa yolculuklar yaparak İbn Müferric, 
Ali b. Muhammed el-Antâki ve Asili gibi âlimlerden istifade etti. Daha 
sonra Bağdat'a giderek Dârekutni ve Ebü Bekir el-Ebheri”den hadis dinledi. 
Kayrevan'a dönüp İbn Ebü Zeyd ve Ahmed b. Nasr ed-Dâvüdi'nin 
derslerine katılarak öğrenimini sürdürdü ve icâzet aldı. Talebeleri arasında 
İbn Abdülber enNemeri başta olmak üzere kendisinden bütün duyduklarını 
nakletmesi için icâzet verdiği İbnü”l-Hazzâ, Zehrâvi, Ebü Bekir el-Havlâni, 
Ahmed b. Muhammed el-Meğfiri ve Hâtim b. Muhammed el-Kurtubi 
sayılabilir. 


İbn Futays cuma imam-hatipliği yanında 394”te (1004) Kurtuba kadılığına 
da tayin edilmiş, ancak bu görevi dokuz ay sürmüştür. Ayrıca Endülüs'te 
iktidarı elinde bulunduran Âmiriler ailesinden Abdülmelik el-Muzaffer 
zamanında (1002-1008) bir süre vezirlik yapmıştır. İbn Futays, Berberi 
ayaklanması sırasında Zilkade 402'de (Mayıs-Haziran 1012) vefat etti. 


İyi bir hadis tenkitçisi olan İbn Futays'ın cerh ve ta'dil yanında tefsir ve 
fıkıh sahasında da başarılı çalışmalar yaptığı belirtilmiş, rivayetlerini 
ezberinden okuduğu ve bunları kâtipleriyle birlikte camide hazır 
bulunanlara da yazdırdığı zikredilmiştir. Ayrıca devrinde Endülüs'ün en 
zengin kütüphanesine sahip olduğu, kitaplarını çok iyi koruyup ödünç dahi 
vermediği, görüp beğendiği her kitabı hemen satın aldığı veya kâtiplerine 
yazdırarak kütüphanesine kazandırdığı bilinen İbn Futays'ın kütüphanesi 
ölümünden sonra Kurtuba Camii'nde satışa çıkarılmış, bir yıl süren bu 


satıştan 40.000 dinar elde edilmiştir (İbn Beşküvâl, 1, 310). 


İbn Futays, çeşitli konularda her birinin hacimli olduğu belirtilen (Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?, XVTI, 211-212) pek çok eser kaleme almış olup 
bunlardan bazıları şunlardır: 


Müsnedü hadisi Muhammed b. Futays, Müsnedü Kasım b. Aşbağ, el- 
“Avali, el-Kelâm “ale'l-icâze ve'I-münâvele, el-Kışaş ve”l-esbâb elleti 
nezele min eclihe'l-Kur'ân, en-Nâsih ve”'I-mensüh, A'lâmü'n-nübüvve ve 
delâlâtü'r-risâle, Kerâmâtü'ş-şâlihin ve mu' cizâtühüm, el-Meşâbih fi 
fezâ'ili”ş-şahâbe, FeZâ'ilü”t-tâbi“in lehüm bi-ihsân, Kitâbü'l-İhve mine”l- 
muhaddisin mine'ş-şahâbe ve't-tâbi'in ve men ba'dehüm mine”-hâlifin. 
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Talat Sakallı 


IBN GALBUN, Azzün 
(OE Wü5)e) 
(6. 522/1128'den sonra) 


Endülüs'te Molina de Aragon Kalesi'nin müslüman emiri. 


Asıl adı tam bilinmemekte, ancak Azzün olması kuvvetle muhtemel 
görülmektedir. Nitekim iki oğlunun künyesinde de bu ad geçmektedir. Sehle 
(Albarracin) ve Medinetüsâlim (Medinaceli) arasında yer alan Molina de 
Aragon Kalesi'ni burayı ele geçiren ünlü İspanyol kahramanı Sid (el-Cid, 
Rodrigo Diaz de Vivar, 6. 492/1099) adına yönettiği kaydedilmektedir. 


Poema de Mio Cid adlı manzum eserde İbn Galbün'un Molina Kalesi'nin 
kumandanı olduğundan bahsedilmektedir. Bu kitabın üç ayrı yerinde, 
Abengalbön diye anılan İbn Galbün ile Sid arasında İbn Galbün'un kaleyi 
yönetmesi karşılığında bir vergi anlaşması yapıldığı anlatılmaktadır. 
Anlaşmaya göre İbn Galbün, Sid'in adamları Molina'dan geçerken onları 
misafir edecek ve istenildiğinde 100 süvariyle onlara refakat edecektir. 
Bunun yanında İbn Galbün vergiyi para olarak ödemeyip Sid'e değerli 
hediyeler gönderecektir. Eserin 1476-1559. mısralarında İbn Galbün”dan 
Sid'in arkadaşı olarak bahsedilmekte ve Sid'in adamlarını “dostunun 
adamları” diye karşılayıp onlara yemek ikram ettiğinden söz edilmektedir. 
Daha sonra onun Sid'in kızlarını da ağırladığı ve Medinetüsâlım”e kadar 
uğurladığı anlatılır. Kızların kocaları sahip olduğu zenginlikleri elde etmek 
için İbn Galbün'u öldürmeyi planlamışlarsa da durumu öğrenen İbn Galbün 
suikasta engel olmuştur. Poema”da İbn Galbün'dan son olarak 2880-2885. 
mısralarda bahsedilir. Burada onun Sid'in kızlarını ve onlarla birlikte 
Belensiye'ye (Valencia) giden adamlarını Molina'da ağırladığı 
anlatılmaktadır. 


Poema de Mio Cid'de çizilen İbn Galbün portresi onun hayali bir karakter 
olduğu izlenimini uyandırmaktadır. Ancak Ibnü'1-Esir de cesaretiyle 
meşhur Ibn Galbün adlı bir emirden bahseder. Ibn Izâri ise Ibn Galbün'un 


Endülüs'ün Murâbıtlar?a tâbi olan diğer yöneticileriyle birlikte İşbiliye'nin 
(Sevilla) Murâbıt valisi kumandasında Kutende (Cutanda) savaşına 17 
Rebiülâhir 514”te (16 Temmuz 1120) katıldığını bildirmektedir. Aragon 
Kralı 1. Alfonso'nun Şelün (Jalon) bölgesini ele geçirerek Doğu Endülüs'e 
giden yollara ulaşmasını engellemeyi hedefleyen bu savaşta Murâbıtlar 
yenilmişlerdi, 1. Alfonso da Şelün ve Jiloca vadilerini ele geçirmişti. 
Alfonso 522 (1128) yılında da Molina de Aragon'u almış, Molina'nın 
yöneticileri Endülüs bölgesine (Andalucia) göç etmek zorunda kalmışlardı. 
İbn Galbün bu sırada Molina'nın emiri idi. 


İbn Galbün'un iki oğlunun Murâbıtlar'ın yıkılışından sonra Runde (Ronda) 
ve Şeriş'in (Jerez) yöneticileri olduğu rivayet edilmektedir. Bunlardan 
Ebü'l-Gamr 541'de (1146) Muvahhidler'?i tanımış ve onlarla 1ş birliği 
yaparak İşbiliye'nin kuşatılmasında, Ceziretülhadrâ'nın (Algeciras) 
Murâbıtlar”dan alınmasında ve VII. Alfonso Kurtuba'yı (Cordoba) tehdit 
ettiğinde Muvahhidler?e yardımcı olmuştur. Ebü'l-Gamr muhtemelen Kont 
Sancho Gimeno'un kumanda ettiği bir orduya karşı İşbiliye bölgesinde 552 
(1157) veya 553 (1158) yılında yapılan Zaabüka (Zağabüle) savaşında 
öldürülmüştür. Diğer oğlu Ebü'l-Alâ ve torunları da Muvahhidler?e karşı 
sadakatleriyle tanınmışlardır. 
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Marıa-Paz Torres-Palomo 


İBN GALBÜN, Ebü”l-Hasan 


(05İE Öl Opal si) 


Ebü'l-Hasen Tâhir b. Abdilmün'im b. Ubeydillâh b. Galbün el-Halebi el- 
Mısri (6. 399/1009) 


Kıraat âlimi. 


Halep'te dünyaya geldi. Babası gibi o da büyük dedesi Galbün'a nisbetle 
İbn Galbün diye meşhur oldu. Eymen Rüşdi Süveyd, Ma“rifetü”l-kurrâ'?ın 
Beyrut baskısı nüshasında (1, 369), Zehebi'nin otuz ile elli bir yaşları 
arasındakiler için kullanılan “kühüle” kelimesini zikrederek, “Kühület 
yaşlarında öldü” demesinden ve hocalarının vefat tarihlerinden hareketle 
onun 347 (958) yılı civarında doğmuş olabileceğini ileri sürmekteyse de 
aynı eserin müellif tarafından genişletilip pek çok tashih yapılarak kaleme 
alınan İstanbul baskısı nüshasındaki (11, 699), “Zannıma göre öldüğünde 
altmış yaşlarında idi” ifadesine bakıldığında 339”da (950) doğduğunu 
söylemek mümkündür. 


İbn Galbün, ilk bilgilerini tanınmış bir âlim olan babasından almış 
olmalıdır. Kitâbü's-Seb' ayı, bizzat müellifi İbn Mücâhid”den dinleyen Ali 
b. Muhammed el-Muaddel el-Halebi?'den okudu. Babasıyla birlikte Mısır'a 
yerleşerek burada babasından ve Ebü Adi, Abdülaziz b. Ali, Ahmed b. 
Abdülaziz b. Büdhün gibi âlimlerden kıraat tahsil etti. İbn Büdhün'ün 
359'da (970) vefat ettiği dikkate alınırsa (Zehebi, Ma'rifetü”l-kurrâ?, TI, 
610) Mısır'a 


gidişlerinin bu tarihten önce olduğu anlaşılır. İbn Galbün daha sonra 
Basra'ya gitti. Burada Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed b. Sâlih el-Hâşımi, 
Ebü'l-Hasan Muhammed b. Yüsuf b. Nehâr el-Hırteki, Ali b. Muhammed b. 
Huşnâm ve Ebü'l-Mâliki gibi hocalardan kıraat okudu. Hocası Hâşimi'nin 
vefat tarihi 368 (978-79) olduğuna göre (a.g.e., II, 618) Basra'ya gidişi bu 
tarihten önce gerçekleşmiştir. Muhtemelen Bağdat'a Basra”dan geçmiş olan 
İbn Galbün burada hadis âlimi Ebü Bekir Ahmed b. Ca'fer el-Katii ile 


buluştu. Ayrıca Ebü'l-Hasan Muhammed b. Abdullah b. Zekeriyyâ b. 
Hayyeveyh en-Nisâbüri ve Ebü Muhammed Hasan b. Reşik el-Askeri'den 
hadis rivayet etti. 


Seyahatlerinden sonra hayatının sonuna kadar Mısır'da yaşayan İbn 
Galbün, kıraat alanındaki otoritesi sebebiyle çeşitli bölgelerden gelen pek 
çok âlimin ilgi odağı oldu. Endülüslü âlim Ebü Amr ed-Dâni, Mekki b. Ebü 
Tâlib, İbrâhim b. Sâbit el-Uklişi, Ebü”l-Fazl er-Râzi, Ahmed b. Bâbeşâz el- 
Cevheri, Ebü Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Kazvini onun talebeleri 
arasında yer aldı. Bunlardan son ikisi onun et-Tezkire adlı eserini rivayet 
etti. 


Kıraat ilmini İbn Galbün”dan arz ve semâ yoluyla tahsil eden Ebü Amr ed- 
Dâni, “Ondan çok şeyler yazdık” derken fazileti ve lehçesinin güzelliği 
yanında ilmi kudreti ve anlayışı bakımından zamanında onun gibisini 
görmediklerini ifade etmektedir. Zehebi de İbn Galbün'un kıraat ilmindeki 
üstün yerine işaret ederek Mısır'da dönemin önde gelen mukrilerinden 
olduğunu belirtmiş, İbnü”l-Cezeri de onun hüccet, zaptı sağlam ve sika bir 
âlim olduğunu söylemiştir. 


İbn Galbün'un kıraat ilmindeki yerini önemli kılan sebeplerden biri, hiç 
şüphesiz onun Âsım b. Behdele kıraatinin Hafs rivayetini, eş-Şâtıbiyye diye 
meşhur olan ve hemen bütün ilim çevrelerinde kabul gören Kâsım b. Firruh 
eş-Şâtıbi'nin Hırzü'l-emâni adlı kasidesine bağlayan tarikin halkalarından 
birini teşkil etmesidir. Bu tarikin İbn Galbün'a kadar olan bölümü, aynı 
zamanda Ebü Amr ed-Dâni'nin et-Teysir'indeki Hafs rivayetinin Hz. 
Peygamber'e ulaşan senedini oluşturmakta olup Şâtıbi”ye kadar şu 
isimlerden meydana gelmektedir: Hafs b. Süleyman, Ubeyd b. Sabbâh, 
Ahmed b. Sehl el-Üşnâni, Ali b. Muhammed el-Hâşimi, İbn Galbün, Ebü 
Amr ed-Dâni, Ebü Dâvüd Süleyman b. Necâh, Ebü'l-Hasan Ali b. Hüzeyl, 
Kasım b. Firruh eş-Şâtıbi. 


İsnevi'nin Tabakâtü”ş-Şâfi“ iyye'sinde biyografisine yer verildiğine göre 
fıkıhta Şâfii olduğu anlaşılan İbn Galbün 10 Şevval 399”da (7 Haziran 
1009) Mısır?da vefat etti. İbnü”l-Cezeri, Gâyetü'n-nihâye'sinde (1, 339) 
Zehebi gibi 10 Şevval tarihini verirken en-Neşr'inde (1, 73) bunu 10 
Zilkade (6 Temmuz) olarak zikretmiştir. Süyüti ise Hüsnü'l-muhâdara'da (1, 


491) 20 Şevval (17 Haziran) tarihini vermektedir. İbnü”l-Kâsıh (6. 
801/1399), İbn Galbün'un Karâfe Mezarlığı'na defnedildiğini ve kabrinin 
kendi zamanına kadar ziyaret edilegeldiğini belirtmektedir. 


Eserleri. İbn Galbün'un günümüze ulaştığı bilinen tek eseri et-Tezkire fi”l- 
kırâ'âtı's-semân'dır. Eserde meşhur yedi imamın kıraatinin yanında daha 
sonra aşere imamları arasındaki yeri sağlamlaşacak olan Ya'küb el- 
Hadrami'nin kıraatine de yer verilmiş olup bu tercihte müellifin Basra'da 
gördüğü kıraat tahsilinin ve Ya'küb'un kıraatinin bu çevrede 
benimsendiğini tesbit etmiş olmasının tesiri bulunmalıdır. İbn Galbün'un bu 
eserinde sekiz kurrâya yer vermesi, İbn Mücâhid'in Kitâbü's-Seb“ a'sındaki 
yedi kıraatle “el-ahrufü's-seb'a” hadisindeki yedi harfin aynı şeyler olduğu 
şeklinde ortaya çıkan yanlış anlayışa karşı bir tepki olarak 
değerlendirilmişse de (Ahmed Nusayyif el-Cenâbi, MMİlr., XXXILI (1982), 
s. 449-451) et-Tezkire'nin ne mukaddimesinde ne de diğer yerlerinde böyle 
bir tepkinin belirtisine rastlanmıştır. et-Tezkire, sekiz kıraat konusunda telif 
edilen ilk kitaplardan günümüze ulaşan tek eser olması yanında daha 
sonraki müelliflerin kaynakları arasında yer alması bakımından da ayrı bir 
öneme sahiptir. Ebü Amr ed-Dâni et-Teysir ve Câmı'u”'l-beyân adlı 
eserlerinde, Ebü Ca'fer İbnü”l-Bâziş el-İknâ“da, Şâtıbi Hırzü”l-emâni'de, 
İbnü”l-Cezeri en-Neşr?de, Kastallâni Letâ 'ifü”l-işârât'ta ondan çokça 
faydalanan müelliflerden bazılarıdır. Rüdâni'nin et-Tezkire'yi İbn Galbün 
Tâhir yerine babası İbn Galbün Abdülmün'im”e nisbet etmesi bir zühul 
eseridir; aynı hatayı Brockelmann da tekrarlamıştır. İlk defa Abdülfettâh 
Buhayri İbrâhim tarafından tahkik edilen eserin Kitâbü”t-Tezkire fi”l-kırâ?ât 
adıyla iki baskısı yapılmış (1-11, Kahire 1410/1990, 1411/1991), ardından 
eser, Eymen Rüşdi Süveyd'in tahkikiyle ve et-Tezkire fil-kırâ ?'âtı's-semân 
adıyla neşredilmiştir (1-11, Cidde 1412/1991). Müellif ayrıca et-Tezkire”de 
kaydettiğine göre (1, 93, 156, 225) Kitâbü”l-İdğâm li-Ebi “Amr, Kitâbü”l- 
Vakf li-Hamza ve Hişâm ile Kitâbü'r-Râ'ât li- Verş adıyla üç eser daha 
kaleme almıştır. 


Ebü Ali el-Fârisi'nin el-Hücce li”I-kurrâ?1's-seb'a adlı eserinin Murad 
Molla Kütüphanesi”ndeki (nr. 6-9) nüshasının bütün ciltlerinin ferağ 
kaydında yazmanın Tâhir b. Galbün'un hattı olduğu belirtilmişse de nüsha 
üzerinde yapılan incelemede asıl müstensihin adının silinerek Tâhir b. 
Galbün adının yazıldığı görülmüştür. Esasen eserin ilk üç cildinin istinsah 


tarihinin 427 (1036), IV. cildinin 428 (1037) olduğu dikkate alındığında 
hattın Tâhir b. Galbün'a ait olamayacağı anlaşılır. 
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Tayyar Altıkulaç 


İBN GALBÜN, Ebü”t-Tayyib 


(OslE del çileli gi) 
Ebü t-Tayyib Abdülmün'im b. Ubeydillâh b. Galbün el-Halebi (6. 389/999) 
Kıraat âlimi. 


12 Receb 309”da (16 Kasım 921) Halep'te doğdu. Dedesi Galbün'a nisbetle 
İbn Galbün diye tanındı. Bu çevrede dil, kıraat, hadis, fıkıh gibi konularda 
ders aldıktan sonra Kahire'ye yerleşti. Onun bu kararında, Nâfi' b. 
Abdurrahman'ın talebesi Verş'in burada kıraat konusunda meydana 
getirdiği ekolün şöhretinin büyük payı olmalıdır. Kıraat hocaları arasında 
İbrâhim b. Abdürrezzâk el-İcli, İbrâhim b. Muhammed b. Mervân, Ahmed 
b. Muhammed b. Bilâl el-Bağdâdi, Ahmed b. Hüseyin er-Rakkı, Ca'fer b. 
Süleyman el-Mişhalâi, İbn Eşte, İbn Hâleveyh gibi isimler yer almaktadır. 
Hadis ilminde Ubeydullah b. Hüseyin el-Antâki, 


Ahmed b. Muhammed b. Umâre ed-Dımaşki gibi hocalardan faydalandı. 
Kendisinden kıraat ilminde oğlu Ebü”l-Hasan Tâhir, İbn Süfyân, Mekki b. 
Ebü Tâlib; hadis ilminde Muhammed b. Ca'fer el-Meymâsi ve Hasan b. 
İsmâil ed-Darrâb gibi şahsiyetler istifade etti. İbn Galbün Şâfii fıkhı ile de 
meşgul olmuş, ayrıca edebiyat ve şiire ilgi duymuştur. Ahlâki üstünlüğü 
açısından övülmüş, Ebü Ali el-Gassâni onu sika bir âlim olarak tavsif 
etmiştir. Seâlibi ise Kur'an ilimlerindeki yerine işaret ederken edebi 
ilimlerde de söz sahibi olduğunu belirtmiştir. İbn Galbün 7 Cemâziyelevvel 
389'da (26 Nisan 999) Kahire'de vefat etti. 

Eserleri. 1. Kitâbü”l-İstikmâl. Eserde önce “tefhim”, “imâle” ve “beyne 
beyne” (hafif imâle, taklil) konusunda kıraat imamları ve râvilerinin 
Kur'an'da yer alan fil ve isimlerdeki okuyuşları genel olarak açıklanmış, 
ardından sürelerdeki bu okuyuş tarzları kârilerine nisbet edilerek 
belirtilmiştir. Kitap Abdülfettâh Bahiri İbrâhim tarafından neşredilmiştir 
(Kahire 1412/1991). 2. Risâle fi me'nferade bihi'l-kurrâ?ü's-semâniye. 
Kur'an'da yer alan bazı kelimelerin yapısında mevcut yâ, nün, tâ ve bâ 


harflerinin okunuşlarında sekiz kâri (Nâfi*, İbn Kesir, Ebü Amr, İbn Âmir, 
Âsım, Hamza, Kisâi ve Ya'küb) arasındaki farklılıkların ele alındığı risâle, 
Muhammed Abdülkerim Kâzım er-Râdi ve Ali Hüseyin el-Bevvâb 
tarafından yayımlanmıştır (bk. bibl.). 3. Kitâbü”l-İrşâd fi marifeti 
mezâhibi”l-kurrâ?i”s-seb'a. İbnü”l-Cezeri”nin en-Neşr fi”l-kırâ'âti”1-“ aşr adlı 
kitabının kaynaklarından olan esere (en-Neşr, I, 79) müellif de Kitâbü”1- 
İstikmâl”de atıfta bulunmuştur (s. 641). 4. Kitâbü”t-Tehzib. Eserde, Nâfi' 
kıraatinin Verş rivayetindeki farklı okuyuşlarla Ebü Amr kıraatinin Yezidi 
rivayetindeki ıhtılâflar ve Nâfi' kıraatinin Verş ve Kâlün rivayetleri 
arasındaki farklılıklar ele alınmıştır (el-İstikmâl, neşredenin girişi, s. 30). 5. 
Hadikatü'l-belâğa ve devhatü”l-berâ'a. Kâtib Çelebi'nin belirttiğine göre 
(Keşfü'z-zunün, I, 644; ayrıca bk. Hediyyetü”l-“ârıfin, 1, 629), Ebü Âmir 
İbn Harşene'nin Acem'in Arap'a üstünlüğü görüşünü konu alan eserine 
reddiye olarak yazılmıştır. 


Müellifin ayrıca Kitâbü”1-Mürşid fi”1-kırâ?âti's-seb*, Kitâbü İkmâli”1-fâ?ide 
fi I-kırâ'âtı's-seb' ve el-Mu'dil fi”l-kırâ'ât adlı eserlerinin bulunduğu 
kaynaklarda zikredilmektedir. Kitâbü”l-İstikmâl'in nâşirinin ayrı bir eser 
olarak kaydettiği Kitâbü İnfirâdi?l-kurrâ'ın Risâle fi me'nferade bihi”l- 
kurrâ? ile aynı kitap olması muhtemeldir. Müellifin oğlu Tâhir b. 
Abdülmün'im”e ait et-Tezkire fil-kırâ ?âtı's-semân (Cidde 1412/1991) adlı 
eserin Brockelmann tarafından İbn Galbün'a nisbet edilmesi ve adının da 
Ebü t-Tayyib b. Abdülmün'im olarak zikredilmesi bir zühul olmalıdır. Yine 
Brockelmann'ın onun eseri olarak kaydettiği istiâze konusundaki iki 
varaklık risâlenin de ona aidiyetinin kesin olmadığı belirtilmiştir (Sezgin, I, 
15). 
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Nasuhi Ünal Karaarslan 


(e dl) 
Muhammed b. Eyyüb b. Gâlib el-Gırnâti el-Endelüsi (6. 571/1175 (?)) 


Endülüslü tarihçi ve coğrafyacı. 


Hayatı ve eseri hakkındaki bilgiler oldukça sınırlıdır ve pek çok müellif onu 
başka şahsiyetlerle karıştırmıştır. Bağdatlı İsmâil Paşa, 767'de (1365) vefat 
eden münşi vezir Ebü Abdullah Muhammed b. Gâlib el-Belensi'yi İbn 
Gâlib zannetmiştir. Onun Belensiyeli (Valencia) olmamasına rağmen 
Temmâm b. Gâlib (6. 348/959) veya Temmâm b. Gâlib el-Lugavi (6. 
436/1044) ile bir tutulduğu da görülmektedir (Lutfi Abdülbedi', 1/2 
(1375/19551, s. 275-276). Sehâvi ise İbn Gâlib yerine Ebü Gâlib yazmıştır 
(el-İlân bi”t-tevbih, s. 250, bu hata Rosenthal tarafından düzeltilmiştir). Öte 
yandan bugün elde bulunmayan kitabının bölümlerine ayrı isimler vermesi 
sebebiyle iki eseri olduğu kabul edilmiştir. Bu kitabın Yâküt el-Hamevi, 
Makkari, İbn Said el-Mağribi ve Lisânüddin İbnü”l-Hatib gibi müelliflerin 
yaptığı iktibaslara dayanarak Endülüs coğrafyasına ait kısmının 
yayımlanmasından sonra İbn Gâlib'in hayatı hakkında bazı bilgiler edinmek 
mümkün olmuştur. Bu iktibaslar yapılırken nakledilen kendisiyle ilgili bazı 
haberlerden, 542'de (1147) Meriye'nin (Almeria) hıristiyanların eline geçişi 
ve on yıl sonra geri alınışı sırasında olaya tanık olan kişilerle şahsen 
görüştüğü (Lutfi Abdülbedi', 1/2 (1375/1955), s. 299), 565'te (1170) 
Gırnata (Granada) hâkimi Ebü Said Osman b. Abdülmü'min'in hizmetinde 
bulunduğu (Makkari, Il, 181-182) öğrenilmekte ve 571'de (1175) öldüğü 
tahmin edilmektedir (Lutfi Abdülbedi', 12 (1375/1955), s. 277-278). 


İbn Gâlib'in Ferhatü (Fürcetü)I-enfüs fi târihi”1-Endelüs adlı kitabının iki 
bölümden meydana geldiği, bunlardan Endülüs'ün coğrafya ve 
topografyasıyla ilgili olan birinci bölümün “Ferhatü'l-enfüs lı'l-âsârı”|1- 
evveliyyeti”lleti f1'1-Endelüs”, Endülüs'ün tarihi ile ünlü kişilerinin hayat 
hikâyelerini içeren ikinci bölümün ise “Ferhatü'l-enfüs fi fuzalâ?11-“ aşrı 
min ehli”l-Endelüs” adını taşıdığı bilinmektedir (Makkari, 1, 202; II, 386). 


Her iki bölümün de zengin bilgiler ihtiva ettiği daha sonraki müelliflerin 
yaptıkları alıntılardan anlaşılmaktadır. Ayrıca IX. (XV.) yüzyılda yazıldığı 
sanılan Ta' likun müntekan min Ferhati'l-enfüs fi târihi'l-Endelüs adlı 
küçük bir ta'lik aracılığıyla eserin coğrafya bölümünün içeriği hakkında 
bilgi edinilebilmektedir. Lutfi Abdülbedi', bir mecmua içindeki (Millet 
Ktp., Murad Molla, nr. 1410, vr. 105b-118b) yazarı belli olmayan bu ta'liki 
önce makale olarak (bk. bibi.) ardından müstakil kitap halinde (Kahire 
1956) yayımlamıştır. İbn Gâlib'in, kitabında yer alan coğrafi bilgilerin 
büyük bir kısmını Ahmed b. Muhammed er-Râzi'nin Arapça aslı 
kaybolmuş coğrafya eserinden aldığı ve İbn Hayyân, Mes“üdi ve Ebü 
Ubeyd el-Bekri gibi büyük coğrafyacıların çalışmalarından da faydalandığı 
görülür. Eserde Endülüs eyaletleri ve bunlara bağlı diğer yerleşim 
merkezleri, buralara yerleşen Arap kabileleri, imar faaliyetleri, Endülüs'ün 
ıktisadi ve mali tarihi, bilim tarihi, 400 (1009-1010) yılından sonraki siyasi 
gelişmelerle Hammüdiler'in idaresi ve özellikle Kurtuba (Cordoba) 


şehri hakkında geniş bilgiler vermiştir. 
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Câsim el-Ubüdi 


IBN GANIM, İzzeddin 
(de el dali 5e) 
İzzüddin Abdüsselâm b. Ahmed b. Gânim el-Makdisi (6. 678/1280) 


Mutasavvıf, vâiz ve edip. 


Kudüs'te doğdu. Mutasavvıf bir aileye mensuptur. Dedesi Ganim b. Alı el- 
Makdisi, Kudüs'ün haçlıların işgalinden kurtarılmasının ardından buraya 
yerleşmiş ünlü bir şeyh olup daha çok manzum olmak üzere tasavvufi 
eserler kaleme almıştır. Gânim b. Ali'nin Ahmed ve Abdullah adlı iki 
oğlundan İbn Gânim''in babası olan ilki, dünya işleriyle pek ilgilenmeyen ve 
uzlet hayatı yaşayan bir kişi olarak tanıtılmaktadır. İbn Gânim'in 
yetişmesinde asıl rolü dedesi üslenmiştir. 


Önceleri Kur'an ilimleriyle meşgul olan İbn Gânim bu konuda önemli bir 
seviyeye ulaştı. Daha sonra vaaz etmeye başladı ve kısa sürede meşhur 
oldu. Mısır'a giderek Kahire'ye yerleşti ve orada bir zâviye kurdu. Ancak 
gördüğü iltifata rağmen ailesine duyduğu özlem sebebiyle Kudüs'e döndü. 
Oradan Dımaşk'a geçerek Emeviyye Camii'nde etkili vaazlar verdi. Vaaz 
meclislerine tanınmış kimselerin de katıldığı bildirilmektedir. 675 (1277) 
yılında gerçekleştirdiği hac ziyareti esnasında Mekke şerifiyle Takıyyüddin 
İbn Dakikul*id, Tâceddin el-Fezâri, İbnü”l-Acil gibi ünlü şahsiyetlerin de 
bulunduğu bir topluluğa Mescidi Harâm'da edebi değeri yüksek bir hutbe 
irat ettiği kaydedilmektedir (hutbenin metni için bk. Yünini, IV, 20-22). İbn 
Ganim Şevval 678'de (Şubat 1280) Kahire'de vefat etti ve Bâbünnasr 
Kabristanı'na defnedildi. 


İbn Gânim'in başlıca ilgi alanı tasavvuf olmuştur. İrşad üslübuyla yazdığı 
ve edebi birikimini başarılı bir şekilde ortaya koyduğu eserlerinde tasavvufi 
terim ve remizlerin açıklanmasına ağırlık vermiş, zaman zaman kendi 
tasavvufi tecrübesini aktarırken mecazi ve sembolik anlatıma başvurmuştur. 
Ayrıca devrinde tasavvufa yöneltilen ağır eleştirileri şer'i ve akli deliller 
ileri sürerek cevaplandırmaya çalışmıştır. Yer yer Hallâc-ı Mansür, Cüneyd- 


ı Bağdâdi, Bâyezid-i Bistâmi gibi mutasavvıfların şathiyelerinin 
açıklanması bu savunma gayretinin bir parçasını oluşturur. 


Eserleri. 1. Keşfü'l-esrâr “an hikemi't-tuyür ve'l-ezhâr. Otuz yedi bölümden 
oluşan eserde mutasavvıflara ait özel tecrübeler kuşların ve çiçeklerin 
dilinden sembolik bir tarzda anlatılmış, metin içine yer yer şiirler 
serpiştirilmiştir. Bazı araştırmacılar tarafından isim benzerliği sebebiyle 
İzzeddin b. Abdüsselâm'a nisbet edilen eserin (İzzeddin b. Abdüsselâm, 
Muhtaşarü”l-fevâ id, neşredenin girişi, s. 82). Çeşitli baskıları yapılmış 
(Kahire 1275, 1280; Bulak 1270, 1290), ayrıca Abdülkâdir Salâhiyye ve 
Subhi Habbâb tarafından tahkik edilerek yayımlanan eser (Dımaşk 1988), 
Muhtâr Hâşim tarafından da neşredilmiştir (Dımaşk 1410/1989). Eseri 
Garcin de Tassy Les oisseaux et les fleurs (Paris 1821), Daniel Beresniak 
Revelation des secrets des oisscaux et des fleurs (Monoco 1990) adıyla 
Fransızca'ya tercüme etmiştir. Almanca tercümesi Stimmen aus dem 
Morgenlande adıyla Peiper tarafından gerçekleştirilmiştir (Hirschberg 
1850). 2. el-Kavlü'n-nefis fi teflisi İblis (Teflisü İblis). Şeytanla müellif 
arasında bir diyalog ve tartışma şeklinde kaleme alınan eser, İbnü”l- 
Cevzi'nin Telbisü İblis'ine reddiye olarak kaleme alınmış küçük bir 
risâledir. Eserde, Telbis'te yer alan ve bazı tasavvufi görüş ve 
uygulamaların şeytanın faaliyetlerine yardımcı olduğunu, insanları saptırıp 
dinden çıkardığını ileri süren iddialara karşı Allah'ın veli kullarına şeytanın 
etkili olamayacağı ana fikri işlenir. Kahire'de yayımlanan eserin (1277) bir 
nüshası yanlışlıkla Muhyiddin İbnü”l-Arabi'ye nisbet edilmiştir. Eser ayrıca 
Ebü Üsâme Sâlim b. İd el-Hilâli (1409/1989 (Mektebetü İbni”l-Cevzij) ve 
Muhammed İbrâhim Selim (Kahire 1410/1990) tarafından da 
yayımlanmıştır. 3. Hallü'r-rumüz ve mefâtihu'l-künüz. Vaaz ve irşad 
üslübunun hâkim olduğu eserin özellikle Hallâc hakkındaki görüş ve 
yorumları ihtiva eden bölümleri ilginçtir. Şiirler ve kıssalar eserin edebi 
dokusu içinde önemli bir yer tutmaktadır. Eser yanlış olarak İzzeddin b. 
Abdüsselâm es-Sülemi'ye nisbet edilerek yayımlanmış (Kahire 1317; Tanta, 
ts.), daha sonraki bazı araştırmalarda da bu hata tekrarlanmıştır (İzzeddin b. 
Abdüsselâm, Mecâzü”l-Kur'ân, neşredenin girişi, s. 33-34). 4. er-RavZü”l- 
enik ve”İ-va“zü”r-reşik. Metinde İbn Gânim hakkında kullanılan 
“kaddesellâhu rühahü” vb. ifadeler, esere müellifin ölümünden sonra 
öğrencileri tarafından eklenmiş olmalıdır. 5. el-Fütühâtü'l-gaybiyye f11- 
esrârı'I-kalbiyye. On dört bölümden oluşan bu eserinde müellif şahsi 


müşahedelerini ve tasavvufi tecrübelerini ifade etmektedir. 6. Şeceretü”|1- 
imân. Eserde varlık, kâinat ve yaratılış mertebeleriyle ilgili tasavvufi 
terimler açıklanmaktadır (son üç eserin yazma nüshaları için bk. DMBI, IV, 
355). 


Müellifin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Keşfü”l-esrâr ve 
menâkıbü”l-ebrâr ve mehâsinü”l-ahyâr, Fi Şerhi hâlı”ş-şahâbe ve”I-evliyâ”, 
Menâzıl (Brockelmann, GAL, I, 451), Kıtâb fihi turuku'I-vesâ til ve 
temellükü”s-sâ ıl, Müfâharatü'l-ezhâr ve'n-nebâtâtü'n-nâdirât ve 
mücâheretül-atyâr ve'l-cemâdâtü'n-nâtıkat, Kıtâbü'ş-Şağara fi't-taşavvuf, 
el-Ecvibetü'l-kâtı“a li-hüceci'l-huşümi”l-vâkı' a fi külli'I-ulüm, Risâle fi 
şerhi hadisi?'s-seb'a el-lezine yüzhiruhumu"'llâh fi zuhürih, Kitâbü'l-Mecâz 
(Brockelmann, GAL Suppl., I, 808-809). İbn Gânim'in ayrıca bir ciltlik 
Kur'an tefsiri, iki ciltlik divanı, Kâdi İyâz'ın eş-Şifâ? adlı eserine bir 
muhtasarı ve bazı âyetlerin tefsirine dair bir çalışması olduğu 
zikredilmektedir (Yünini, IV, 26-27). 
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IBN GANIM, Nüreddin 
Nürüddin Ali b. Muhammed b. Ali el-Hazreci el-Makdisi (6. 1004/1596) 


Hanefi fakihi. 


6 Zilkade 920 (23 Aralık 1514) tarihinde Kahire'de doğdu ve burada 
yaşadı. Aslen Kudüslü olup Hazrec kabilesinden sahâbi Sa'd b. Ubâde'nin 
soyundan gelmektedir. Atalarından Gânim'e nisbetle kendisi ve ailenin 
diğer bazı fertleri İbn Gânim lakabıyla tanınmıştır. Hanbeli âlimi 
Şehâbeddin Ahmed b. Ali b. Hasan el-Makdisi'nin yanında Kur'an'ı 
ezberledi ve kırâat-i seb'ayı öğrendi. Şehâbeddin Ahmed b. Ahmed er- 
Remli, Ebü”l-Hasan el-Bekri es-Sıddiki, İbnü”n-Neccâr el-Fütühi, 
Kutbüddin İsâ b. Safiyyüddin eş-Şirâzi, İbnü”ş-Şelebi künyesiyle bilinen 
Şehâbeddin Ahmed b. Yünus el-Halebi, Nâsırüddin Muhammed b. Hasan 
el-Lekâni, Nâsırüddin Muhammed b. Sâlim et-Tablâvi gibi dört mezhep 
ulemâsından tefsir, kıraat, tecvid, hadis, fıkıh, usül-i fıkıh ve kelâm dersleri 
aldı. 


Döneminde Hanefi fıkhının otoritelerinden biri olan İbn Gânim Eşrefiyye 
Camii'nde imamlık, Eşrefiyye, Vezir Süleyman Paşa, Sarkıtmışıyye ve 
Sultan Hasan medreselerinde müderrislik ve yöneticilik görevlerinde 
bulundu. Kaynaklarda, hayatı boyunca yaptığı iki hac ve üç Kudüs 
yolculuğu dışında ülkesinden ayrılmadığı, şöhreti sebebiyle İslâm 
dünyasının her tarafından talebelerin gelerek kendisinden ders aldığı 
kaydedilir. Şehâbeddin el-Hafâci, Şürünbülâli ve Nüreddin el-Halebi 
tanınmış talebelerinden bazılarıdır. 


Fıkıh yanında Arap dili ve edebiyatı, hadis, tefsir ve kelâm ilimlerinde eser 
verecek seviyeye ulaşan İbn Gânim'in ayrıca remil ve simyaya da vâkıf 
olup Mısır Beylerbeyi Hâfız Ahmed Paşa'ya iki simya gösterisi yaparak 
onu etkisi altına aldığı rivayet edilmektedir. Simya ilmini öğrettiği oğlu bu 
bilgisini kötü yolda kullanarak bazı kişilerin haremine musallat olunca 


Hâfız Ahmed Paşa'ya şikâyette bulunup katline bizzat fetva vermek 
suretiyle ölümle cezalandırılmasını sağlamıştır. Ömrünün sonlarına doğru 
zühd hayatı yaşayan İbn Gânim, Kerimüddin el-Halveti vasıtasıyla 
Halvetiyye tarikatına intisap etti. 18 Cemâziyelâhir 1004 (18 Şubat 1596) 
tarihinde Kahire'de vefat etti ve Türbetü”l-mücâvırin'e defnedildi. 


Eserleri. 1. Evdahu'r-remz “alâ (fi şerhi) Nazmı”l-Kenz. Ebü'l-Berekât en- 
Nesefi'nin Hanefi fıkhına dair Kenzü”d-dekâ ik adlı eserinin İbnü”l-Fasih 
tarafından manzum hale getirildiği Nazmü'l-Kenz'in şerhi olup çok sayıda 
yazma nüshası bulunmaktadır (Süleymaniye Ktp., Reisülküttâb Mustafa 
Efendi, nr. 360, Çorlulu Ali Paşa, nr. 200, Yenicamı, nr. 1182, Fâtih, or. 
1746, Hekimoğlu, nr. 357; Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 598-601, 
602-605). 2. Hâşiye (Ta'lika) “ale”l-Eşbâh ve'n-nezâ ir. İbn Nüceym'in el- 
Eşbâh ve'n-nezâ”ir'i üzerine hazırladığı küçük bir hâşiye olup Hamevi'nin 
aynı esere yazdığı Gamzü “uyüni'”l-beşâ”ir adlı şerhiyle birlikte basılmıştır 
(İstanbul 1290; Beyrut 1405/1985, IV, 475-514). 3. Nürü”ş-şem' a fi zuhri”l- 
cuma. Cuma namazından sonra kılınan zuhr-i ahirin hükmüyle ilgili bir 
eserdir (Beyazıt Devlet Ktp., Bayezid, nr. 2228; Süleymaniye Ktp., Yazma 
Bağışlar, nr. 1158, Esad Efendi, nr. 3686, Ayasofya, nr. 1174, 1179, Reşid 
Efendi, nr. 271). 4. el-Bediatü'l-mühimme fi beyâni nakZi”l-kısme 
(Kayseri Râşid Efendi Ktp., nr. 1344; Süleymaniye Ktp., Pertev Paşa, nr. 
655, Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 305). 5. Red'u'r-râğıb “ani'l-cem' fi 
şalâtı'r-reğâ 'ib (Süleymaniye Ktp., Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 1158; 
Serez, nr. 3876; Cârullah Efendi, nr. 2068). 6. Risâle fi mes”'eleti'I-vakf 
“ale'l-evlâd (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 853; Reşid Efendi, nr. 1152/19). 


A A A 


7. Havâşi (Hâşiye) “ale'l-Kâmüs. Firüzâbâdi'nin el-Kâmüsü'l-muhit'ine 


düştüğü notlardan ibaret olup oğlu tarafından derlenmiştir (Süleymaniye 
Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 2661). 8. Buğyetü'l-mürtâd fi (lı-)taşhihi”d-dâd. 
Kur'an ilimleriyle ilgili olan eserin Ebü Hayyân et-Tevhidi'nin Mukâbesât”ı 
ile birlikte neşredildiği belirtilmektedir (Serkis, 1, 197, 306). 9. en- 
Nesemetü'n-nefhiyye “ale'r-Risâleti”l-Fethiyye (Süleymaniye Ktp., Çelebi 
Abdullah Efendi, nr. 389; bu eserlerinin yazma nüshaları için ayrıca bk. 
Brockelmann, GAL, II, 404; Suppl., 1, 234, 267, 395, 429). 


Dârü'I-kütübi”i-Mısriyye'de (Teymür, Ahlâk, nr. 299) İbn Gânim adına 
kayıtlı olan ve Ibn Kayyim el-Cevziyye'nin Igâsetü'l-lehfân'ından seçmeler 


ıhtiva eden Müntehab fi meşâyidi”ş-şeytân ve zemmi'i-hevâ? adlı risâle, 
İbrâhim Muhammed el-Cemel tarafından Meşâyidü'ş-şeytân ve zemmü”|- 
hevâ”: Muhtaşaru İğâsetü”l-lehfân adıyla yayımlanmıştır (Kahire 1983). 
Bundan başka kaynaklarda isimleri geçmemekle birlikte çeşitli 
kütüphanelerde şu eserler de İbn Gânim adına kayıtlıdır: Risâle fi hükmi”|- 
vekil ba'de”I-“azl hel yukbel kavlüh (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 
1027/46, vr. 455-463; Şâzeli Tekkesi, nr. 159, vr. 65-71); Minnetü”l-celil fi 
kabüli kavlıi”I-vekil (Süleymaniye Ktp., Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 
305, vr. 457-466; Kayseri Râşid Efendi Ktp., Râşid Efendi, nr. 1344, vr. 
299a-305a). İbn Gânim'in günümüze ulaştığı tesbit edilemeyen Şerhu 
Manzümeti İbn Vehbân adlı fıkha dair bir eseri daha olduğu 
belirtilmektedir. Müellife nisbet edilen el-Fâ?ik fı'l-lafzı'r-râ ik adlı eser ise 
(Hediyyetü'l-ârifin, 1, 750; Kehhâle, Mu“cemü'l-mü?ellifin, VIL, 195) aynı 
lakapla tanınan Cemâleddin Abdullah b. Ali b. Muhammed'e aittir 
(Brockelmann, GAL, 11, 90; Suppl., TI, 81). 
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Cengiz Kallek 


İBN GÂNİYE 


(bk. GANİYE). 


(AE Gi) 
Ebü Âmir Ahmed b. Garsiyye el-Beşkenşi (6. 477/1084) 
Endülüslü edip ve şair. 


Endülüs'ün kuzeyindeki Beşkenş (Basgue) beldesinde doğdu. Bask asıllıdır. 
Küçük yaşta esir alınarak İspanya'nın güneyindeki Dâniye'ye (Denia) 
götürüldü. Daha sonra müslüman oldu. Dâniye Emiri Mücâhid el-Âmiri ile 
(1010-1044) oğlu İkbâlüddevle Ali'nin (1044-1076) hizmetinde kâtip 
olarak çalıştı. Yaşadığı dönemde Endülüs'te Şuübiyye cereyanları yaygındı. 
Slav asıllı emirler, çevrelerindeki Arap kökenli emir ve krallara karşı 
Slavlar'ın ve Arap olmayan diğer müslüman unsurların fazilet ve 
üstünlüklerini ortaya koyacak edip ve şairlere ihtiyaç duyuyorlardı. 
Şuübiyye cereyanından büyük ölçüde etkilenen İbn Garsiyye dedelerinin 
Bizans Rumları ve Sâsâni İranlılar olduğunu, Rum, yahudi ve İranlılar”ı 
Araplar'a tercih ettiğini söylemiş, bununla birlikte kendini emniyete almak 
için Hz. Peygamber'i övmeyi de ihmal etmemiştir (İbn Bessâm eş- 
Şenterini, Vİ, 712-713). 


Güçlü bir nesir yazarı ve iyi bir şair olan İbn Garsiyye, Meriye (Almeria) 
Emiri Mu'tasım b. Sumâdıh et-Tücibi'nin saray şairi Ebü Ca'fer Ahmed b. 
Haddâd'a (İbnü”l-Cezzâr / İbnü”l-Harrâz) hitaben kaleme aldığı ve Arap 
olmayanların Araplar'dan daha üstün olduğunu iddia ettiği Risâletü 
tafzil'l-“acem “ale”1-“ Arab (Risâletü'ş-Şu' übiyye) adlı eseriyle şöhret 
kazanmıştır. Endülüs'te Şuübiyye hareketinin muhtemelen ilk edebi ürünü 
olan bu risâlede müellif Araplar'ın kusur ve ayıplarını, Rum ve Slavlar'ın 
fazilet ve meziyetlerini edebi sanatlarla süslü ve etkili bir üslüpla ortaya 
koymaya çalışmıştır. Lisanının eski Arap hatiplerinden Sahbân el-Vâili'nin 
lisanından daha üstün olduğunu, hıristiyan meliklerinin neslinden geldiğini 
açıkça belirten İbn Garsiyye (İbn Said el-Mağribi, Il, 407), gerek çağdaşları 
arasında gerekse daha sonraki edebi ve fikri çevrelerde derin izler 
bırakmıştır. Çok sayıda edip ve şair ona cevap vermiş, bir kısmı da onu 


düşmanlık, münafıklık ve sefihlikle suçlamıştır (Ömer Ferruh, IV, 683). 


Yazıldığı tarihten itibaren yaklaşık iki asır boyunca edip ve şairleri meşgul 
eden Risâletü'ş-Şu'übiyye için çok sayıda reddiye kaleme alınmıştır. Bu 
reddiyelerden zamanımıza ulaştığı tesbit edilenler arasında en hacimlisi ve 
belki de en önemlisi, Muvahhidler hareketinin lideri İbn Tümert (6. 
524/1130) ve Abdülmü'min el-Kümi (6. 558/1163) zamanlarında yaşadığı 
anlaşılan Ebü Yahyâ İbn Mes“ade'ye aittir. Belensiyeli (Valencia) şair Ebü 
Ca'fer Ahmed b. Düdin el-Belensi tarafından kaleme alınan reddiye ise dili, 
üslübu ve içerdiği tarihi bilgiler bakımından önemlidir. İbn Bessâm eş- 
Şenterini, bu reddiyenin yazarı ile 477 (1084) yılında Üşbüne'de (Lizbon) 
karşılaşmış, ondan aldığı diğer bilgiler yanında reddiyesini de eserine 
kaydetmiştir (metni için bk. ez-Zahire, VI, 715-722). Ebü't-Tayyib 
Abdülmün'im b. Mennullah el-Hevvâri el-Kayrevâni'ye ait reddiyenin 
büyük bir kısmı İbn Bessâm eş-Şenterini tarafından tesbit edilmiştir (a.g.e., 
VI, 722-746). Hadikatü'l-belâğa ve devhatü'l-berâ'a adıyla da anılan 
reddiyenin edebi açıdan üstün bir nitelik taşıdığı anlaşılmaktadır. Diğer bir 
reddiye, Züheyr el-Fetâ el-Âmiri'nin kâtibi Ebü Ca'fer b. Abbas olduğu 
sanılan İbn Abbas'a aittir (metni için bk. a.g.e., VI, 746-756). Ebü Mervân 
Abdülmelik b. Muhammed el-Gâfiki, İbn Ebü”l-Hısâl ve Ebü”l-Haccâc 
Abdülmelik b. Cennân, İbn Garsiyye?ye reddiye yazan diğer müellifler 
arasında zikredilebilir. 


İbn Garsiyye'nin bu risâlesini ilk defa Ignaz Goldziher “Die Su übiyya 
unter den Muhammedanen in Spanien” adlı makalesiyle birlikte yayımlamış 
(ZDMG, LI (1898), s. 601-620), risâle daha sonra Ahmed Muhtâr el- 
Abbâdi”nin eş-Şakâlibe fi İsbânyâ adlı eserinde de yer almıştır (Madrid 
1950). Abdüsselâm Muhammed Hârün risâleyi reddiyeleriyle birlikte 
neşretmiştir (Kahire 1950). Ayrıca yine reddiyeleriyle birlikte The 
Shu'übiyya al-Andalus, The Risala of Ibn Garcia and Five Refutations 
adıyla James T. Monroe tarafından İngilizce'ye çevrilerek yayımlanmıştır 
(Berkeley-Los Angeles 1970). 


İbn Garsiyye'nin az sayıda şiiri günümüze intikal etmiştir (İbn Said el- 
Mağribi, II, 407). Onun şiirleriyle nesrini karşılaştıranlar nesrinin daha açık 
ve sağlam olduğu konusunda görüş birliği içindedir (Omer Ferruh, IV, 683). 
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Mustafa Öz 


İBN GAYLÂN 


(DE cal) 


Ebü Tâlib Muhammed b. Muhammed b. İbrâhim b. Gaylân el-Bezzâz el- 
Hemdâni (6. 440/1049) 


el-Gaylâniyyât olarak tanınan hadis cüzlerinin râvisi. 


Bizzat kendisi, dedesi İbrâhim b. Gaylân'ın kayıtlarına göre Muharrem 
347'de (Mart-Nisan 958) doğduğunu belirtmiştir. Ağabeyi Ebü'l-Kâsım 
Gaylân, Hatib el-Bağdâdi'nin hocalarından güvenilir bir muhaddisti. İbn 
Gaylân, başta Ebü Bekir eş-Şâfii olmak üzere Nişâburlu muhaddis İbrâhim 
b. Muhammed el-Müzekki, Basralı hadis râvisı Ebü'l-Hasan Ali b. Kâsım 
en-Neccâd gibi âlimlerden hadis rivayet etti. Kendisinden de Hatib el- 
Bağdâdi, Ebü”l-Fazl İbn Hayrün, kıraat âlimi İbn Sivâr el-Bağdâdi, Ebü Ali 
Ahmed b. Muhammed elBeredâni, Ca'fer b. Ahmed es-Serrâc hadis 
öğrendi. Hatib el-Bağdâdi'nin belirttiğine göre sadük bir râvi olan İbn 
Gaylân 6 Şevval 440 (14 Mart 1049) tarihinde Bağdat'ta vefat etti ve 
Derbüabde”deki evine defnedildi. 


Zehebi, İbn Gaylân'ın hocası Ebü Bekir eş-Şâfii'den 352-354 (963-965) 
yılları arasında rivayet ettiği 10.000 hadisin on bir cüz tuttuğunu yazmıştır. 
Ebü Bekir eş-Şâfi?'nin rivayetleri el-Fevâ ?id adıyla bilinmekle beraber İbn 
Gaylân onun en genç öğrencisi olduğu ve uzun bir hayat sürmesi sebebiyle 
bu hadisleri Ebü Bekir eş-Şâfı”den en son kendisi rivayet ettiği için eser el- 
Gaylâniyyât diye tanınmıştır. Fevâ?idü”l-Bezzâz (Zirikli, VI, 21) ve el- 
Fevâ'idü'l-müntehabetü”l-“ avâli “ani?ş-şüyühi'l-meşhüre bi”l-Gaylâniyyât 
diye anılan eseri Dârekutni (6. 385/995) tahric etmiş (bu çalışmanın beş 
cüzü Dârü”l-kütübi'l-Mısriyye?de bulunmaktadır, bk. Fuâd Seyyid, II, 197), 
ayrıca eserde bulunan ve Ebü Bekir eş-Şâfii”'den itibaren dört râvı ile Hz. 
Peygamber'e ulaşılan (rubâi) rivayetleri de el-Ehâdisü'r-rubâ“ ıyyât adıyla 
bir araya getirmiştir (Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 85/2). 
Muhammed Murtazâ ez-Zebidi (6. 1205/1791), eserin Dârekutni tarafından 
yapılan tahricinin on bir cüzden meydana gelen bir cilt içinde özel 


kütüphanesinde bulunduğunu ve kendisinin onu âli senedlerle rivayet 
ettiğini söylemektedir (Tâcü”l-“arüs, VI, 54). el-Gaylâniyyât'ın muhtelif 
kısımları British Museum'da (Suppl., 135, Or. 3059, 136), Tübingen 
Üniversitesi Kütüphanesi'nde (nr. 96), Mekke'de Mektebetü”l-Harem”de 
(Hadis, nr. 579) ve Kahire'de (Sezgin, 1, 191) bulunmaktadır. Heysemi'nin 
eser üzerinde Tertibü ehâdisi”1-Gaylâniyyât adıyla bir çalışma yaptığı 
kaydedilmektedir. 
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M. Yaşar Kandemir 


IBN GAZI 
(GE ul) 


Ebü Abdıllâh Muhammed b. Ahmed b. Gâzi el-Osmâni el-Miknâsi (6. 
919/1513) 


Kıraat, hadis ve fıkıh âlimi. 


841'de (1437) Fas'ın doğusundaki Miknâs'ta (Miknâsetüzzeytün) doğdu. 
Beni Osman diye tanınan bir sülâleden olup büyük cedlerinden Gâzi'ye 
nisbetle İbn Gâzi lakabıyla meşhur oldu. İlk öğrenimini Miknâsta yaptı. 
Ebü Zeyd Abdurrahman el-Kâvâni, Ebü'l-Hasan Alı b. Menün eş-Şerif el- 
Miknâsi ve Ebü Abdullah Muhammed b. Kâsım el-Küri'den Arap dili, dini 
ilimler, siyer, tarih, edebiyat ve matematik okudu (Fihrisü İbn Gâzi, s. 70, 
83, 85). 


858 (1454) yılında tahsilini ilerletmek için Fas şehrine giden İbn Gâzi, 
orada uzun yıllar Karaviyyin Camii ve Misbâhiyye medreselerinde tahsıl 
gördü. Devrin meşhur kıraat âlimi ve muhaddisi, “Sagir” lakabıyla tanınan 
Ebü Abdullah Muhammed b. Hüseyin el-Evrebi en-Nici'nin derslerine 
devam etti. İlmi ve ahlâki üstünlükleri dolayısıyla çok sevdiği ve 
Fihris'inde kendisinden övgüyle bahsettiği bu hocasından özel dersler 
alarak kıraat, Arap dili ve edebiyatı, tefsir, hadis, fıkıh, siyer, ahlâk ve 
tasavvufa dair birçok kitabı okudu; icâzetler aldı. Ebü Amr ed-Dâni, Şâtıbi, 
İbn Berri, Ebü Ca'fer İbnü”l-Bâziş, Muhammed b. Muhammed el-Harrâz ve 
Ebü'l-Abbas el-Mehdevinin kırâat-i seb'aya dair kitaplarındaki muhtevaya 
uygun olarak Kur'ân-ı Kerim'i üç defa hatmetti. Fas'ta ayrıca Misbâhiyye 
Medresesi müderrisi Ebü”l-Abbas Ahmed b. Ömer el-Müzceldi, Karaviyyin 
Camii Medresesi müderrisi Ebü Zeyd Abdurrahman b. Ebü Ahmed el- 
Karmüni, Ebü'l-Ferec Muhammed b. Muhammed et-Tanci ve Serrâc en- 
Nefzi gibi hocalardan istifade eden İbn Gâzi, Fihris'inde isimlerini 
zikrettiği on sekiz hocası dışında birçok âlimden fıkıh, edebiyat, matematik, 
ferâiz, aruz, mantık, tasavvuf ve tıp ilimleri okuduğunu belirtir (a.g.e., s. 
169-170). 


İbn Gâzi daha sonra Miknâs'a dönerek Miknâs Camii”nin hatipliğini 
üstlendi ve burada ders vermeye başladı. Kendisinden kıraat, edebiyat, 
fıkıh, tefsir, hadis, siyer, megâzi ve matematik alanlarında çok sayıda 
öğrenci ve ayrıca halk faydalandı. İlmi şahsiyeti, güzel konuşması ve 
nasihatleriyle insanlar üzerinde etkili oldu. Miknâs'taki ilim adamlarıyla 
yakından ilgilenen ve onların dostluğunu kazanan İbn Gâzi, perşembe 
günleri ders yapmayıp öğrencilerinden bazılarını geçen bir hafta içinde 
şehirde olup bitenleri tesbit etmekle görevlendirerek toplanan bilgileri 
değerlendirmeyi âdet haline getirmişti (Abdülhay el-Kettâni, et-Terâtibü”|1- 
ıdâriyye, II, 124). Bu uygulamasıyla aynı zamanda bir cemiyet adamı 
olduğunu ortaya koymuştur. İbn Gâzi, 880 (1475) yılında Miknâs'a uğrayan 
Kudüslü âlim Ebü Muhammed Abdülkâdir b. Abdülvehhâb el-Bekri ile 
karşılıklı ilim alışverişinde bulunarak ondan Irak, Hicaz, Şam ve Mısırlı 
âlimlerin bazı eserlerine dair umumi icâzetnâme aldı; kendisi de Ebü 
Muhammed'e Münyetü'l-hüssâb adlı eserinden bir nüsha ve buna dair 
icâzetnâme verdi (Fihrisü İbn Gâzi, s. 123). 


Fas ve çevresini 876 (1471) yılında ele geçiren Vattâsiler'in Miknâs valisi 
Muhammed Hulv, muhtemelen İbn Gâzi'nin çalışmalarından rahatsızlık 
duyduğu için Fas Sultanı Muhammed el-Vattâsi'ye tesir ederek onu Fas'ta 
ikamete zorlamasını sağladı. Bunun üzerine İbn Gâzi 891'de (1486) tekrar 
Fas'a göç etti ve orada yerleşti. Sultan onu önce Yeni Fas Mescidi”'n-de 
hatip, ardından Karaviyyin Camii'nde imam-hatip ve müderris olarak 
görevlendirdi. Daha sonra kendisine verilen “şeyhü”l-cemâa” unvanı ile 
ilim meclisi başkanlığını hayatının sonuna kadar yürüttü. Karaviyyin Camii 
ve Medresesi'nde verdiği dersler çok sayıda ilim adamı, öğrenci ve halk 
tarafından takip edildi. Bunun yanında evinde verdiği özel dersler sayesinde 
yetişmiş birer âlim olan oğulları Ebü'l-Abbas Ahmed ve Muhammed ile 
Muhammed Şakrün b. Ebü Cum'a el-Mağrâvi, Ahmed ed-Dükün b. 
Muhammed es-Sanhâci, Hasan el- Vezzân, Ebü Ali Hasan b. Osman et- 
Tâmili, Kadı Abdülvâhid b. Ahmed el-Venşerisi ve yirmi yedi yıl yanından 
hiç ayrılmadan derslerinde kalfalığını yapan Ebü'l-Abbas Ali b. Müsâ el- 
Matgari onun çok sayıdaki talebesinden bazılarıdır. Tilimsân âlimlerinden 
bir kısmının isteği üzerine 896 (1491) yılında telif ettiği Fihris'ini gören 
Tilimsânlı âlim İbn Merzük el-Kefif, İbn Gâzi'ye ve oğlu Muhammed'e 
umumi bir icâzetnâme gönderdi (a.g.e., s. 174 vd.). Bu sebeple İbn Gâzi 


905'te (1499) onun biyografisini de Fihris'ine almıştır (a.g.e., s. 173-192). 
İbn Gâzi her yıl ramazan ayında Şahih-i Buhâri okutmayı âdet haline 
getirmiş, bu uygulama Karaviyyin Camii'nde onun ölümünden sonra da 
devam etmiştir (Abdülhay el-Kettâni, Fihrisü'l-fehârıs, s. 291; Ahmed Bâbâ 
et-Tinbükti, s. 582). 


Endülüs'teki müslümanların katliama uğraması karşısında ıstırap duyan ve 
defalarca askeri seferlerde yer alan İbn Gâzi, son olarak Asilâ'nın 
hıristıyanlardan geri alınması için hazırlanan orduya katılmak üzere yola 
çıktıysa da hastalanınca Fas'a geri döndü ve birkaç gün sonra 9 
Cemâziyelevvel 919”da (13 Temmuz 1513) vefat etti. 


Eserleri. A) Kıraat. 1. İnşâdü”ş-şerid min davâlli”l-kaşid. Kâsım b. Firruh 
eş-Şâtıbi'nin kırâat-i seb'aya dair Hırzü'l-emâni adlı kasidesi üzerine 
yazılmış bir şerhtir. Rabat el-Hizânetü'l-âmme'”de (nr. 566, 567), Escurial 
(nr. 1370, 1388/2) ve Amasya Beyazıt İl Halk (nr. 103) kütüphanelerinde 
yazma nüshaları bulunmaktadır. 2. Tafşilü “ikdı”d-dürer. Meşhur yedi 
ımamdan Nâfı' b. Abdurrahman'ın kıraat tarikleri hakkında yazılmış 
manzum bir eserdir (Bibliothögue Nationale, nr. 1057). 


B) Hadis. 1. İrşâdü”l-lebib ilâ makâşıdi hadisi”l-habib. Bedreddin ez- 
Zerkeşi'nin et-Tenkih li-elfâzı”'l-Câmı“1”ş-şahih adlı eserinin eksiklerinin 
tamamlanması ve Şahih-i Buhâri'nin daha iyi anlaşılması için telif edilmiş 
olup Abdullah Muhammed et-Temsemâni'nin tahkikiyle neşredilmiştir 
(Muhammediyye 1409/1989). 2. et-Te“allül bi-rüsümi'l-isnâd ba'de'n-tikâlı 
ehli”l-menzil ve'n-nâd (Fihrisü İbn Gâzi). Eseri Muhammed ez-Zâhi 
yayımlamıştır (Dârülbeyzâ 1399/1979). 3. Manzüme fil-bida“. Bir nüshası 
Cezayir'de Mektebetü'l-câmii”l-a'zam?'dakıi bir mecmua içinde 
bulunmaktadır (nr. 77, vr. 249-261). 


C) Fıkıh. 1. Şifâ?ü'Lgalil fi halli mukfeli Halil. Halil b. İshak el-Cündi'nin 
Mâliki fıkhına dair el-Muhtaşar'ının şerhidir. Eserin çeşitli kütüphanelerde 
çok sayıda yazma nüshası bulunmakta olup (meselâ bk. Rabat, el- 
Hizânetü'l-âmme, nr. 170, 171, 172, 1512; Tunus, el-Mektebetü”|- 
vataniyye, nr. 19279, 19424) Paris'te Institut National des Langues et 
Civilisations Orlentales'in kütüphanesinde mevcut (nr. 299) 900 (1494) 
yılında istinsah edilmiş nüsha en eskisidir. 2. Tekmilü”t-takyid ve hallü”t- 


ta“kid (İthâfü zevi”z-zekâ? ve'l-ma'rife bi-tekmili takyidi Ebi”l-Hasan ve 
tahlili Ta“ kidi İbn “ Arafe). Mâliki fıkhının temel kitabı el-Müdevvene'nin 
şârihlerinden Ebü'l-Hasan ez-Zervâli ile İbn Arafe'nin eserlerinde 
anlaşılması güç yerleri açıklayan ve bunları tamamlayan eserin çeşitli 
nüshaları mevcuttur (meselâ bk. el-Hizânetü'l-Karaviyyin, nr. 340, 1126). 3. 
Tahrirü'l-makâle fi nezâ”ırı'r-Risâle. Mâliki fıkhına dair temel metinlerden 
biri olan İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni”nin er-Risâle'sindeki görüşlerle 
paralellik arzeden bazı meselelerin nazmen ifade edildiği eser (İrşâdü”1- 
lebib, neşredenin girişi, s. 38), daha sonra müellif tarafından Şerhu Nazmi 
nezâiri'r-Risâle adıyla şerhedilmiş olup bu şerhin bir nüshası Cezayir'de 
Mektebetü'l-Câmi'l-a'zam'da kayıtlıdır (nr. 77/2). Tahrirü”'I-makâle ayrıca 
Muhammed b. Muhammed b. Abdurrahman el-Hattâb tarafından 943 
(1537) yılında şerhedilmiştir (a.g.e., a.y.; Fihrisü İbn Gâzi, neşredenin girişi, 
s. 14, 16). 4. el-Külliyyâtü”l-fikhiyye (Külliyyât fi1-fıkh). İbn Gâzi'nin 
fıkıh konusundaki araştırmalarını ve fetvalarını 893 (1488) yılında bir araya 
getirerek oluşturduğu eserin Rabat el-Hizânetü'l-âmme”de birçok yazma 
nüshası bulunmaktadır. Eser Fas'ta taşbaskı olarak yayımlanmıştır. 5. el- 
Câmı'u”l-müstevfi li-cedâvilı”I-Havfi. Kâdi Ebü'l-Kâsım el-Havfi'nin 
Kıtâbü”l-Ferâ 17 adlı eserinin zeyli olan kitabın bir nüshası Rabat el- 
Hizânetü'l-âmme'de bulunmaktadır (nr. 10136). 6. Ebyât f1'z-zekât (Urcüze 
fi şıfatı”z-zebâ ih). Hayvan kesimi usulü konusunda tıbbi ve fıkhi bilgiler 
ıhtiva eden manzume, Ebü Süleyman Dâvüd b. Ahmed el-Ugayli tarafından 
er-Ravzü”l-fâ ih fi beyâni şıfatı'z-zebâ ih adıyla şerhedilmiştir. Bu şerhin 
bir nüshası Rabat el-Hizânetü'l-âmme'de kayıtlıdır (nr. 1472). 


D) Nahiv-Aruz. 1. İmtâ'u zevi”l-istihkâk bi-ba'Zi murâdi”l-Murâdi ve 
Zevâ?idi Ebi İshâk. İbn Mâlik et-Tâinin el-Elfiyyesi üzerine İbn Ümmü 
Kâsım el-Murâdi ile İbrâhim b. Müsâ eş-Şâtıbi'nin yazdıkları şerhlerin 
birleştirilmesi ve bazı ilâveler yapılmasıyla meydana getirilen eserin bir 
nüshası Tıtvân el-Hizânetü'l-âmme'dedir 


(nr. 544). 2. İmdâdü ebhuri”1-Kaşid bi-bahri ehli”t-tevlid. Ziyâeddin el- 
Hazreci el-Endelüsi'nin aruza dair el-Kaşidetü'r-râmize adlı eserinin zeyli 
olup bir nüshası Rabat el-Hizânetü”l-âmme'deki (nr. 292) bir mecmua 
içinde yer almaktadır. 


E) Tarih-Coğrafya. er-Ravzü”l-hetün fi ahbâri Miknâseti”z-zeytün. 


Miknâs'ın tarihi, coğrafyası ve burada yetişmiş meşhur âlimlerin 
biyografileri hakkında bilgi veren ve defalarca basılmış olan eserin son 
neşri Rabat'ta yapılmıştır (1384/1964). 


F) Matematik. 1. Münyetü”l-hüssâb. Merakeşli matematikçi İbnü”l- 
Bennâ'nın Telhişu a“ mâli”l-hisâb'ının bazı ilâvelerle nazma çekilmiş şekli 
olup 250 beyıttir. Çeşitli kütüphanelerde yazma nüshaları bulunan eserin bir 
nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Lâleli, nr. 2765/1, vr. 1- 
15). 2. Buğyetü't-tullâb fi şerhi Münyeti”l-hüssâb. 24 Ramazan 895'te (11 
Ağustos 1490) tamamlanmıştır. İlk defa 1317'de (1899) taşbaskı olarak 
yayımlanan esere bazı hâşiyeler de yazılmıştır (Buğyetü”t-tullâb, neşredenin 
önsözü, Ss. yb). Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Lâleli, nr. 2752, 2765/3) iki 
nüshası bulunan eserin ilmi neşri Muhammed Süveysi tarafından 
yapılmıştır (Halep 1403/1983) (İbn Gâzi'nin eserlerinin bir listesi ve yazma 
nüshaları için bk. Fihrisü İbn Gâzi, neşredenin girişi, s. 11-16; İrşâdü”l- 
lebib, neşredenin girişi, s. 35-40). 
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Mehmet Ali Sarı 
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IBN GIZAHUM 
e) 

Ali b. Muhammed (6. 1284/1867) 


Tunus'ta mahalli idareye karşı başlatılan halk isyanının lideri. 


1815 yılına doğru dünyaya geldi. Batı kaynaklarında Ali ben Gedâhem 
olarak geçer. Babası Tehâle kazasında Mâcir kabilesinin bedevi kadısı ve 
tabibi idi. İbn Gızâhum Câmi-i Kebir'de öğrenim gördü ve kabilesinin kâidi 
(vali) el-Arabi (Larbi) Bakküş'ün kâtıpliğıni yaptı. Bir süre kadılıkta 
bulunduysa da daha sonra istifa etti. Tunus'ta 1857-1864 yılları arasında 
gerçekleştirilen bir dizi başarısız idari, askeri, adli ve mali reforma karşı 
çıkan, XIX. yüzyıl Tunus tarihinin en büyük halk ve bedevi ayaklanması 
sırasında önemli rol oynadı. Hazinedar Mustafa Paşa'nın ekonomik 
sıkıntıya çare olarak şahıs vergisi “mecba”yı iki katına çıkarma kararı 
üzerine patlak veren isyanın elebaşısı oldu. Ticâniyye tarikatına yakınlığı ve 
halka vaadleri sayesinde kabileler tarafından benimsendi. Onun liderliğinde 
Mart 1864'te kuzey bölgelerde başlayan isyan kısa sürede bütün ülkeye 
yayıldı. İsyancılar taşra yönetiminden, ağır vergilerden, mahkemelerden, 
suistimal ve rüşvetten şikâyet ediyorlardı. Fransa konsolosu Beauval'ın de 
desteklediği âsilere karşı zor durumda kalan Tunus hükümeti zaman 
kazanmak için önce bir kısım istekleri yerine getirdi; umumi af ilân edildi, 
yeni mahkemeler, bazı kanunlar ve anayasa kaldırılıp vergiler azaltıldı. 
Fakat bir süre sonra hazırlıklarını tamamlayan hükümet kuvvetleri Şâban 
1281'de (Ocak 1865) âsileri bozguna uğrattı. İbn Gızâhum Cezayir'e kaçtı. 
Şâban 1282'ye (Ocak 1866) kadar orada kaldıktan sonra teminat alıp 
Tunus'a döndüyse de tutuklanarak hapsedildi ve hapiste öldü (12 
Cemâziyelâhir 1284/10 Ekim 1867). 


İbn Gızâhum''un liderliğini yaptığı bu isyan, aynı zamanda Tunus'la 
ilgilenen devletlerin müdahalesine zemin hazırladığı gibi Osmanlı 
Devleti'nin Tunus'un idaresindeki rolünü de açıklığa kavuşturmuştu. 
Nitekim isyanın başlangıcından itibaren gelişmeleri dikkatle takip eden 


Fransa, İngiltere, İtalya ve Osmanlı Devleti donanmalarını Tunus'a 
göndererek müdahale etmişlerdi. Fransa, Tunus'ta hüküm süren Hüseyni 
ailesinin otoritesinin devrileceğini ümit ediyor ve pay kapmak istiyordu. 
İtalya, Tunus'ta en fazla tebaası olan ticari menfaatleri yüksek bir devletti. 
İngiltere Tunus'taki statünün değişmesini, Fransa veya İtalya'nın hâkim 
olmasını istemiyordu. Osmanlı Devleti ise Tunus bir eyaleti olduğu için 
isyanın bastırılmasına aktif olarak yardım ediyor, Tunus ile olan bağları 
güçlendirmeye çalışıyordu. Bu sebeple isyanın patlak vermesi üzerine 
tecrübeli bir bürokrat olan Ali Haydar Efendi'yi düzeni yeniden kurmak 
için fevkalâde komiser olarak donanma ile birlikte Tunus'a gönderdi. 5 
Zilhicce 1280'de (11 Mayıs 1864) Tunus'a varan Haydar Efendi, Hazinedar 
Mustafa Paşa'nın ve İngiltere konsolosu Wood'un desteğini de kazanıp 
ihtiyatlı bir siyaset sonucu Osmanlı padişahı ile Tunus valisi arasındaki 
ilişkilerin yeniden gözden geçirilmesini sağlamış, Fransa ve İtalya'nın 
Tunus işlerine karışmasına fırsat vermemişti. Nitekim isyan bastırıldıktan 
sonra dört devletin donanmaları 22 Rebiülâhır 1281'de (23 Eylül 1864) 
Tunus'tan ayrılmış, Ali Haydar Efendi de aynı gün İstanbul'a dönmüştü. 


Bu şekilde Tunus halkı arasında Osmanlı sultanının itibarı çok artmış, 
Tunuslu Hayreddin Paşa, Receb 1281'de (Aralık 1864) İstanbul'a 
gönderilerek Bâbıâlı”de yapılan görüşmeler sonucu Osmanlı-Tunus 
ilişkilerini düzenleyen “emr-i sâmi” hazırlanmıştı. Bunda Osmanlı 
sultanının Tunus üzerindeki hükümranlık hakları, Tunus valisinin Osmanlı 
Devleti'ne karşı görevleri Tunus'un idari muhtariyeti, Hüseyni ailesinin 
veraset hukuku belirlenmişti. 
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Atılla Çetin 


İBN GURÂB 
(SE ül) 


Sa'düddin İbrâhim b. Abdirrezzâk b. Şemsiddin Gurâb el-Mısri el-Kıbti (6. 
808/1406) 


Sultan Berkuk ve oğlu Ferec döneminde önemli rol oynamış bir devlet 
adamı. 


Yaklaşık 779'da (1377-78) İskenderiye'de doğdu. Kıbti asıllı bir aileye 
mensuptur. Bu aileden İslâmiyet'i kabul eden ilk şahıs olan dedesi 
Şemseddin Gurâb İskenderiye nâzırı olarak görev yapmış, daha sonra bu 
göreve oğlu Abdürrezzâk tayin edilmiştir. İbn Gurâb babası Abdürrezzâk 
vefat ettiğinde (780/1378) çok küçüktü. Sultan Berkuk'un üstâdüddârı 
Cemâleddin Mahmüd b. Ali İskenderiye'ye gidince onu himayesine aldı ve 
Kahire'ye götürdü. Öğrenimi sırasında güzel yazı yazmayı ve Türkçe'yi 
öğrenen İbn Gurâb, 797'de (1394-95) hâmisi Cemâleddin”in kâtipliğini 
yapmaya başladı. 798 (1395-96) yılında Cemâleddin'e isnat edilen hıyanet 
suçuyla Berkuk, Cemâleddin ile beraber onu da hapsettirdi. Sultanın 
huzurundaki duruşmada hâmisinin aleyhinde tanıklıkta bulunarak 
cezalandırılmasına sebep olan İbn Gurâb bu sayede sultanın yakın adamları 
arasına girdi ve nâzırü”d-Divânı'l-müfred tayın edildi. Daha sonra Nâzırü”|- 
hâs Sa'deddin Ebü”l-Ferec'in görevi de ona verildi (Zilhicce 798/Eylül 
1396). Kısa bir süre nâzıru beyti'I-mâl olarak da çalıştı. 800 (1397-98) 
yılında Şerefeddin ed-Demâmini'nin yerine nâzırü'l-ceyş oldu. Sultan 
Berkuk, ölümünden kısa bir süre önce İbn Gurâb”ı veliaht Ferec'in vasileri 
arasında saydı. Berkuk öldüğü zaman İbn Gurâb nâzırü”d-Divâni”I-müfred, 
nâzırü İ-ceyş ve nâzırül-hâs gibi üç önemli görevi yürütüyordu. 


İbn Gurâb yeni sultanın reşid olmadığını, ülkeyi vasisiz idare 
edemeyeceğini ileri süren Emir Ayıtmış ve diğer büyük emirlere karşı 
çıkarak ona destek oldu. Emir Ayıtmış ile Emir Yeşbeg arasındaki 
mücadelede Yeşbeg'in yanında yer aldı. Yeşbeg mücadeleyi kazanınca İbn 
Gurâb İskenderiye'de bulunan ağabeyi Fahreddin Mâcid'i Kahire'ye çağırdı 


ve bir süre sonra vezir tayin ettirdi. İki kardeş “sâhibü”l-hal ve”l-akd” olarak 
devletin en önemli işlerini birlikte yürütmeye başladılar. İbn Gurâb, 19 
Rebiülâhir 802'de (19 Aralık 1399) kardeşi Fahreddin ve kayınpederi 
üstâdüddâr Kutlubeg ile birlikte tutuklanarak mallarına el konuldu. Ancak 
tutuklular birkaç gün sonra görevlerine iade edildi. 803 (1400-1401) yılında 
üstâdüddâr tayin edilen İbn Gurâb, bu görevi sırasında Yelboğa ve 
Şehâbeddin Ahmed gibi nüfuzlu emirler hakkındaki yolsuzluk iddialarının 
soruşturmasını da yürüttü. Fakat bu yolsuzluklara onun adı da karışınca 
kardeşiyle birlikte bütün görevlerinden azledildi. Bir süre sonra iki kardeş 
affedilerek eski görevlerine iade edildi. 804”te (1401-1402) eski görevlerine 
ilâveten emirü meclis vazifesi de İbn Gurâb'a verildi. İbn Gurâb 805 (1402) 
ve 806 (1403-1404) yıllarında birkaç defa bu görevlerinden azledildiyse de 
tekrar yerine getirildi. 


807'de (1404-1405) Emir Yeşbeg ile Emir İnal Bay arasındaki mücadelede 
İbn Gurâb yine Yeşbeg tarafında yer aldı. Sultan Ferec ise İnal Bay'ın 
tarafını tutuyordu. Yeşbeg mücadeleyi kaybedince azledilen İbn Gurâb kısa 
bir müddet sonra yeniden sultanın güvenini kazandı. Emir Yeşbeg ve 
taraftarı diğer emirlerle sultanın arasını buldu, onların eski işlerine 
dönmelerini sağladı. İbn Gurâb bu defa kâtibü”s-sır olarak görev yapan 
Fethüddin Fethullah et-Tebrizi ile uğraşmaya başladı. Bir süre sonra onu 
hapsettirdi ve görevini de üzerine aldı. 808 Rebiülevvelinde (Ağustos-Eylül 
1405) büyük emirlerin Sultan Ferec'den hoşnutsuzluklarının giderek arttığı 
bir sırada sultanı kendi evinde gözaltına alıp yerine kardeşi Abdülaziz b. 
Berkuk'u el-Melikü'l-Mansür lakabıyla tahta oturttu ve “müdebbirü”|- 
memâlik” unvanıyla devletin idaresini eline aldı. Ancak bu olayın 
üzerinden çok geçmeden emirlerin yeni sultandan memnun olmadıklarını ve 
eski sultanı aradıklarını anlayınca Emir Yeşbeg ile anlaşarak Ferec'i tekrar 
tahta çıkardı. Ferec bu ikinci saltanatı döneminde “emirü mie mukaddemetü 
elf” rütbesini vererek İbn Gurâb'a çok geniş yetkiler tanıdı. İbn Gurâb 
sultanın ve ümerânın giydiği resmi başlığı giydi, kılıç kuşandı, kapısında 
nevbet çalındı. Cemâleddin Ebü'l-Mehâsin, Kerimüddin el-Kebir, 
Cemâleddin Yüsuf el-Biri, Abdülbâsıt b. Halil gibi Memlük Devleti'nin 
büyük devlet adamları arasında sayılan İbn Gurâb 19 Ramazan 808'de (10 
Mart 1406) vefat etti. Kahire'nin kuzeyindeki çölde bulunan, türbesi 
Türbetü'ş-Şeyh Gurâb olarak bilinir. On yıllık siyasi hayatında önemli 
hizmetlerde bulunan, ancak ülkeyi tek başına yönetmek istediği için 


eleştirilen İbn Gurâb cömert, hayır ve hasenatı bol bir insandı. Kıtlık 
zamanlarında fakirlere kendi malından yiyecek dağıtırdı. Yaptırdığı eserler 
arasında Kahire'deki bir hankah zikredilebilir. 
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Asri Çubukçu 


İBN HABİB el-BAĞDÂDİ 


(bk. MUHAMMED b. HABİB). 


İBN HABİB el-HALEBİ 


(ibi aa yl) 


Ebü Muhammed (Ebü Tâhir) Bedrüddin el-Hasen b. Ömer b. el-Hasen b. 
Omer b. Habib ed-Dımaşkı el-Halebi (6. 779/1377) 


Tarihçi, Şâfii fakihi, şair ve edip. 


10 Şâban 710 (2 Ocak 1311) tarihinde Dımaşk'ta (veya Halep) doğdu. 
Öğrenimini Dımaşk”ta ve babası Zeynüddin Ömer'in muhtesib olduğu 
Halep'te tamamladı. Edebiyat ve şiire büyük bir ilgi duyduğu için İbn 
Nübâte el-Mısri ile diğer bazı ediplerden ders aldı ve zamanının ileri gelen 
âlimlerinden hadis dinledi; kendisinden de çeşitli kişiler hadis rivayet 
etmişlerdir. İlmi seyahatleri sırasında Kahire, İskenderiye, Kudüs ve Halil'i, 
hacca gidişlerinde de (733/1333; 739/1339) Hicaz'ın önemli şehirlerini 
ziyaret etti. Dımaşk, Trablusşam ve Halep'te hocalık yaparak birtakım dini 
ve idari görevlerde bulundu. Öğrencileri arasında Sıbt İbnü”l-Acemi, Ebü”l- 
Velid İbnü”ş-Şıhne ve Alâeddin İbn Hatib en-Nâsıriyye zikredilebilir. Halep 
Emiri Şerefeddin ile birlikte Suriye'nin başlıca şehirlerini dolaştı; 755'te 
(1354) Trablusşam'a gitti ve Memlük Valisi Seyfeddin Mencek en-Nâsıri 
tarafından iyi karşılandığı için iki yıl kadar burada kaldı. 759'da (1358) 
Mencek'in vali tayın edildiği Dımaşk'a uğradı; âlimlerin büyük ilgi 
göstermesi üzerine üç yıl da orada kaldı. Halep'e dönünce kadı nâibi, sır 
kâtibi nâibi ve inşâ kâtibi olarak görev aldı. Hayatının sonlarına doğru 
bütün görevlerinden 


ayrıldı ve kendini eserlerini yazmaya verdi. 21 Rebiülâhir 779'da (27 
Ağustos 1377) Halep'te vefat etti. İbn Hacer el-Askalâni onun faziletli, zeki 
ve güvenilir bir kimse olduğunu söyler. Kendisi gibi İbn Habib diye anılan 
oğlu Tâhir de tarihçi idi. 


Eserleri. 1. Dürretü”l-eslâk fi devleti (mülki, mülüki)”I-Etrâk. Mısır 
Memlükleri tarihi olup 648-777 (1250-1376) yıllarına dairdir. Kronolojik 
düzenlenen eserde komşu ülkelerde meydana gelen olaylara ve dönemin 


yüksek şahsiyetleriyle ileri gelen âlimlerinin biyografilerine de yer 
verilmiştir. Fakat eser, çok değerli bilgiler içermesine rağmen ifade tarzı 
bakımından eleştirilmiştir. Çünkü müellif, düşkün olduğu seci ve kafiyeyi 
sağlamayı tarihi gerçekleri açıklama amacına tercih ederek, ayrıca bahsi 
geçen şahıslardan bazılarının doğum yeri ve tarihini vermeyerek 
çalışmasının kıymetini düşürmüştür. Oğlu Tâhir de babasının bıraktığı 778 
(1377) yılından 802'ye (1399) kadar gelişen olaylar için yazdığı zeyil de 
aynı üslübu takip etmekten kurtulamamıştır. İbn Habib'in bu eseriyle 
oğlunun zeyli Makrizi tarafından kaynak olarak kullanılmıştır. Kitabın bazı 
kısımları Hendrik Engelinus Weijers - Albertus A. Meursinge (Orient, 11 
(Leiden 1840-1846), s. 197-489) ve Pontus Leander (MO, VII (Upsala 
1913), s. 1-81, 242-243) tarafından yayımlanmış, daha sonra da tamamı 
neşredilmiştir (Kahire 1289; Dımaşk 1967). Takıyyüddin İbn Kâdi Şühbe 
bu eserden seçmeler yaparak Müntehabü Dürreti”l-eslâk'i yazmıştır. 2. 
Tezkiretü'n-nebih fi eyyâmı'l-Manşür ve benih. 678-770 (1279-1369) 
yıllarını içine alan eser, Memlük Sultanı Kalavun ve oğullarının tarihi 
açısından büyük öneme sahiptir. Dönemin siyasi hadiseleri yanında meşhur 
şahsiyetlerinin hayat hikâyelerini de verir. Dürretü'l-eslâk ile büyük 
benzerlikler taşıyan ve aynı şekilde secili bir üslüpla kaleme alınan eserin 
onun müsveddesi olduğu tahmin edilmektedir. Kitabı yayımlayan 
Muhammed Muhammed Emin (I-II, Kahire 1976-1986) üçüncü cildi 
Vesâ”ıku Vakfı's-Sultân el-Meliki?'n-Nâşır Hasan b. Muhammed b. Kalavun 
“alâ meşâlıhı”l-kubbe ve'l-Mescidi”l-Câmı' ve'I-medâris ve mektebi 's-sebil 
bi'l-Kâhire adıyla ayrıca neşretmiştir (Kahire 1984). 3. Cüheynetü”l-ahbâr 
fi esmâ 'I-hulefâ” ve mülüki'l-emşâr (Ahbârü”d-düvel ve tezkârü”l-üvel 
fvt-târih). Secili üslüpla yazılmış, Kalavun devrine (1270-1290) kadar gelen 
muhtasar bir genel tarihtir; yazma nüshası Köprülü Kütüphanesi'nde 
kayıtlıdır (Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1069). 4. el-Fevâ'idü (el-Ferâ'idü)'1- 
müntekâh min târihi şâhibi Hamâ. Ebü'l-Fidâ'nın el-Muhtaşar'ından 
seçmeler ihtiva eder; Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi”ndeki bir 
mecmua içinde yazma nüshası bulunmaktadır (Il. Ahmed, nr. 2475, vr. 97- 
149). 5. en-Necmü's-sâkıb fi eşrefi'l-menâkıb. Hz. Peygamber'in 
sıfatlarından bahseden bir eser olup Mustafa Muhammed Hüseyin ez- 
Zehebi tarafından neşredilmiştir (Kahire 1416/1996). 6. el-Muktefâ min 
sireti”I-Muştafâ (el-Muktefâ fi zikri fezâ'ılı”I-Muştafâ). Hz. Peygamber'in 
siretine dair secili üslüpla yazılmış ve şiirlerle süslenmiş olan eseri Mustafa 
Muhammed Hüseyin ez-Zehebi yayımlamıştır (Kahire 1416/1996). 7. 


Delilü”I-müctâz bi-arzZı”l-Hicâz (Rihletü'ş-Şeyh Habib) (nşr. Hamed el- 
Câsir, Mecelletü”1-“ Arab, V-VI (Riyad 1977), s. 406-414). 8. Keşfü'l-mürüt 
“an mehâsini'ş-şürüt. Kadı kararlarını formüle etmek amacıyla kaleme 
alınmış Şâfii fıkhına dair bir eserdir; üzerinde Riyâd Abdüllatif 
Abdülmuhsın tarafından doktora çalışması yapılmıştır (1988, Câmiatü”|- 
İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye). 9. Kitâbü Nesimi? ş-şıbâ fi 
fününi'l-edebi”l-kadim ve'I-makâmâtı”l-edebiyye. Güneş, ay, bulutlar, 
yağmur, gece-gündüz, ağaçlar, meyveler, çiçekler ve aşk gibi çeşitli konular 
hakkında yazılmış şiir ve secili nesirden meydana gelen bir eserdir. Birçok 
defa basılmış (İskenderiye 1289; Kahire 1289, 1302, 1307, 1320; Bulak 
1290; Beyrut 1883; İstanbul 1302), son olarak da Mahmüd Fâhüri 
tarafından neşredilmiştir (Halep 1413/1993). 10. Tevşihu't-TavzZih. 
Abdülgaffâr b. Abdülkerim el-Kazvini'nin Şâfii fıkhına dair el-Hâvı?ş- 
şağır'ı üzerine Kutbüddin Ahmed b. Hasan b. Ahmed el-Gali'nin yazdığı 
Tavzihu”l-Hâvi adlı şerhe İbnü”l-Bârizi”'nin İzhârü (Teysirü)”I-fetâvi min 
esrârı'I-Hâvi adlı şerhinden ilâveler yaparak telif edilmiştir. Bir nüshası 
Edirne Selimiye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (nr. 586). İbn Habib'in 
bunlardan başka yirmi kadar eseri bulunmaktadır (Kitâbü Nesimi? ş-şıbâ, 
neşredenin girişi, s. 7-11; el-Muktefâ, neşredenin girişi, s. 9-16; 
Tezkiretü'n-nebih, Said Abdülfettâh Âşür'un girişi, I, 18-30; Brockelmann, 
GAL,II, 37; Suppl., 1, 35, 46). 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn Habib el-Halebi, el-Muktefâ min sireti”1-Muştafâ (nşr. Mustafa M. 
Hüseyin ez-Zehebi), Kahire 1416/1996, neşredenin girişi, s. 9-17; a.mif,, 
Kitâbü Nesimi ”ş-şıbâ fi fününi'l-edebi”l-kadim ve'I-makâmâti”l-edebiyye 
(nşr. Mahmüd Fâhüri), Halep 1413/1993, neşredenin girişi, s. 7-11; a.mlf., 
Tezkiretü'n-nebih fi eyyâmiı'l-Manşür ve benih (nşr. M. Muhammed Emin), 
Kahire 1976, Said Abdülfettâh Âşür'un girişi, I, 5-30; Safedi, el-Vâfi, XII, 
195-198; İbn Hacer, ed-Dürerü”l-kâmine (nşr. M. Seyyid Câdelhak), Kahire 
1385/1966, TI, 113-115; a.mlf, İnbâ'ü”l-gumr (nşr. Hasan Habeşi), Kahire 
1389/1969, 1, 162-163; İbn Tağriberdi, el-Menhelü?ş-şâfi (nşr. Nebil 


Muhammed Abdülaziz), Kahire 1988, V, 115-119; a.mlf., en-Nücümü'z- 
zâhire, XI, 189-190; Keşfü”z-zunün, 1, 623, 737-738; 11, 1951-1952; İbnü”l- 
İmâd, Şezerât, VI, 262; Şevkâni, el-Bedrü”t-tâli“, 1, 205; E.-M. Ouatremere, 
Histoire des sultans mamlouks de I|*Egypte, Paris 1837, 1, 205; M. Le Baron 
de Slane, Catalogue des manuscrits arabes de la Bibliothögue Nationale, 
Paris 1883, s. 319, 569, 587; M. Şemseddin | Günaltay), İslâm'da Tarih ve 
Müverrihler, İstanbul 1339-42, s. 341-343; M. Râgıb et-Tabbâh, İ“lâmü”'n- 
nübelâ? bi-târihi Halebe'ş-şehbâ?, Halep 1342/1923, V, 66-71; E. Blochet, 
Catalogue des manuscrits arabes des nouvelles acguisitions (1884-1924), 
Paris 1925,5s.3,218, 342; Serkis, Mu'cem, I, 74-75; Brockelmann, GAL, 
11, 36-37; Suppl., Il, 35, 46; Zirikli, el-A“lâm (Fethullah), 11, 208-209; 
Abbas el-Azzâvi, et-Ta'rif bi'l-mü?errihin fi “ahdi”I-Moğol ve't-Türkmân, 
Bağdad 1376/1957, 1, 205-206; Kehhâle, Mu'cemü”l-mü?ellifin, HI, 266- 
267; M. C. Şehabeddin Tekindağ, Berkuk Devrinde Memlük Sultanlığı, 
İstanbul 1961, s. 7; Karatay, Arapça Yazmalar, II, 459-460; IV, 249-250; F. 
Rosenthal, A History of Muslim Historiography, Leiden 1968, s. 97, 178- 
179, 452, 455; Selâhaddin el-Müneccid, Mu“cemü”l-mü”errihine”d- 
Dımaşkıyyin, Beyrut 1398/1978, s. 212-213; Ramazan Şeşen v.dör., Fibrisü 
mahtütâti Mektebeti Köprülü, İstanbul 1406/1986, 1, 545-546; G.C. 
Anawatı, “Textes arabes anciens &dites en Fgypte”, MIDEO, XIV (1980), s. 
249-251; Sâlihiyye, el-Mu“cemü”ş-şâmil, Il, 135-137; “İbn Habib”, İA, 
V2, s. 735; W. M. Brinner, “Ibn Habib”, ER (İng.), MI, 775. 


Süleyman Tülücü 


© A A A A A 

IBN HABIB en-NISABURİ 

(Go sil çayım Gal) 

Ebü'l-Kâsım el-Hasen b. Muhammed b. Habib en-Nisâbüri (6. 406/1016) 
Tefsir âlimi. 


Nişâbur'da doğdu. Tüs'ta Ebü'n-Nadr et-Tüsi'nin ve Ebü'l-Abbas 
Muhammed b. Ya'kub el-Esamm'ın hadis derslerine devam etti. Ayrıca Ebü 
Ca'fer Muhammed b. Sâlih b. Hâni, Ebü'l-Hasan el-Kârizi, Ebü Hâtim el- 
Büsti (İbn Hibbân), Ebü Abdullah es-Saffâr, Ebü Zekeriyyâ el-Anberi gibi 
âlimlerden faydalanıp tefsir, hadis, fıkıh, kıraat alanında kendini yetiştirdi 
ve asrın müfessiri sayıldı. Edebiyat, nahiv, megâzi, kısas ve siyer 
konularında da söz sahibiydi. 


Şöhreti bütün Horasan'a yayılan İbn Habib'in ders halkalarına çeşitli 
yörelerden gelen öğrenciler katılıyordu. Derslerine devam etmek isteyen ve 
durumu iyi olan yabancılardan ücret aldığı, imkânı olmayanları da 
bahçesinde çalıştırdığı halde hemşehrilerini bu uygulamadan muaf 
tutuyordu. Hiri, Ebü”l-Feth Muhammed b. İsmâil el-Fergâni, Hüseyin b. 
Muhammed es-Sekkâki gibi âlimler ondan faydalananlar arasında yer 
almıştır; Sa'lebi de önde gelen talebelerindendi. Ayrıca halka verdiği 
vaazlarla da şöhrete ulaşan İbn Habib, 389 (999) yılında Dihistan Ribâtı'na 
giderken uğradığı Cürcân'da hadis dersleri verdi; burada kendisinden hadis 
yazan talebeleri arasında Ebü Sad el-İsmâili ve oğulları da bulunmaktadır 
(Sehmi, s. 190). Önceleri itikadda Kerrâmiyye'ye mensupken daha sonra 
Şâfii mezhebini tercih eden ve Eş'ariyye'yi benimsediği anlaşılan İbn 
Habib Zilkade veya Zilhicce 406”da (Nisan veya Mayıs 1016) vefat etti. 


Eserleri. 1. Tefsirü'l-Kur'ânı'l-Kerim (Tefsirü'n-Nisâbüri). Bir nüshası 
Bursa Eski Yazma ve Basma Eserler Kütüphanesi'nde bulunmaktadır 
(Orhan Gazi, nr. 131, 235 varak). 2. Kitâbü't-Tenzil ve tertibuhü. Dârü”|- 
kütübi”'z-Zâhiriyye'de (nr. 3763) mevcut nüshası esas alınarak Muhammed 
Abdülkerim Kâzım tarafından Kitâbü 't-Tenbih “alâ fazli “ulümi'l-Kur?ân 


adıyla neşredilmiştir (el-Mevrid, XVL (Bağdad 1409/19881, s. 305-322). 
Eserin diğer bir nüshası Köprülü Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (or. 15/2, vr. 
2b-8b). 3. “Ukalâ?ü”l-mecânin. İlk defa Vecih Fâris el-Kilâni tarafından 
neşredilen eser (Kahire 1924) Muhammed Said Besyüni Zağlül (Beyrut 
1405/1985) ve Ömer el-Es*ad'ın (Beyrut 1407/1987) tahkikleriyle de 
yayımlanmıştır. Ma' ârif dergisinin, İbn Habib'in 1000. ölüm yıldönümü 
münasebetiyle “ukalâ ve mecânin” konusuna tahsis ettiği özel sayısında 
Mehdi Tedeyyün eserin Farsça bir özetini yapmış (bk. bibi.), Nasrullah 
Pürcevâdi ve Katia Zakharia da eser üzerine birer inceleme kaleme 
almışlardır (bk. bibi.). 4. et-Tıbbü”n-nebevi (Tıbbü'n-nebi). Kısa bir girişten 
sonra kırk dört babdan oluşan eserde tıpla ilgili altmış yedi rivayete (hadis, 
eser) yer verilmiş olup çeşitli kütüphanelerde nüshaları mevcuttur (meselâ 
bk. Süleymaniye Ktp., Kasidecizâde Süleyman Sırrı, nr. 682, vr. 175b-181b, 
Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 2037/4, vr. 89b-103b, Çelebi Abdullah Efendi, 
nr. 126/2, vr. 48b-61b, Lala İsmâil, nr. 703/4, vr. 112b-120a; Millet Ktp., Ali 
Emiri Efendi, nr. 459, vr. Ib-8a; Beyazıt Devlet Ktp., nr. 2268, vr. 30b-33a, 
nr. 4216, vr. Ib-4a; Hacı Selim Ağa Ktp., nr. 351/3, vr. 15b-24a, nr. 882, vr. 
Ib-11b; Adana İl Halk Ktp., nr. 446, vr. 227a-235b, or. 1381, vr. 32b-130b). 
et-Tıbbü”'n-nebevi, önce adı bilinmeyen bir mütercim tarafından Türkçe'ye 
çevrilerek Risâle-i Tıbbü'n-Nebi adıyla basılmış (İstanbul 1276), daha 
sonra Hasan b. Ömer es-Sungüri eseri Devâü”l-ebdân adıyla yeniden 
Türkçe'ye tercüme etmiştir (İstanbul 1300). 


Bağdatlı İsmâil Paşa müellife ayrıca es-Sünen, el-Hadâ'ik fil-mev“ iza adlı 
eserler yanında Nizâmeddin el-A'rec diye tanınan Hasan b. Muhammed en- 
Nisâbüri'nin Garâ?ibü”l-Kur?ân ve reğâ?ibü”l-furkân adlı eserini de nisbet 
etmiştir (Hediyyetü'l-“ârifin, 1, 274). 
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Mehmet Ali Sarı 


İBN HABİB es-SÜLEMİ 


(işalali çağa Gel) 
Ebü Mervân Abdülmelik b. Habib b. Süleymân es-Sülemi (6. 238/853) 
Mâliki fakihi ve çok yönlü âlim. 


Muhtemelen 174 (790) yılında Kurtuba (Cordoba) yakınlarındaki Kürt'ta 
veya Hısnıvât'ta (Huetor Vega) doğdu. Sahâbeden Abbas b. Mirdâs es- 
Sülemi'nin soyundan 


veya mevâlisindendir. Bir kısım kaynaklar ailesinin Tuleytula (Toledo) 
kökenli olduğunu ve dedesinin oradan göç ederek Kurtuba'ya yerleştiğini, 
190”da (806) burada çıkan bir iç karışıklığın ardından bir süre İlbire”de 
(Elvira) ikamet edip daha sonra Kurtuba'ya döndüğünü nakletmektedir. İbn 
Habib ilk eğitimini Kurtuba'da aldı. Evzâi'nin talebesi ve Endülüs müftüsü 
Sa'saa b. Sellâm, el-Muvatta? râvilerinden Şebtün lakabıyla tanınan Ziyâd 
b. Abdurrahman, Gâzi b. Kays, Hüseyin b. Âsım b. Kâ'b, Kurtuba kadısı ve 
müftüsü İsâ b. Dinâr ve Kar*avs b. Abbas gibi âlimlerden ders okudu. el- 
Muvatta *ı meşhur râvilerinden Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi”den dinledi. 


Kâdi İyâz”ın bildirdiğine göre 208 (823 veya 207/822) yılında ilim tahsili 
için seyahate çıkan İbn Habib'in bu seyahati üç dört yıl sürdü. İbn 
Ferhün'un dönüş tarihini 216 (831) olarak vermesi yanlış olmalıdır. Bu 
seyahat sırasında Medine'de Abdurrahman b. Kasım'ın talebelerinden 
İbnü”l-Mâcişün ve Mutarrif b. Abdullah'tan, Mısır'da Asbağ b. Ferec ve 
Abdullah b. Abdülhakem”den hadis dinledi; bu arada İmam Mâlik'in ve 
Leys b. Sa'd'ın öğrencisi olan başka âlimlerle de görüştü. İbnü”l-Kâsım”la 
(6. 191/806) doğrudan görüşme imkânı bulamadığı bilinmekle beraber İbn 
Haldün'un bu yöndeki ifadesine (Mukaddime, II, 1056), İbn Habib'in 
eserlerinde yer yer İbnü”l-Kâsım?'dan doğrudan rivayetlerde bulunması yol 
açmış olmalıdır. İbn Habib, onun talebelerinden icâzet yoluyla aldığı yazılı 
metinleri böyle bir üslüpla nakletmiş ve bunu bizzat görüşmediği diğer 
âlimler hakkında da zaman zaman yapmıştır. 


Bu seyahat İbn Habib'e, henüz yeterli seviyede ilmi geleneğin oluşmadığı o 
dönem Endülüs'üne ciddi seviyede katkı sağlayacak bir birikim kazandırdı. 
Dönüşünden sonra İlbire”ye yerleşti ve burada rivayet ve öğretimle meşgul 
olmaya başladı. Dini ilimlerde ve özellikle Mâliki fıkhında şöhreti yayılınca 
Emir II. Abdurrahman tarafından Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi, Said b. Hassân 
es-Sâiğ ve Abdülmelik b. Hasan ez-Zünân'ın yanında fetva ve müşavere 
heyetinde görev yapmak üzere Kurtuba'ya davet edildi. 218 (833) yılında 
Kurtuba'ya gittikten sonra kendisiyle sık sık müşavere ve münazarada 
bulunduğu Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi ile aralarında husumet derecesine varan 
bir rekabet başladı. Yahyâ b. Yahyâ'nın vefatı üzerine müşavere ve fetva 
riyâsetini üstlenen İbn Habib, bu görevlerinin yanı sıra öğretim ve telif 
faaliyetini de vefatına kadar sürdürdü. Kurtuba Camii'nde verdiği 
derslerinin kalabalık bir öğrenci ve dinleyici topluluğu tarafından takip 
edildiği ve Endülüs ilim hayatında son derece etkili olduğu rivayet 
edilmekte, kırka yakın râvinin kendisinden hadis naklettiği bilinmektedir. 
Büyük çoğunluğu İlbireli ve Kurtubalı olan talebeleri arasında oğulları 
Muhammed ve Abdullah ile Said b. Nümeyr, Ahmed b. Râşid, İbrâhim b. 
Hâlid, Muhammed b. Futays, Mutarrıf b. Kays, Baki b. Mahled, 
Muhammed b. Vaddâh, Yüsuf b. Yahyâ el-Megâmi, Ebü İshak İbrâhim b. 
Şuayb el-Bâhili, Ebü Hafs Ömer b. Müsâ el-Kinâni, Ebü Osman Said b. 
Ayşün, Ebü Abdullah Muhammed b. Hârıs b. Ebü Said gibi âlimler 
bulunmaktadır. Damadı Ebü Abdullah Muhammed b. Kamer'den gelen bir 
rivayete göre İbn Habib 5 Ramazan 238 (18 Şubat 853) tarihinde 
Kurtuba'da vefat etti. 


İbn Habib'in hayatının en verimli çağı, Endülüs Emevi Devleti'nin iç 
isyanları bastırıp ülkede istikrarı sağladığı ve refah düzeyinin yükseldiği bir 
döneme rastlar. I. Hakem devrinden itibaren Mâliki mezhebi Evzâiliğin 
yerini alarak Endülüs'ün yaygın mezhebi haline gelmeye başlamıştı. Bu 
sürecin hızlanmasında, İmam Mâlik'in Ziyâd b. Abdurrahman el-Lahmi ve 
Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi gibi talebelerinin önemli payı vardır. LI. 
Abdurrahman döneminde artık Mâlikilik Endülüs'te en yaygın mezhep 
haline geldi, Mâliki fakihleri de yönetimle daha sıkı iş birliği içinde oldular. 
Bu dönemde fakihlerin yönetici ve kadılar yanında şüra heyetlerinde aktif 
görev alması bu sürecin sonucudur (Mones, XX (1964), s. 65). 


Eserleri ve yetiştirdiği talebelerle Mâliki mezhebinin Endülüs'te 
yerleşmesinde önemli rol oynayan İbn Habib, İmam Mâlik'in ve 
talebelerinin görüşlerini sistematik şekilde tedvin ederek mezhep 
doktrininin gelişim ve oluşumuna büyük katkıda bulunmuş, Kuzey 
Afrika'da Sahnün'un yaptığının bir benzerini Endülüs'te gerçekleştirmiştir. 
Ancak İbn Habib sadece nakille yetinmemiş, naklettiği fıkhi mirasa bir 
müctehid olarak kendi yorumunu da katmıştır. Kendisi de önemli bir Mâliki 
fakihi olan Utbi'nin onun el-Vâzıha'sı hakkında, Medine ehlinin mezhebi 
üzerine bu eserden daha iyisinin telif edilmemiş olduğunu söylemesi bunu 
teyit eder (Kâdi İyâz, II, 34; Muhammed Yüsuf, s. 22). Gerçekten de el- 
Muvatta? ile el-VâZıha'nın kısa bir mukayesesi İbn Habib'in mezhep 
fıkhına katkılarını açıkça göstermektedir. Mahmüd Ali Mekki, İbn Habib'in 
Mısır ve Kurtuba'da gelişen Mâlikiliğin Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi yorumuna 
karşı asıl olan Medine Mâlikiliği'ni tercih ettiği iddiasını, Medine'de 
İbnü”I-Mâcişün ve Mutarrif b. Abdullah'tan ders alması ve İbnü”|- 
Mâcişün'un onu Mısır Mâlikiliği'ni temsil eden İbnü”l-Kâsım'ın talebesi 
Sahnün'dan daha âlim göstermesine dayanarak ileri sürmüşse de Mâliki 
literatürü konusundaki çalışmalarıyla tanınan Miklos Muranyi, İbn Habib 
üzerindeki etkinin Hicaz muhitiyle sınırlandırılamayacağına, Doğu seyahati 
sırasında Mısır'daki Mâliki ulemâsından ders aldığına ve eserinde onlardan 
da rivayette bulunduğuna dikkat çeker. Ayrıca İbn Habib'in, fıkhi görüş ve 
açıklamalarında İmam Mâlik'in görüşlerini esas almakla birlikte 
Medine'deki halefleri ve çağdaşı başka âlimlerden de istifade ettiğini, bu 
sebeple zaman zaman İmam Mâlik”ten farklı düşündüğünü belirtir (İbn 
Habib, neşredenin girişi, s. 32-34; Muranyi, s. 21-29). Nitekim İmam Mâlik 
ve daha sonra gelen Mâliki fakihleri, depolanıp saklanma imkânı 
bulunmadığı gerekçesiyle meyvelerden zekât verilmesi gerekmediği 
görüşünde iken İbn Habib aksi yönde görüş bildirmiş (İbn Rüşd, 1, 205), 
yine diğer Mâliki fakihlerinin aksine Hanefiler gibi hac ve umrede telbiyeyi 
ihramın rüknü olarak kabul etmiş (İbn Cüzey, s. 150), bazan da mezhep içi 
farklı görüşleri ileri dönem literatüründe tartışma konusu olmuştur (İbn 
Rüşd, 1, 85, 93, 203). 


İbn Abdülber, İbn Habib'in bir disiplin olarak hadisi Endülüs'e ilk defa 
getiren kimse olduğunu söyler (Zehebi, XII, 106). Bu ifade onun Endülüs'te 
sistematik şekilde hadis derslerini başlattığına işaret etmektedir (Fierro, 
LXVI1(1989), s. 71-72, 75-77). Ancak rivayet usulü açısından tenkit 


edilmiş, bilhassa doğrudan hadis işitmediği kişilerden rivayette bulunduğu, 
hadis ilmini bilmediği söylenmiştir (İbnü”l-Faradi, 1, 460). Gerçekten de 
hadis rivayet usulü açısından incelendiğinde eserlerinde naklettiği 
hadislerin ciddi bir kısmının munfasıl veya münkatı* olduğu görülür (İbn 
Habib, neşredenin girişi, s. 12-14; Ossendorf-Conrad, s. 137-139). Onun bu 
tutumu, hadisleri teknik bir yaklaşımla değil müslümanların bir bilgilenme 
aracı olarak ele almasından, bu sebeple de anlam yönünden doğru bulduğu 
rivayetleri sened açısından araştırmaya lüzum görmemesinden kaynaklanır. 
İbn Habib'in İmam Mâlik'e görüş isnadında da benzeri şekilde 
davrandığını, bu yüzden rivayetlerine 


güvenilmeyeceğini söyleyen İbnü”l-Cebbâb ve İbn Vaddâh gibi bazı âlimler 
bulunmakla birlikte âlimlerin çoğunluğu bu durumu onun rivayet 
tekniğindeki kusuru olarak görür, ilim ve ahlâki meziyet bakımından 
kendisine bir eleştiri yöneltmez. 


İbn Habib, eserlerinde muhaddisler gibi sadece hadisleri nakletmekle 
yetinmeyip rivayetlerin ne anlama geldiğini açıklıyordu. Eserleri arasında 
bu şekilde açıklama amacına yönelik olanları bir hayli yekün tutar. Bu 
durum, rivayetleri tedvinin yaygın telif tarzı olduğu bir dönem için garip 
gözükse de ilmin sadece rivayet vasıtasıyla kavranamayacağı dikkate 
alındığında anlaşılır bir yol olarak görünmektedir. Öte yandan özellikle 
Allah korkusu, zühd ve takvâ konularındaki eserleri de o dönemde 
anavatanından uzaklaşmış olan müslümanların diğerlerine göre daha fazla 
ihtiyaç duydukları ahlâki vurguya tekabül etmektedir. İbn Habib'in yaşadığı 
dönemin hususiyetlerinden biri de Arap müslümanlarla yerli hıristiyan 
hanımlardan doğan müvelledlerin ve yerli halktan müslüman olan 
mevâlinin sayılarının gittikçe artmasıdır ki bu husus Endülüs'ün İslâmlaşma 
sürecinin en önemli dönüm noktasıdır (S. Muhammed İmâdüddin, s. 108, 
120). İbn Habib'in faaliyetleri ve eserleri yeni müslümanlara İslâm”ı 
öğretmek amacını da gözetiyor olmalıdır. Onun eserlerinin halka Allah'ı 
tanıtıp O'na ibadeti sevdirdiğinin söylenmesi (Kâdi İyâz, II, 36), İbn 
Habib'in yaşadığı dönem ve şartları dikkate alarak eserlerini telif ettiğinin 
bir başka şekilde ifadesidir. Hz. Peygamber, sahâbe ve tâbiinin faziletlerinin 
anlatıldığı eserlerinin çokluğu, yine Endülüs'te o dönemde özellikle ihtiyaç 
hissedilen iyi örnekleri ortaya koyma amacına yönelik çabalar olarak 
görülmelidir. 


Kendisinden önce hocaları tarafından bilinen şeyleri kaydedip geliştiren İbn 
Habib gerektiğinde bunları yeniden düzenleyerek nakletmiştir. Bunun en 
güzel örneklerini, fıkıh ve tarih eserlerinin yanında astronomi ve tıpla ilgili 
eserlerinde görmek mümkündür. Günlük hayatı doğrudan ilgilendiren o 
dönemin iki bilim alanından biri tıp, diğeri astronomi olduğundan bu 
alanlarda başından itibaren müslümanlar Kitap ve Sünnet merkezli bir tavır 
geliştirme zorunluluğu hissetmişlerdir; bu tavrın ilk sonuçlarını kaydederek 
tedris konusu yapan ilk âlimlerden biri de İbn Habib olmuştur. İlim varlığın 
anlamını tesbite yönelik bir faaliyetin neticesinde ortaya çıkar ve zorunlu 
olarak en azından gözleme dayanır. Çeşitli alanlarda yapılacak gözlem ise 
müslümanın hayatını doğrudan ilgilendirdiği için bu alanın rasyonel değil 
ampirik olmak zarureti, ampirik olan faaliyetin de bir değer sistemi bünyesi 
içerisinde yürütülmesinin gereği söz konusudur. Bu sebeple İbn Habib'in 
eserlerinde ortaya konan ilim anlayışı, bu alanlarda gözlem sonucu elde 
edilecek bilgilerin normatif bir çerçeve içine yerleştirilerek yeniden inşa 
edilmesini öngörmektedir. Onun Kitâb fi ma'rıfeti'n-nücüm, Kitâbü 
Edebi'n-nisâ? ve et-Tıbbü'n-nebevi adlı eserleri böyle bir ilim anlayışını 
göstermesi bakımdan dikkat çeker. Nitekim İbn Habib Kitâb fi ma'rifeti'n- 
nücüm'da, yıldızlar hakkında kendi dönemine kadar gelen bilgi birikimini 
ve yaygın inanışları İslâm'ın akide sistemi açısından tenkit süzgecinden 
geçirir ve astronomi olaylarına bu bütünlük içinde açıklama getirir. 


İbn Habib hakkında daha önce nakledilen bazı olumsuz değerlendirmelere 
karşılık Mısırlı fakihlerden İbnü”I-Mevvâz onun fıkıhtaki derinliğini 
özellikle vurgularken İbn Lübâbe de onu Endülüs'ün âlimi olarak 
nitelendirmektedir. Aynı şekilde İbnü”l-Mâcişün'un İbn Habib'i fıkıhta 
Kayrevanlı fakih Sahnün'dan daha üstün gördüğü rivayet edilir. Bu 
husustaki rivayetlerin çelişkili olması, o dönemdeki âlimler ve talebeleri 
arasında bazı çekişmelerin yaşanmış olmasıyla ve mezhep içi tartışmalarla 
yakından ilgilidir. Ayrıca bütün bunlar dolaylı biçimde, bu âlimlerin 
birbirleriyle mukayese edilip bir anlamda mezhep içi tartışmalarda bazı 
görüşlerin temellendirilmesi yöntemi olarak da kabul edilebilir. Benzer 
rivayetler arasında, bizzat Sahnün'un İbn Habib'in vefatını duyduğunda onu 
“dünyanın âlimi” diye nitelendirip övdüğünü de saymak gerekir. Bu 
rivayetlerde dikkat çeken hususlardan biri, İbn Habib'in sadece fakih veya 
muhaddis olarak değil daha geniş bir ilgi ve bilgiyi ifade eden âlim olarak 


tanıtılmasıdır. İbn Abdülber de onun Endülüs”te hadisi tanıttığına, ancak 
senede ve Isnada dikkat etmediği için yanlış anlaşılarak yalancılıkla 
suçlandığına işaret etmektedir. İbnü”l-Faradi, İbn Habib'in Mâliki fıkhını 
iyi bilmekle beraber hadis ilmine yeterince vâkıf olmayıp sağlamını 
çürüğünden ayıramadığını, rivayet tekniklerine dikkat etmeyerek icâzet 
yoluyla aldığı rivayetleri semâ yoluyla almış gibi naklettiğini söylemekte 
(Târihu “ulemâ ””I-Endelüs, 1, 460; Ossendorf-Conrad, s. 35-36), Zehebi de 
onun fıkıhta iyi bir âlim olmakla birlikte rivayet konusunda yeterince hassas 
davranmadığını, icâze ve vicâde yoluyla topladığı rivayetleri naklettiğini 
söylemektedir (A“lâmü”n-nübelâ?, XII, 103; ayrıca bk. Ossendorf-Conrad, 
s. 36). 


İbn Habib”le ilgili araştırmalar Batı'da iki yüzyılı aşkın bir geçmişe sahiptir. 
Michael Casiri (6. 1791), Lisânüddin İbnü”l-Hatib'in el-İhâta'sına 
dayanarak Bibliotheca Arabico-Hispana Escurlalensis”de (1-11, Madrid 
1760-1770) İbn Habib'in birçok eserin müellifi olduğunu haber vermiş, 
ancak onun çeşitli alanlarda eser veren bir âlim olarak tanınması XIX. 
yüzyılın ortalarında mümkün olmuştur. Daha sonra İbn Habib'in muhtelif 
araştırmaların konusu olduğu, bu arada tarihçılığı üzerinde özellikle 
durulurken dil bilimciliği ve şairliğinin kısa atıflarla geçiştirildiği, son 
zamanlarda Kayrevan'da bulunan bazı el yazmalarının neşriyle 
fıkıhçılığının da ilgi uyandırdığı görülür. İbn Habib'in tıp ve astronomiye 
dair eserleri, hadis ilminin Endülüs'e getirilmesindeki rolü de özel olarak 
araştırılan hususlardan olup üzerinde çalışanlar arasında İspanyol 
şarkiyatçılarının önemli bir yeri vardır (bk. bibi.). 


Eserleri. İbn Habib velüd bir müelliftir. Kitaplarının sayısının çokluğu, hem 
bizzat kendisinden nakledilen ifadelerde (bir rivayete göre 1050 kitap telif 
ettiğini söylemiştir) hem de kaydedilen eser isimlerinde görünmektedir. 
Birçok konuda yazdığı eser ya alanında ılk olma özelliğini taşımakta veya 
Endülüs'te o konuda yazılan ilk eser olarak nitelendirilmektedir. Bazı 
rivayetlerde onun eserlerinin kısmen veya tamamen Mısır ve 
Medineliler*'den duyduklarından oluştuğunun ifade edilmesi (Ossendorf- 
Conrad, s. 53-54; Muranyı, s. 73-74) eserlerinin çok oluşunun sebebini 
önemli ölçüde açıklar. İbn Habib'in günümüze ulaşan eserleri şunlardır: |. 
el-Vâzıha fis-sünen ve'1-fıkh. Müellifin fıkıh alanında telif ettiği temel 
eseri olup Mâliki mezhebinin ilk ana kaynaklarından biridir (diğerleri Esed 


b. Furât'ın el-Esediyye'si, Sahnün'un el-Müdevvene'si, İbn Abdüs'un el- 
Mecmü'a'sı, İbnü”l-Mevvâz'ın el-Mevvâziyye'si ve Utbi'nin el- 
“Utbiyye'sidir |el-Müstahrece |). Bu eserin en önemli özelliği, Endülüs'te 
yazılmasından hemen sonra fukahanın el kitabı haline gelmesi ve daha 
sonraki eserlere kaynak teşkil etmesidir. İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni'nin (6. 
386/996) kendi zamanına kadar yazılan Mâliki fıkıh kitaplarındaki görüşleri 
derlediği en-Nevâdir ve'z-ziyâdât adlı eserinin başlıca kaynaklarından biri 


el-Vâzıha 


olduğu gibi Venşerisi de Kuzey Afrika ve Endülüs ulemâsının fetvalarını 
topladığı el-Mi“ yârü”I-mu“rib?de İbn Habib ve eserine sık sık atıfta 
bulunmuştur. Eser, sadece İmam Mâlik'in görüşlerini değil başka görüşleri 
ve bu arada İbn Habib'in kendi tercihlerini de ihtiva etmektedir (Muranyi, s. 
23-24; Ossendorf-Conrad, s. 54-58). Bundan dolayı kitap hakkında fikir 
beyan edenler, eserin mezhep imamına ve onun ilk talebelerine karşı ortaya 
koyduğu farklılığı ön plana çıkarmışlardır (Ossendorf-Conrad, s. 55-58). 
Bütün olarak elde mevcut olmayan eserin başlarından tahâret bölümüyle 
ilgili bir kısmını Beatrix Ossendorf-Conrad üzerinde yaptığı geniş bir 
araştırma ile birlikte yayımlamıştır (Beyrut 1994). el-Vâzıha, Fazl b. 
Selâme el-Cüheni ve Halef b. Ebü'l-Kâasım el-Berâzii tarafından ihtisar 
edilmiştir (a.g.e., s. 89-91). 2. Kitâbü't-Târih. Oxford Bodlelan Library'de 
bulunan tek nüshası Jorge Aguade tarafından İspanyolca bir giriş ve notlarla 
birlikte yayımlanmıştır (Madrid 1991). Yayımlanan eser sadece İbn 
Habib'in telif ettiği kısımdan ibaret olmayıp onun vefatından sonraki 
olayları nakleden talebesi Yüsuf b. Yahyâ el-Megâmi'nin katkılarını da 
ıhtiva etmektedir. 3. Kitâbü”l-Verâ?. Bilinen tek yazma nüshası Madrid 
Biblioteca Nacional?de (nr. 5146) bulunan eser Jorge Aguade tarafından 
doktora tezi olarak tahkik edilmişse de henüz neşredilmemiştir (Kitâbü 
Edebi'n-nisâ?, neşredenin girişi, s. 60-61; Aguad&'nin eser üzerine yazdığı 
incelemesi için bk. bibl.). 4. Muhtaşar fı't-tıb (et-Tıbbü'n-nebevi). Bu 
konuda yazılmış ilk eser olduğu gibi Endülüs'te telif edilen tıbba dair ilk 
kitap sayılır. Eseri önce Muhammed el-Arabi el-Hattâbi Tıbbü'1-“ Arab 
başlığı altında et-Tıb ve”l-etıbbâ? fi1-Endelüsi”l-İslâmiyye içerisinde 
neşretmiştir (Beyrut 1988, 1, 90-110). Ardından Camilo Alvarez de Morales 
ve Fernando Girön Irueste tarafından bir girişle birlikte tenkitli neşri 
yapılarak notlarla İspanyolca'ya çevrilen eseri (Madrid 1991) Muhammed 
Ali el-Bâr da uzun açıklama ve notlarla yayımlamıştır (Şam-Beyrut 1993). 


Müellife nisbet edilen el-Hisbe fi”l-emrâz adlı eserin de bu kitap olması 
muhtemeldir. 5. Kitâbü Edebi'n-nisâ? (Kitâbü”l-Gâye ve”n-nihâye). Müellif 
bu eserinde Hz. Peygamber, sahâbe, tâbiin ve bazı âlimlerin kadınerkek 
ilişkileri konusundaki sözlerini bir araya getirerek değerlendirmiştir. İbn 
Habib rivayetleri açıklamış, böylece söyleniş şartları dışında neye tekabül 
ettiklerini belirtmeye çalışmıştır. Eser üslübu açısından fıkıh, rivayetleri 
toplaması yönünden hadis, insanları iyiye yönlendirip kötüden uzak tutma 
amacını taşıması itibariyle de bir ahlâk kitabı niteliğindedir. Rabat'ta 
bulunan (el-Hizânetü'l-âmme, nr. 1126) tek nüshasına dayanılarak 
Abdülmecid Türki tarafından neşredilen eserden (Beyrut 1992) Abdullah b. 
Ahmed et-Ticâni (6. 708/1309 (?)) Tuhfetü'l-“arüs'unda geniş iktibaslarda 
bulunmuştur. 6. Kitâbü Vaşfı'l-Firdevs. Hangi nüshaya dayandığı 
belirtilmeden neşredilmiştir (Beyrut 1987). Yüksek lisans tezi olarak eseri 
neşre hazırlayan Sâlih b. Yüsuf b. Ahmed ez-Zehrâni (1990, Mekke 
Câmiatü Ümmi”l-kurâ) bunun et-Tuhaf ve'z-zuraf ile aynı kitap olduğu 
görüşündedir. 7. Kitâb fi kerâheti”l-gınâ (Kitâbü Kerâhiyyeti”I-gınâ). İbn 
Hazm”'ın Risâle fi”l-gınâ?i”1-mülhi e mübâh hüve em mahzür (nşr. İhsan 
Abbas, Beyrut 1980) başlıklı risâlesinin içinde İbn Habib'in bu eserinden 
uzun iktibaslar bulunmaktadır. 8. Kitâbü”l-Ferâ '1Z (Berlin Staatsbibliothek, 
nr. 4687). 9. Kitâb fi ma'rifeti'n-nücüm. Ayt Ayyâş'ta bulunan (€z- 
Zâviyetü'l-Hamzaviyye, nr. 80/4, vr. 185-195; mikrofilmi, Rabat el- 
Hizânetü”l-âmme, nr. 185) isimsiz bir el yazmasının bu eser olması 
kuvvetle muhtemeldir. Kitap Paul Kunitzsch tarafından İngilizce 
tercümesiyle birlikte neşredilmiştir (bk. bibl.). Eserin en önemli özelliği, 
İbn Habib'in Mâlik b. Enes'ten gelen rivayetleri toplamasından dolayı bu 
konu hakkında müslümanların o dönemdeki bilgi birikimlerini yansıtan ilk 
kaynak olmasıdır (Kunitzsch, IX (19941, s. 161-162). 


İbn Habib'in kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: el-Cevâmi*, 
Kitâbü Fezâ'ili”ş-şahâbe, Kitâbü Garibi”l-hadiş, Kitâbü Tefsiri'I-Muvatta?, 
Kitâbü Hurübi”l-İslâm, Kitâbü”l-Mescideyn, Kitâbü Sireti”l-İmâm fi”1- 
mülhidin, Kitâbü Tabakâti'l-fukahâ? ve't-tâbi'in, Kitâbü Meşâbihi”l-hüdâ, 
Kitâbü İ“râbi'l-Kur?ân, Kitâbü's-Sehâ ve iştınâ'i'1-ma“rüf, Kütübü”l- 
Mevâ'iz, Kütübü'l-Fezâ”ıl, Kitâbü Ahyâri Kureyş ve ahbârıhâ ve ensâbihâ, 
Kitâbü”s-Sultân ve siretü”l-İmâm, Kitâbü”l-Bâh ve'n-nisâ?, Tefsir fil- 
Kur'ân, Kitâbü'l-Meğâzı, Kitâbü'n-Nâsih ve'I-mensüh, Kitâbü'r-Rühün 
ve'l-meğârım, Kitâbü Meğâzi Resüllillâh, Kitâbü'1-Câmı, Kitâbü'r- 


Regaib, Kitâbü 'r-Riyâ?, Kitâbü'l-Verâ? fi'1-“ilim, Kitâbü'l-Hüküm ve”|1- 
“amel bi'l-cevârih. 
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Tahsin Görgün 


İBN HACER el-ASKALÂNİ 


e e) 


Ebü'l-Fazl Şihâbüddin Ahmed b. Ali b. Muhammed el-Askalâni (6. 
852/1449) 


Ünlü hadis âlimi ve hâfızı. 


22 Şâban 773'te (28 Şubat 1372) eski Mısır'da doğdu. Adı veya lakabı 
Hacer olan yedinci dedesine nisbetle İbn Hacer diye meşhur oldu. Ebü”- 
Fazl künyesiyle ve ailesinin memleketi olan Filistin?'deki Askalân şehrine 
nisbetle Askalâni, soyunun dayandığı Kinâne'ye (İbn Hacer, el-Mecma'u”|- 
mü 'esses, İl, 196) nisbetle Kinâni olarak anıldı. Babası, dedeleri gibi 
ticaretle uğraşması yanında kırâat-i seb'ayı bilen, şiir yazan ve Nevevi'nin 
el-Ezkâr'ına istidrâk kaleme alan bir âlimdi. İbn Hacer dört yaşında iken 
babası öldü. Bir müddet sonra annesi Nicâr da (E12 |Fr.)|, III, 799”'daki 
Tüccâr kaydı yanlıştır, bk. Abdüssettâr eş-Şeyh, s. 33) vefat edince ablası 
ile yalnız kaldı. Ancak babaları vefat etmeden önce onları biri âlim, diğeri 
tüccar iki arkadaşına emanet etmiş olup babalarından ve annelerinden 
hayatları boyunca kendilerini refah içinde yaşatacak bir servet kalmıştı. Her 
iki çocuğunun eğitimine önem veren babaları küçük yaşta onları ilim 
meclislerine götürmüş ve İbn Berdis, Şemseddin el-Kirmâni, Zeynüddin el- 
Irâkı gibi muhaddislerden kızı için icâzet almıştı. Hâmilerinden tâcir olan 
Zekiyyüddin el-Harrübi Mekke'de mücâvir olarak kaldığı zaman İbn Hacer 
de yanında bulundu. Hıfzını Muhammed b. Muhammed es-Sefti”den dokuz 
yaşında tamamladı. On iki yaşında iken Harrübi ile birlikte tekrar Mekke'ye 
gitti. Hadis tahsiline Mekke'de başlayarak ilk hocası Abdullah b. 
Muhammed en-Neşâveri'den Şahih-i Buhâri'nin çoğunu ve Mekke Kadısı 
Cemâleddin İbn Zahire?'den Cemmâili'nin “Umdetü”l-ahkâm'ını okudu. 
Ebü İshak eş-Şirâzi'nin et-Tenbih'i ile Abdülgaffâr el-Kazvini'nin el- 
Hâvi”ş-şağir'ini, Hariri”nin Mülhatü”l-i“râb”ı ile İbn Mâlik et-Tâinin el- 
Elfiyye'sini, İbnü”l-Hâcib'in el-Muhtaşar?'ını, Kâdi Beyzâvi'nin Minhâcü”l- 
vüşül ve Irâkr'nin el-Elfiyye adlı eserlerini ezberledi (Sehâvi, el-Cevâhir 
ve'd-dürer, I, 64). Harrübi'nin vefatından sonra (787/1385) tahsiline üç yıl 


ara verdi. Ardından diğer hâmisi İbnü”l-Kattân es-Semennüdi'nin derslerine 
devam ederek fıkıh, usül-i fıkıh, Arap dili, hesap gibi ilimlere dair kitaplar 
okudu. Daha sonra tarihle ve râvilerle ilgilenen İbn Hacer 792 (1390) 
yılından itibaren edebi ilimlerle meşgul oldu. Şair ve edip Muhammed b. 
İbrâhim el-Beşteki”den faydalanarak edebi kültürünü geliştirdi ve çoğu dini 
konulara, Hz. Peygamber'in methine dair şiirler yazdı. İbn Hacer 796'dan 
(1394) itibaren kendini tamamen hadise verdi ve aynı yıl Zeynüddin el- 
Irâkı'nın ders halkasına katıldı. Hocasının vefatına kadar on yıl devam eden 
bu süre içinde ondan el-Elfiyye adlı eseriyle bu esere yazdığı şerhi okudu. 
Yine Irâk'den, İbnü's-Salâh'ın Mukaddime'sinde müphem gördüğü 
konuları açıklamak üzere kaleme aldığı et-Takyid ve'l-izâh'ını, Beyhaki ve 
Dârekutni'nin es-Sünen'lerini, Buhâri'nin el-Câmi'u'ş-şahih dışındaki bazı 
eserlerini, İbn Hişâm'ın es-Sire'sini okudu ve bunları okutmak üzere icâzet 
aldı. Hocası kendisine “hâfız” unvanını verdi. O günden itibaren bu unvan 
tek başına söylendiği zaman sadece onu hatırlatacak kadar özel bir anlam 
kazandı. Irâkı'nin vefatından sonra damadı ve talebesi Nüreddin el- 
Heysemi'den tahsiline devam etti. Ondan Mecma'u'z-zevâ 'id'ini okurken 
gördüğü bazı kusurları tesbit etmeye başladıysa da hocasının buna 
üzüldüğünü görünce vazgeçti. 


İbn Hacer fıkıh ve usulü, tefsir, lugat, edebiyat ve tarihle de meşgul oldu. 
Burhâneddin İbrâhim b. Müsâ el-Ebnâsi'den Nevevi'nin Minhâcü”t- 
tâlibin'ini, İbnü”I-Mülakkın?dan bu esere yazdığı şerhi, Şâfii fakihi Ömer b. 
Raslân el-Bulkıni'den Müzeni'nin el-Muhtaşar'ı ile Nevevi'nin RavZatü't- 
tâlibin'ini, ayrıca Şahihayn ve Sünenü Ebi Davüd başta olmak üzere pek 
çok eseri, bu arada yirmi dokuz yıl boyunca faydalandığı Muhammed b. 
Ebü Bekir b. Cemâa'dan Beyzâvi'nin Minhâcü”l-vüşül'ünü, İbnü” l- 
Hâcib'in el-Muhtaşar'ını, Sa'deddin et-Teftâzâni'nin el-Mutavvel ve 
kendisinin Cem'u”l-cevâmi* adlı eserlerini okudu. Kıraat ilmini Ebü İshak 
Burhâneddin İbrâhim b. Ahmed et-Tenühi eş-Şâmi”den öğrendi (İbn Hacer, 
el-Mecma'u'l-mü ?esses, I, 79-201). Kendisine Nesâi'nin es-Sünen'inin 
tamamını okuduğu Ahmed b. Hasan es-Süveydâvi”'den altmıştan fazla 
kitabın (a.g.e., 1, 299-351), Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'ini huzurunda 
okuduğu Ebü”l-Meâli Abdullah b. Ömer el-Halâvi”den 100 kadar kitabın 
(a.g.e., |l, 27-81) bazı bölümlerini, Muhibbüddin Muhammed b. Abdullah 
el-Meydümi'den muhtelif cüzlerden başka İbnü”s-Salâh'ın “Ulümü”|- 
hadis'ini okudu. 


Yirmi yaşında ilmi seyahatlere başlayan İbn Hacer İskenderiye”de çeşitli 
âlimlerden okuduğu eserlere dair bilgileri, şiirleri ve mektuplaşma 
örneklerini ed-Dürerü”l-mudıyye min fevâ?idi”l-İskenderiyye adlı bir cüzde 
topladı. Ardından Hicaz'a, oradan Yemen'e geçti (8000/1397). Taiz, Zebid, 
Aden, Vâdiılhasib gibi şehirleri dolaşarak tanınmış âlimlerden faydalandı; 
özellikle el-Kâmüsü”l-muhit'in müellifi Firüzâbâdi ile tanışıp ona bu eserin 
çoğunu okudu ve rivayet izni aldı. Kendisi de birçok âlime hadis rivayet 
etti. Yemen Meliki el-Melikü”l-Eşref İsmâil b. Abbas er-Resüli, İbn 
Hacer'in kendi ülkesinde bulunduğunu öğrenince onu Zebid'e davet etti. 
İbn Hacer de melike, kendi el yazısıyla kırk cilt hacmindeki Müsâmirü”s- 
sâhir ve müsâhirü's-sâmir adlı edebi notları ile daha başka kitapları hediye 
etti ve melikin hac için gönderdiği bir kafileyle aynı yıl Mekke'ye gitti. Altı 
yıl sonra ikinci defa uğradığı Yemen'den ülkesine dönerken bindiği gemi 
parçalanınca çok miktarda parası, kendisinin istinsah ettiği Mizzi'nin 
Tuhfetül-eşrâf bi-ma'rifeti'l-etrâf”ı ve kendine ait bazı eserler kayboldu. 
800 (1398), 805 (1403), 815 (1412) ve 824 (1421) yıllarında haccetmek, 
mücâvir olarak kalmak ve ilmi faaliyetlerde bulunmak üzere gittiği 
Hicaz'da çeşitli âlimlerden faydalandı, birçok kimse de onun eserlerini 
okuma ve rivayetlerini dinleme imkânı buldu. 802 Şâbanında (Nisan 1400) 
gidip 100 gün kaldığı Dımaşk”'ta, Gazze, Nablus, Remle, Kudüs, el-Halil ve 
Sâlihiyye gibi ilim merkezlerinde muhtelif âlimlerden istifade etti ve 
onlardan çeşitli kitapların (Şâkir Mahmüd Abdülmün'im, 1, 131-132) 
rivayet hakkını elde etti. Moğollar'ın Dımaşk'a doğru gelmekte olduğu 
duyulunca Mısır'a döndü. Şâban 6836'da (Nisan 1433) Mısır Memlük 
Sultanı el-Melikü”l-Eşref Seyfeddin Barsbay ile birlikte Şâfii kadısı olarak 
Âmid'e (Diyarbakır) gitti. Uğradıkları şehirlerde imlâ meclisleri akdedip 
hadis rivayet etti. Sıbt İbnü”l-Acemi ve İbn Hatib en-Nâsıriyye ile Halep'te 
görüştü. Bedreddin el-Ayni'nin daveti üzerine onunla Ayıntab'a (Gaziantep) 
gitti. Bu sırada Ayni'nin bazı şiirlerini yazıp kendisinden hadis rivayet etti. 
Beş ay kadar süren bu seyahatin hâtıralarını Celebü Haleb adlı eserinde 
topladı. 


Elli beşi kadın 628 hocadan faydalanan İbn Hacer'in (hocaları için bk. 
Sehâvi, el-Cevâhir ve”d-dürer, I, 135-177) kadın hocaları arasında 
kendilerinden çeşitli eserler okuduğu Fâtıma et-Tenühiyye ile 


Fâtıma el-Makdisiyye anılabilir. Hocaları ile onlardan okuduğu kitapları el- 
Mecma'u”l-mü”esses li'l-mu“cemi”I-müfehres”te toplamıştır. Kendisinden 
de pek çok talebe faydalanmış olup Şemseddin es-Sehâvi bunlardan 500 
kadarının adını zikretmektedir (Abdüssettâr eş-Şeyh, s. 300). Tanınmış 
öğrencileri arasında eserlerinin çoğunu rivayet eden Sehâvi başta olmak 
üzere Ahmed b. Ebü Bekir el-Büsiri, Kemâleddin İbnü”l-Hümâm, 
Necmeddin İbn Fehd, Takıyyüddin İbn Fehd, İbn Tağriberdi, İbn 
Kutluboğa, Bikâi, Ebü”l-Fazl İbnü'ş-Şıhne, Necmeddin İbn Kâdi Aclün, 
Burhâneddin İbn Müflih, İbnü'1-Mibred, İbn Emiru Hâc, İbnü”l-Haydıri ve 
Zekeriyyâ el-Ensâri bulunmaktadır. 


İbn Hacer 806 (1403) yılında resmen hocalık vazifesine başladı. Aynı yıl 
Şeyhüniyye, 809”da (1406) Mahmüdiyye medreselerinde hadis hocalığına 
getirildi. 812-819 (1409-1416) yılları arasında el-Cemâliyye el-Müstecidde 
Medresesi”nde, 833'te (1430) İbn Tolun Camii'nde, $36”daki (1433) 
Dımaşk seyahatinde Eşrefiyye Dârülhadisi'nde ve vefatından bir yıl önce 
yapılan Zeyniyye Medresesi'nde hadis okuttu. Hadis hocalığı yanında 813 
(1410) yılından itibaren Baybars Hankahı'nda meşihat görevini üstlendi. 
İbnü”s-Salâh”tan (6. 643/1245) sonra devam ettirilmeyen imlâ meclisleri 
geleneğini yeniden canlandıran Zeynüddin el-Irâkı”nin ardından özellikle 
Baybarsiyye ile Şeyhüniyye'de ve Kâmiliyye Dârülhadisi ile Nil 
kenarındaki evinde vefatına kadar bu meclisleri sürdürerek 1150 kadar 
mecliste yaklaşık on cilt hacmindeki hadisleri âdet olduğu üzere ezbere 
yazdırdı. Onun el-Emâlı”l-hadisiyye'si bu gayretinin ürünüdür. Ayrıca 
Şeyhüniyye, Şerifiyye, Müeyyidiyye, Harrübiyye, Sâlıhiyye ve Salâhiyye 
medreselerinde fıkıh okuttu. 


İbn Hacer, 811 (1408) yılından vefatına kadar Dârüladi”de Şâfii mezhebine 
göre fetva verme görevini yürüttü. Mısır Memlük Sultanı el-Melikü”l-Eşref 
Seyfeddin Barsbay'ın teklifi üzerine, yirmi yedi yıl boyunca ısrarla 
reddetmesine rağmen 22 Muharrem 827'de (26 Aralık 1423) talebesi 
Alemüddin Sâlih b. Ömer el-Bulkini'nin azledilmesiyle boşalan Mısır Şâfii 
başkadılığını kabul etti (İbn Hacer, İnbâ?ü'l-gumr, VII, 39). Çeşitli 
şikâyetler yüzünden yedi defa azledildiği, fakat her defasında haklılığı 
anlaşılarak tekrar getirildiği bu görevini vefatından birkaç ay öncesine 
kadar (25 Cemâziyelevvel 852/27 Temmuz 1448) devam ettirdi. Bu görevi, 
onun devlet yapısını ve toplumu iyi tanımasına ve bu tecrübelerini 


eserlerine yansıtmasına vesile olmuştur. 


Tesirli vaaz ve hutbeleriyle tanınan İbn Hacer 819'da (1416) Ezher, daha 
sonra Amr b. Âs, kadılığı süresince de sultanın bulunduğu Kala 
camilerinde hatiplik yaptı. Nüreddin er-Reşidi'nin vefatı üzerine 
Hüseyniyye?deki Zâhir Camii'nde vâizlik görevi ona verildi. İbn Hacer, 
ayrıca Mahmüdiyye Medresesi Kütüphanesi'nin yöneticiliğini de üstlendi. 
Bu görevi sırasında, Burhâneddin İbn Cemâa'nın hayatı boyunca topladığı 
eserleri ve önemli bir kısmı müellif hattıyla olan 4000 değerli kitabı ihtiva 
eden kütüphanedeki kitapların fihristlerini hazırlamış, kaybolan bazı 
kitapları istinsah etmiş veya onların yerine kendi kitaplarını vermiştir. 


İbn Hacer 28 Zilhicce 852'de (22 Şubat 1449) Kahire'de dizanteriden öldü. 
Onun bu tarihten dokuz veya on gün önce vefat ettiği de söylenmektedir. 
Cenazesini taşıyanlar arasında bulunan el-Melikü”z-Zâhir Çakmak'ın 
(Takıyyüddin İbn Fehd, s. 338) teklifi üzerine cenaze namazını Abbâsi 
halifesi kıldırdı ve Karâfetüssuğrâ Kabristanı'na defnedildi. İbn 
Teymiyye'nin vefatından sonra hiçbir cenazede bu kadar büyük bir 
cemaatin toplanmadığı, Mekke, Kudüs, Halep, Dımaşk gibi birçok şehirde 
onun için gıyabi cenaze namazı kılındığı, pek çok şair tarafından birkaç cilt 
tutacak hacimde mersiyeler yazıldığı belirtilmektedir. 


İbn Hacer yirmi beş yaşında iken Abdülkerim b. Ahmed b. Abdülaziz'in 
kızı Üns ile evlendi. Zeynüddin el-Irâki, Alâ”nin oğlu Ebü”l-Hayr, 
Zehebi'nin oğlu Ebü Hüreyre gibi âlimlerden çeşitli eserler okuyan ve hadis 
alanında kendini yetiştirerek tanınmış kimselere Şahih-i Buhâri gibi eserleri 
okutan Üns”ten beş, daha sonra evlendiği eşinden de bir kızı oldu. 
Kızlarının hepsi kendi sağlığında öldü. İbn Hacer daha sonra üçüncü defa 
evlendiyse de tek erkek çocuğu, Tatar asıllı câriyesinden doğan (815/1412) 
Ebü'i-Meâli Bedreddin Muhammed'dir. Fıkıh sahasında yetişmesini arzu 
ettiği oğlunu kendisi okuttuğu gibi onun Suriye ve Mısır'ın ileri gelen 
âlimlerinden okuyup icâzet almasını sağladı. Bulüğu”l-merâm'ı oğlunun 
ezberlemesi için kaleme aldığı, fakat onun eserin az bir kısmını ezberlediği 
bilinmektedir. Ebü'l-Meâli Bedreddin, Baybars Hankahı şeyhliğinde 
bulunmuş ve Hüseyniyye Medresesi'nde hadis okutmuşsa da bu görevleri 
onun yerine daha çok babası yapmıştır. Tolunoğlu Camii'nde imamlık da 
yapan Ebü”l-Meâli, babasının Nuhbetü”-fiker adlı kitabını Neticetü'n-nazar 


adıyla şerhetmiştir. Onun bazı tutumları sebebiyle babasını sıkıntıya 
soktuğu ve babasının eserlerini muhafaza etmek için gayret sarfetmediği 
kaydedilmektedir. İbn Hacer'in en büyük kızı Zeyn Hatun'dan olma Sıbt 
İbn Hacer diye tanınan torunu Ebü'l-Mehâsin Yüsuf b. Şâhin tarih, fıkıh ve 
hadis sahalarında yetişmiş, çoğu tabakata dair olmak üzere çeşitli eserler 
kaleme almış, dedesinin Bulüğu”I-merâm'ını Minhatü”l-kirâm adıyla 
şerhetmiş ve onun bazı görevlerini üstlenmiştir. Ayrıca edebiyat ve belâgat 
gibi konularda dedesini tenkit etmişse de Sehâvi bu tenkitlerin isabetli 
olmadığını ortaya koymuştur (ed-Dav'ü'l-lâmı', X,315-317). 


İbn Hacer orta boylu, zarif görünümlü olmakla birlikte heybetli ve hareketli 
bir kimseydi. Yiyip içmeye önem vermezdi. Süratli anlayışı ve güçlü 
hâfızası sebebiyle, bir şey yazarken aynı zamanda kendisine okunan 
metinleri takip ve tashih edebilirdi. Hacda zemzem içerken Zehebi 
derecesinde hadis hâfızı olmak için dua ettiği söylenir (Sehâvi, el-Cevâhir 
ve'd-dürer, I, 106, 109, 319). Süratli okuma ve yazma alışkanlığına sahip 
olan İbn Hacer, kalemini kâğıttan kaldırmadan yazdığı için altın zincire 
benzetilen hattını herkesin kolay okuyamadığı belirtilmektedir. İbn Hacer 
bütün vaktini okumak, 


okutmak, eser yazmak, fetva vermek veya ibadet etmekle geçirirdi. 
Mekke'ye ve Yemen'e giderken bineğinin üzerinde kitap yazmaya devam 
etmiş, el- Vuküf “alâ mâ fi Şahihi Müslim mine'I-mevküf adlı cüzünü üç 
günde kaleme almıştı. Mütevazi bir kişiliğe sahip olan İbn Hacer az 
konuşur, kimseyi gücendirmemeye dikkat ederdi. Talebelere şefkatli 
davranır, isteklerini geri çevirmez, değerli kitaplarını dahi ödünç vermekten 
kaçınmazdı. İbn Hacer görevlerinden aldığı maaşları çeşitli hayırlara 
sarfeder, görevli gittiği yerlerde devlet parasıyla hazırlanan şeyleri yemez, 
ayrıca fakirlere yardım ederdi. Seyahatlerinde ve rahatsızlandığında bile 
teheccüd namazını kılar, her fırsatta oruç tutardı. 


Eserlerinde tenkit ettiği kişilerin, özellikle görevleri dolayısıyla aralarında 
rekabet bulunan bazı meslektaşlarının biyografilerini yazarken son derece 
dürüst davranır, talebesi bile olsa kendilerinden faydalandığı kimselerin 
adını zikreder, eserlerini başkalarının kitaplarından yaptığı nakillerle 
meydana getirip de kaynaklarından söz etmeyen kimseleri eleştirirdi (a.g.e., 
1,315-318). Hocalarına beslediği saygı onların ilmi hatalarını tenkit 


etmesine engel olmazdı (meselâ bk. Fethu'l-bâri, IX, 375, 430-431; X, 
1835). 


İbn Hacer ile Veliyyüddin es-Sefti, Muhammed b. Atâullah el-Herevi, 
Şemseddin el-Hirmâvi ve Muhammed b. İsmâil el-Venâi gibi âlimler 
arasında kâdılkudâtlık, müderrislik gibi görevler sebebiyle rekabet meydana 
gelmiştir. Sefti'nin kendisine yaptığı haksız ithamlar üzerine Red'u”1- 
mücrim fi'z-zebbi “an “ırZi'l-müslim adlı bir kırk hadis kitabı kaleme 
alması bu rekabetin derecesi hakkında fikir vermektedir. Ancak onun en 
önemli ihtilâfı Hanefi kâdılkudâtı Bedreddin el-Ayni ile olmuştur. Her ikisi 
de 836'da (1433) el-Melikü”l-Eşref Barsbay'la Âmid'e, oradan da Ayni'nin 
daveti üzerine Ayıntab'a gitmesine, İbn Hacer'in bu seyahatte Ayni”den 
hadis rivayet etmesine rağmen daha sonra araları açılmış, Ayni onu ilmin 
itibarını korumayıp makam ve menfaat için sultana boyun eğmekle 
suçlamıştır. Halbuki İbn Hacer, kendisine ısrarla teklif edilen kâdılkudâtlık 
görevini kabul etmeyip uzun süre direnmiş, kabul ettikten sonra da her 
konuda doğru bildiğini yapmıştır. Ayrıca Barsbay'ın teklif ettiği kadılık ve 
sır kâtiplıği görevlerini, onun oğlu el-Melikü”n-Nâsır'ın önerip iki yıl 
süreyle kimseye vermediği Zebid kâdılkudâtlığını, hatta aylık 10.000 
dirhem maaşla teklif edilen Dımaşk kadılığını da reddetmiştir. İkisi 
arasındaki anlaşmazlığın asıl kaynağı muhtemelen İbn Hacer'in Ayni'nin 
bazı eserlerini tenkit etmesidir. Nitekim Ayni'nin es-Seyfü'l-mühenned fi 
sireti”I-Meliki?1-Mü 'eyyed adlı manzum eserinde vezinleri bozuk 400 kadar 
beyti İbn Hacer Kaze”l-“ayn min nazmi gurâbi”l-beyn'inde bir araya 
getirmiş, bunun yanında onun “İkdü'l-cümân fi târihi ehli”z-zamân adlı 
eserini de eleştirmiştir (İnbâ'ü”l-gumr, I, 3-4). 


Ayni ile İbn Hacer arasındaki anlaşmazlığın diğer bir yönü onların Şahih-i 
Buhâri şerhleriyle ilgilidir. Çeşitli kaynaklarda İbn Hacer'in Fethu'l-bâri”yi 
817'de (1414) yazmaya başladığı kaydedilmekle beraber kendisi eserini 
813 (1410) yılında kaleme almaya, beş yıl sonra da yazdığı kısımları imlâ 
etmeye başladığını söylemekte (İntikâdü”l-i tirâz, 1, 7), Ayni'nin ise 
“Umdetü”l-kâri'yi 820'de (1417) yazmaya başladığı (DİA, VII, 121-122), 
İbn Hacer'in talebesi Burhâneddin İbn Hızır'dan Fethu”l-bâri'den yazdığı 
kısımları ödünç alıp onlardan faydalandığı ve eserini Fethu'l-bâri'nin 
bitirilmesinden beş yıl sonra tamamladığı (847/1443) belirtilmektedir (İbn 
Hacer, İntikâdü”l-i“tirâz, s. 10; Şâkir Mahmüd Abdülmün'im, İbn Hacer el- 


“Askalâni, I, 175, 364). Ayni, “Umdetü'l-kâri”'de Fethu'l-bâri'den 
iktibaslarda bulunmakla beraber ona tenkitler yöneltmiş, İbn Hacer'in kendi 
eserini diğer Şahih-iı Buhâri şerhlerinden üstün görmesini tasvip etmemiştir. 
İbn Hacer de Ayni'nin Fethu”l-bâri”ye olan itirazını el-İstinşâr “ale”#- 
tâ'ını'I-mı' sâr ile, bu eserdeki bazı görüşlerine olan itirazlarını da 
İntikâdü”l-i“ tirâz adlı eseriyle cevaplandırmıştır. 


Zâhid Kevseri gibi bazı âlimler, bir müellifin daha önce yazılan eserlerden 
faydalanmasının tabii olduğunu söyleyerek Ayni'yi bu tartışmada haklı 
görmüşlerdir. Ayrıca Zâhid Kevseri, “Umdetü'l-kari'nin Fethu'l-bâri”den 
çok daha hacimli olduğunu, konuları mükemmel şekilde işlediğini, İbn 
Hacer'in eserinin ise ötekinin seviyesinde bulunmadığını, eğer Hedyü's- 
sâri'yı yazmasaydı şerhinin “Umdetü”'l-kâri'den çok gerilerde kalmış 
olacağını söylemektedir (Takıyyüddin İbn Fehd, s. 334). Sâlih Yüsuf 
Ma'tük da Bedrüddin el-“ Ayni ve eseruhü fi “ilmi'l-hadis adlı kitabında (s. 
225-238) Ayni'nin eserinin çok daha hacimli, bazı yönlerden daha kullanışlı 
olduğunu söylemiş, buna karşılık İbn Hacer'in eserinin özellikle 
mukaddimesi ve baştan sona kadar değişmeyen bir üslüpta yazılması ile 
dikkati çektiğini ifade etmiştir. Öte yandan başta Hanefi kâdılkudâtı İbnü”d- 
Deyri olmak üzere bazı Hanefi ve Şâfii âlimleri de İbn Hacer'in eserinin 
önceki Şahih-i Buhâri şerhlerinden üstün olduğunu belirtmişlerdir (Sehâvi, 
el-Cevâhir ve'd-dürer, I, 224-226). Mâliki âlimi Abdurrahman el-Büsiri, 
Ayni'nin iddialarından yola çıkarak Mübtekirâtü”l-le 'âli ve”d-dürer f1'1- 
muhâkemeti beyne'l-“ Ayni ve'bni Hacer (bk. bibi.) adlı eserinde Ayni'nin 
“Umdetü”l-kâri”de İbn Hacer'e yönelttiği itirazları 343 noktada toplayarak 
incelemiş ve sonuçta İbn Hacer'i haklı bulmuştur. 


Talat Sakallı'nın Hadis Tartışmaları (İbn Hacer-Bedruddin Ayni (Ankara 
1996)) adlı kitabı bu önemli konuyu aydınlatacak kapasitede değildir. Bu 
çalışmada “Umdetü”l-kâri'ye daha fazla yer ayrılması, İbn Hacer'in 
faydalandığı 1430 eseri tanıtan Mu'cemü”l-muşannefâtı'l-vârıde fi Fethi”1- 
bâri”nin (bk. bibl.) görülmemesi, ayrıca İbn Hacer'in İntikâdü”l-i“tirâZ'da 
“başından sonuna kadar kendini savunma telâşına düştüğü” şeklinde 
ifadeler kullanılması onun yeterince tanınmadığını göstermektedir. İbn 
Hacer'in talebesi, Hanefi fakihi ve kadısı Ebü”l-Fazl İbnü”ş-Şıhne, İbn 
Hacer'in hadis sahasındaki eserlerinin en büyüğünün Fethu”l-bâri olduğunu, 
onun bu eserinde başkaları tarafından yorumlanamayan birçok hadisi 


şerhettiğini belirtmektedir (Sehâvi, el-Cevâhir ve'd-dürer, 1, 261). Son devir 
Şahih-ı Buhâri şârihlerinden Hanefi âlimi Enverşah Keşmiri de bu iki eseri 
değerlendirirken Fethu”'l-bâri”yı hadis tekniğini yansıtması ve tertibi 
yanında maksadı güzel ifade etmesi bakımından üstün görmekte, 
“Umdetü”l-kâri'yi de lafızları mükemmel tarzda şerh ve tefsir etmesi, İslâm 
büyüklerinin sözlerini derleyip toparlaması açısından daha değerli 
bulmaktadır (Feyzü”l-bâri “alâ Şahihi”l-Buhâri, 1, 38). Ayni'nin İbn Hacer'i 
son hastalığı sırasında ziyaret etmesi, aralarındaki ihtılâfın ilmi tartışmadan 
ibaret olduğunu ortaya koymaktadır. 


İlmi Şahsiyeti. İbn Hacer hayatının büyük bölümünü hadis ilmine vermiş, 
bu ilmin hem rivayet hem dirayet sahalarında devrinin en yetkili âlimi 
olmuştur. Başta örnek aldığı Zehebi gibi olmayı isterken sonraları onun 
Mizânü”l-i“tidâl'ini tamamlamak için Lisânü”l-Mizân'ı yazması, 


hadis rivayet ve dirayet ilimlerinin çeşitli dallarında 170 kadar eser kaleme 
alması onun hadis sahasındaki üstün yerini ortaya koymakta, Tağliku”t- 
ta“lik”1 350 kadar eserden, Fethu'l-bâri'yı de 1430 kaynaktan faydalanarak 
kaleme alması, önemli bir kısmı günümüze ulaşmayan zengin bir hadis 
edebiyatından istifade ettiğini göstermektedir. Usül-i hadis konusundakı 
eserleri kendisinin orijinal görüşlerini yansıtmakta olup hadis ricâline dair 
çalışmaları, meşhur âlimlerin râviler hakkındaki tesbitlerine dair tashihlerle 
doludur. Bir konudaki pek çok rivayeti onlarca eserden ancak modern 
yöntemlerle toplamak mümkün olduğu halde İbn Hacer'in o çağda bunu 
başarması veya bir hadisin farklı rivayetlerinin kaç râvi tarafından 
nakledildiğini ortaya koyması, muallak olduğu sanılan bir rivayetin mevsül 
ve muttasıl olduğunu göstermek amacıyla o rivayetin birçok kaynağını 
zikredebilmesi (Tağliku”t-ta'lik, 11, 314-317) onun ilmi derinliğini 
göstermektedir. İzzeddin İbn Abdüsselâm, İbn Hacer'in Buhâri gibi olmasa 
bile ondan çok aşağı kalmadığını söylemektedir (Sehâvi, el-Cevâhir ve”d- 
dürer, 1, 242). “Emirü'l-mü'minin fi'l-hadis” unvanı verilen nâdir 
muhaddislerden biri olan İbn Hacer'in hadis konusundaki en önemli 
çalışmaları Buhâri'nin el-Câmi'u'ş-şahih'iyle ilgili olanlardır. 


İbn Hacer, tahsil hayatının daha ilk dönemlerinde şair ve edebiyatçı 
Muhammed b. Ibrâhim el-Beşteki gibi hocalarının ve kendisine örnek aldığı 
Zehebi'nin aynı zamanda tarihçi olmasının etkisiyle tarih bilmenin önemini 


anlamış, hadisle tarihin yakın ilgisini, bir muhaddis için râvilerin hayatlarını 
çok iyi bilmenin zaruretini tesbit ederek tarihle yakından ilgilenmeye 
başlamıştır. Öte yandan üstlendiği önemli görevler sebebiyle devlet 
adamlarıyla yakın ilişki içinde bulunması, bir kısmının biyografisi için 
yegâne kaynak olması, onu bu konulardaki bilgilerini İnbâ'ü'l-gğumr bi- 
ebnâ'1'1-“umr adlı eserinde bir araya getirmeye yöneltmiştir. Tanınmış 
şahsiyetlere dair ed-Dürerü'l-kâmine fi a' yânı'l-mi 'eti”s-sâmine'si ile 
Zeylü'd-Düreri”I-kâmine'si, 12.304 sahâbenin biyografisini ihtiva eden el- 
İşâbe fi temyizi” ş-şahâbe'si, Mısır kadılarının hal tercümesine dair Ref wl- 
işr “an kudâti Mışr'ı, ayrıca Leys b. Sa'd'ın biyografisiyle ilgili er- 
Rahmetü'l-gaysiyye bi't-tercemeti”l-Leysiyye'siyle bazı önemli 
şahsiyetlerin biyografileri hakkındaki kitapları onun hayatı boyunca tarihle 
yakından ilgilendiğini göstermektedir. İbn Hacer'in cerh ve ta'dil ilmini iyi 
bilmesi tarihi olaylara ve şahsiyetlere tenkitçi bir gözle bakmasına imkân 
vermiştir. Hadis ve rivayetle ilgilenen bazı kimseleri eserlerinde cerh ve 
ta'dile tâbi tutması, hissilik ve tenkitlerinde aşırı gitmekle suçlanmasına yol 
açmışsa da bunun ilmi bir dayanağı yoktur. Onun bizzat görmediği bazı 
olayları kimden duyduğunu veya hangi eserde gördüğünü özellikle 
belirtmesi ilmi hassasiyetini ortaya koymaktadır (İbn Hacer'in tarih 
yazıcısının niteliği konusundaki bir soruya verdiği uzunca bir fetva için bk. 
Fetvâ fi kitâbeti't-târih (nşr. Fuâd Seyyid|, MMMA, 11/1 (1375/1956) 
içinde, s. 162-177). 


On dört yaşında iken edebiyat ve şiirle ilgilenmeye başlayan İbn Hacer'in 
bu meşguliyeti 792 (1390) yılından itibaren daha da artmış, şiir zevki ve 
bilgisi gelişmiş, kısa şiirler, kıtalar ve Hz. Peygamber'in methine dair 
manzumeler yazmıştır. Memlükler dönemi edip ve şairlerinden İbn Hicce 
el-Hamevi, Resül-i Ekrem'in methine dair Şerhu”l-Bedi“iyye adlı eserinde 
ve daha başka edipler çeşitli kitaplarında onun şiirlerine yer vermişlerdir 
(Şevkâni, I, 91). 816 (1413) yılından itibaren şiiri büyük ölçüde bırakıp 
kendini hadis ilimlerine vermekle beraber kendisine yöneltilen manzum 
sorulara manzum cevaplar vermiş, Muhammed b. Atâullah el-Herevi'nin 
ölümü üzerine “eş-Şikâye mine'n-nükâye” adlı kasidesini yazmıştır 
(Divânü”l-hâfız İbn Hacer, s. 20). Hadisleri şerhederken de şiir ve aruz 
konularındaki yeteneğini ortaya koymuştur (Fethu'l-bâri, Il, 168-169; V, 
193; VII, 463-464, 531; XI, 13). İbn Hacer'in o dönemde Kahire'de 
Şehâbeddin diye anılan yedi şairin ikincisi olduğu (Süyüti, Nazmü'l-'ikyân, 


s. 45), devrin meşhur edip ve münekkidi Nevâci'nin her ay onu ziyaret 
ederek içinden çıkamadığı edebi meseleleri kendisine sorup hallettiği 
belirtilmektedir (Sehâvi, el-Cevâhir ve?d-dürer, s. 78). İbn Hacer'in 
divanını neşreden Subhi Reşâd Abdülkerim onun tab'an şair olduğunu, 
şiirlerinde ilim dilinin kendine has ağır ifade ve terimleri yerine şiirin lirik 
ve akıcı üslübunun görüldüğünü belirtmekte ve şiirlerini edebi sanatlar 
açısından tahlil etmektedir (s. 19-71). İbn Hacer Arap dili ve gramerine olan 
nüfuzunu eserlerine yansıtmış, açıklamaları sırasında verdiği örnekleri 
özellikle Kur'an ve hadislerden seçmiştir (Fethu'l-bâri, 11, 139; TII, 404; V, 
288; XI, 269; XTII, 231). 


İbn Hacer, el-Medresetü”l-Hüseyniyye ve el-Kubbetü”1-Mansüriyye”de 
uzun süre tefsir okutmuş, gerek tefsir ve fezâilü'l-Kur'ân bahislerinde 
gerekse âyetleri tefsir ederken kendine has açıklamalar ortaya koymuştur. 
İ'câzü”l-Kur'an veya sebeb-i nüzüle dair bilgi verirken yahut âyetleri 
hadislerle veya sahâbi sözleriyle açıklarken sahih rivayetlere itibar etmiştir. 
Âyetlerdeki nâdir kelimeleri açıklamış, ilk bakışta birbirine zıt gibi görünen 
âyetler arasında herhangi bir tezat bulunmadığını izah etmiştir (a.g.e., VTİ, 
506; VII, 197-198, 441, 554, 580-581, 611). 


Onun en yetkili olduğu sahalardan biri de fıkıhtır. Bu ilmi Ömer b. Raslân 
el-Bulkini ve İbnü”l-Mülakkın gibi fakih ve muhaddislerinden tahsil ederek 
fetva verme ve fıkıh okutma hususunda icâzet almış, hem fıkhı hem de 
hadisi iyi bilmesi onun fıkhu”i-hadis mütehassısı olmasını kolaylaştırmıştır. 
Sadece fıkıh konusunda otuz kadar eser kaleme almış, 811-848 (1408-1444) 
yılları arasında Şeyhüniyye, Şerifiyye, Müeyyidiyye, Harrübiyye, Sâlihiyye 
ve Salâhiyye medreselerinde fıkıh okutmuş, uzun süre fetva vermiş ve yirmi 
yıl kadar Şâfüi kâdılkudâtlığı görevini yürütmüştür. İhtilâflı konularda çeşitli 
fikirleri bir araya getirmesi, meselâ cuma günü duaların kabul edildiği vakit 
(icâbet saati) hakkında kırk iki farklı görüşü delilleriyle birlikte ortaya 
koyması (a.g.e., 11, 483-489), nikâhtan önce boşanmanın söz konusu 
olamayacağını incelerken meseleyi hadis kitaplarından derlediği 
rivayetlerle sayfalarca açıklaması (a.g.e., IX, 294-299), fıkhi meselelerdeki 
derin bilgi ve nüfuzunun bir ifadesi olduğu kadar hadisi ve fıkhı bilmenin 
bir âlime sağladığı kültür zenginliğini de göstermektedir. 


Eserleri. Sehâvi'ye göre İbn Hacer, hadis başta olmak üzere çeşitli ilimlere 


dair 150”den fazla eser kaleme almıştır (et-Tibrü”l-mesbük, s. 231). Bikâi, 
İbn Hacer'in vefatından altı yıl önce yazdığı “Unvânü'z-zamân fi 
terâcımı'ş-şüyüh ve'l-akrân'ında bu eserlerin sayısını 142 (Şâkir Mahmüd 
Abdülmün'im, 1, 274), Süyüti bir kısmı hatalı ve mükerrer olmak üzere 200 
(Nazmü'!l-“ikyân, s. 46-50) olarak zikretmiştir. Bu konuda en geniş 
çalışmayı yapan Şâkir Mahmüd Abdülmün'im ise 282 eserin varlığını tesbit 
etmiştir (İbn Hacer el-“ Askalâni, I, 282-666). Brockelmann'ın kaydettiği 
doksan kadar eserin önemli bir kısmı yanlış yazılmıştır (GAL, HU, 81-84; 
Suppl, 11, 73-76). 


A) Hadis. 1. Hedyü”s-sâri. Fethu'l-bâri'nin mukaddimesi olup Şahih-i 
Buhâri 


hakkında gerekli bilgileri ihtiva eden bu eseri İbnü”l-Hâc diye bilinen 
Ebü'l-Feyz Hamdün b. Abdurrahman el-Fâsi önce manzum hale getirmiş, 
daha sonra Nefhatü'l-miskiı?d-derâri lı-kârı 1 Şahihi”1-Buhâri adıyla 
şerhetmiştir (Rabat, Mektebetü'l-Kettâni, nr. 926/1). Muhammed en-Nâsır 
ez-Zeâyiri de İbn Hacer ve mukaddimetühü Hedyü's-sâri adlı bir doktora 
çalışması yapmış (1985, I-TI, Külliyetü'z-Zeytüniyye li'ş-şeria ve usüli”d- 
din), ayrıca eser üzerinde Muhammed Fâzıl tarafından bir makale 
yayımlanmıştır (“Tbn Hajar's Hady al-sarı: A Medieval Interpretatlon of the 
Structure of al-Bukhârıi's al-Câmi* al-Sahih: Introduction and Translation”, 
JNES, LIV/3 (1995), s. 161-190). Eser, Fethu'l-bâri'nin bütün baskılarında 
genellikle müstakil bir cilt halinde yer almıştır (bk. el-CAMİU's-SAHİH 
(Buhâri)). 2. Fethu”l-bâri bi-şerhi Şahihi”1-Buhâri. İbn Hacer'in en değerli 
çalışması kabul edilen eser, onun kaybolan kitaplarında veya bazı 
müelliflerin günümüze ulaşmayan eserlerinde yer alan bilgileri de ihtiva 
etmektedir. İbn Hacer'in Şahih-i Buhâri üzerine biri şerh, diğeri muhtasar 
olmak üzere iki eser daha kaleme almaya başladığı, fakat bunları 
tamamlayamadığı ifade edilmiş (Sehâvi, el-Cevâhir ve”d-dürer, I, 224), 
Süyüti ise muhtasar olanın ilk üç cildini gördüğünü belirtmiştir (Nazmü”|- 
“ikyân, s. 46). Sezgin, İbn Hacer tarafından kaleme alınan en-Nüket “alâ 
Şahihı”l-Buhâri adlı bir Fethu'l-bâri muhtasarının günümüze ulaştığını 
(Mektebetü”l-Ezher, Hadis, nr. 295) söylemekteyse de bunun, Bedreddin ez- 
Zerkeşi'nin et-Tenkih li-elfâzı'I-Câmı“1”ş-şahih'ini eleştirmek amacıyla 
yazmaya başlayıp tamamlayamadığı en-Nüket “alâ Tenkihi'z-Zerkeşi “ale”1- 
Buhâri (aş. bk.) olması muhtemeldir. Fethu”l-bâri Delhi (I-VU (30 cüzl|, 


taşbaskı 1304), Bulak (I-XIL, 1300-1301) ve Kahire'de (nşr. Ömer b. 
Hüseyın el-Haşşâb, I-XIII, 1319-1329; nşr. Tâhâ Abdürraüf Sa'd v.dör., I- 
XXVII, 1398-1400/1978-1980; nşr. Muhibbüddin el-Hatib v.dör., I-XTI, 
1407/1986-87), ayrıca Beyrut'ta (nşr. Abdülaziz b. Abdullah b. Bâz, I- 
XVI, 1416/1996, fihristi ve Hâfız Senâullah ez-Zâhidi'nin Tevcihü”l-kâri 
ile'l-kavâ'id ve'l-fevâ 'idi”l-uşüliyye ve”I-hadisiyye ve”l-isnâdiyye fi 
Fethi”l-bâri adlı eseriyle birlikte) yayımlanmıştır. Hâlid Abdülfettâh Şıbl 
eserin çeşitli fihristlerini neşretmiştir (1-11, Beyrut 1413/1992). Abdüsselâm 
Muhammed Ömer Allüş Münteka”l-kâri ve keşfü”l-mütevâri: Lübâbü 
mesâıli Hedyı's-sâri ve Fethi”l-bâri bi-şerhi Şahihı”I-Buhâri adlı bir 
çalışma yapmış (Beyrut 1413/1993), Ebü Suheyb Safâüddavi Ahmed el- 
Adevi eseri İthâfü”l-kâri bi”htişâri Fethi”l-bâri adıyla ihtisar etmiştir (I-V, 
Riyad 1414/1993). Ahmed İsâm el-Kâtib, İbn Hacer'in akaide dair 
görüşlerini “ Akidetü't-tevhid fi Fethi'l-bâri şerhi Şahihi”l-Buhâri adıyla 
(Beyrut 1403/1983), Ahmed Ferhân Debvân el-İdrisi, dil ve lugat 
hakkındaki fikirlerini el-Kavâ'idü”l-uşüliyye el-müte' allika bi-bâbi'l-hükm 
ve'l-mebâhisi”'l-luğaviyye (ve'l-elsine) ve't-tatbik “aleyhâ min kitâbi 
Fethi”l-bâri adlı doktora çalışmasıyla (1412/1991, 1-11, Câmiatü Ümmi”|- 
kurâ, Külliyetü?ş-şerla ve?d-dirâsâtü”1-İslâmiyye, Fer*u”l-fıkh ve usülihi), 
Nebil b. Mansür b. Ya'kub el-Besâre de ricâl tenkidiyle ilgili kanaatlerini 
Tecridü esmâi'r-ruvât ellezine tekelleme fihim el-Hâfız İbn Hacer fi 
Fethi'l-bâri ve mukârenetü kelâmihi bimâ kâlehü fi Takribi't-Tehzib 
(Küveyt 1407) adlı eseriyle ortaya koymuş, Abdullah Haccâc, el-İsrâ ve”l- 
mi'râc min Fethi'l-bâri şerhi Şahihi”l-Buhâri ile (Kahire 1404) es-Sihr ve”1- 
kehâne ve”I-hased (Kahire 1990) adlı iki eser kaleme almıştır. Muhammed 
Abdülhakim el-Kâdi, yine isrâ ve mi'rac hakkındaki görüşlerini Süyütü'nin 
aynı konudaki eseriyle birlikte el-İsrâ ve'l-mi“râc adıyla yayımlamıştır 
(Kahire, ts.). Fethu'l-bâri'nin bazı bölümleri muhtemelen derslerde 
okutulmak üzere müstakil olarak neşredilmiştir. Hâlid Abdülfettâh Şıibl “el- 
İtişâm bi”l-kitâb ve”'s-sünne” bölümünü el-İtişâm ve's-sünne adıyla 
(Beyrut 1410/1990), Ahmed Muhammed Halife “el-Cihâd ve's-siyer” 
bölümünü Kitâbü'l-Cihâd ve's-siyer min Fethi'l-bâri (Beyrut 1406/1985), 
“en-Nikâh”ı en-Nikâh li-Ebi “Abdillâh el-Buhâri min Fethi”l-bâri (Beyrut 
1406/1985), hac ve umre kitaplarını da el-Hac ve'l-“umre min Şahihi'1- 
Buhâri (Beyrut 1405/1985, 1408/1988) adıyla yayımlamıştır (eseri için 
ayrıca bk. el-CÂMİU”s-SAHİH (Buhâri). 3. Havâşi Tenkihi”z-Zerkeşi 
“ale”l-Buhâri (en-Nüket “alâ Tenkihi”z-Zerkeşi “ale”1-Buhâri). Zerkeşi'nin 


Şahih-ı Buhâri'deki garib kelimeleri, müşkil 1“rabları, yanlış okunabilecek 
ısım ve nisbeleri ve bazı bölümleri açıklamak için kaleme aldığı et-Tenkih 
li-elfâzı”1-Câmi“1”ş-şahih'teki bir kısım görüşlerin tenkit edildiği eser 
(Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1591/4) tamamlanamamıştır. 4. el- 
Mültekat mine”t-Telkih fi şerhi”1-Câmi“i”ş-şahih. Sıbt İbnü”l-Acemi'nin et- 
Telkih li-fehmi kâri 'i”ş-Şahih (nüshaları için bk. DİA, VII, 119) adlı 
eserinden faydalanılarak yapılan bir çalışmadır. 5. Şerhu”t-Tirmizi. İbn 
Hacer, Şeyhüniyye Medresesi'nde hadis okuttuğu sırada (808/1405) kaleme 
almaya başladığı bu eserin bir cildini yazdıktan sonra devam etmekten 
vazgeçmiştir. 6. el-Mukarrer fi şerhi”I-Muharrer. Müellif, medreselerde 
hadis okuttuğu yıllarda Şemseddin İbn Kudâme”nin el-Muharrer fi”1- 
hadis'ini bu adla şerhetmeye başlamış, ancak Fethu'l-bâri'yı yazmaya karar 
verince eseri tamamlamadan bırakmıştır. 7. en-Nüket “alâ Şerhi Şahihi 
Müslim. Sehâvi, bu eserin Şahih-i Müslim'in mukaddimesine ait kısmıyla 
diğer bir bölümünü gördüğünü söylemektedir. 8. et-Ta'liku'n-nâfı“ fin- 
Nüket “alâ Cem“ i”l-cevâmi“ (en-Nüket “alâ Cem'i”l-cevâmi"). İbnü's- 
Sübki'nin Cem'u”l-cevâmı'ine yazdığı bazı ta'liklerini ihtiva eden bu 
çalışma da yarım kalmıştır. 


9. et-Tezkiretü'l-hadisiyye. Sehâvi, on ciltten meydana gelen ve hadis 
metinlerini ihtiva eden bu eserin çoğunu Mekke'de gördüğünü belirtmekte, 
eserin aynı hacimdeki bir başka tertibini İbn Hacer'in Yemen melikine 
hediye ettiği kaydedilmektedir. 10. Sünâ'iyyâtü”I-Muvatta ?. İmam Mâlik'in 
iki râvi ile Hz. Peygamber'e veya sahâbeye ulaştığı 122 merfü ve mevkuf 
rivayetinin bir araya getirildiği bir çalışmadır (İbn Hacer, el-Mecma'“u”|- 
müesses, |, 434). 11. Sülâsiyyâtü”l-Buhâri. Buhâri'nin üç râvi ile Hz. 
Peygamber'e ulaştığı hadislerden yirmi ikisinin İbn Hacer ve başka âlimler 
tarafından bir araya getirilip şerhedildiği bir eserdir (yazma nüshaları için 
bk. Sezgin, GAS, I, 128-129). 12. Humâsiyyâtü'd-Dârekutni. Dârekutni'nin 
beş râvıli rivayetlerini ihtiva eden eser onun es-Sünen'inden seçilerek 
meydana getirilmiş olmalıdır (İbn Hacer, el-Mecma'u”I-mü ?esses, II, 256). 
13. el-Cem' beyne'ş-Şahihayn. Hem Buhâri hem Müslim'in el-Câmi'u”ş- 
şahih”lerinde bulunan hadisleri bir araya getiren bu türün (DİA, VII, 282- 
283) önemli eserlerinden biri olup İbn Hacer bu çalışmasında hadisleri 
konularına göre düzenlemiş ve kitabına çeşitli müstahreclerden ilâvelerde 
bulunmuştur. Onun Humeydi'nin aynı adla anılan eserini ihtisar ettiği de 
belirtilmektedir. 14. et-Ta'lik “alâ Müstedreki”l-Hâkim. Zehebi'nin 


Telhişü”l-Müstedrek'ine İbn Hacer'in yazdığı bazı notları ihtiva eden eserin 
bir nüshası Rabat'ta bulunmaktadır (el-Hızânetü'l-âmme, nr. 177f). 15. el- 
Mecâlis. Müellifin 193 imlâ meclisinde yazdırdığı hadisleri içine alan 
eserin talebesi Bikâi'nin el yazısıyla olan bir nüshası günümüze ulaşmıştır 
(Zirikli, I, 178). 16. Takribü”l-garib el-vâkı“ f1”'ş-Şahih. 818'de (1415) 
kaleme alınan bir cüz hacmindeki bu çalışmanın Kurtubi'den özetlendiği, 
ayrıca ona bazı ilâvelerde bulunulduğu belirtilmektedir. Eser Tefsiru 
garibi”i-hadis müretteben “ale”I-hurüf adıyla yayımlanmıştır (Kahire 1950, 
1954). 17. Muhtaşarü”t-Tergğib ve't-terhib li”1-Münziri. Münziri'nin derleyip 
sağlamlık derecelerini belirttiği hadislerin sahih olanlarının bir araya 
getirildiği eser 855 hadis ihtiva etmekte olup Muhammed Ali Subeyh 
(Kahire 1352/1933), Habiburrahman el-A'zami ve iki arkadaşı (Bombay 
|Nâsik| 1380/1960; Beyrut 1407/1987), Abdullah Haccâc (Kahire 
1400/1979, 1402/1981, 1404/1983, 1409/1989) ve Muhammed el-Mecdüb 
(Kahire-Tunus 1400) tarafından yayımlanmış, ayrıca Tehzibü't-Terğib ve”t- 
terhib adıyla da basılmıştır (Kahire 1413). 18. Bezlü'l-mâ'ün fi fazlı't- 
tâ'ün. Vebaya dair eserlerle hadis kitaplarında yer alan konuyla ilgili 
rivayetlerin derlendiği bir çalışmadır. İbn Hacer'in, kızları Fâtıma ile 
Gâliye'yi vebadan kaybetmesi üzerine (6819/1416) yazmaya başlayıp en 
büyük kızı Zeyn Hatun da aynı hastalıktan öldüğünde (833/1430) 
tamamladığı eser Ahmed İsâm el-Kâtib tarafından yayımlanmıştır (Riyad 
1411). Eseri Süyüti senedlerini çıkararak Mâ revâhü'l-vâ'ün fi ahbârı”#- 
tâ'ün, talebesi Zekeriyyâ el-Ensâri Tuhfetü'r-râğıbin fi beyâni emri't- 
tavâ“in (Brockelmann, GAL, I, 82) adıyla ihtisar etmiştir. 


İbn Hacer, İbn Abbas'ın Hz. Peygamber'den bizzat duyduğu hadisleri 
Cem'u ehâdisi İbn “ Abbâs elleti semi“ahâ mine'n-nebi adıyla bir araya 
getirmiştir. Bazıları bu hadislerin dört ile yirmi arasında değiştiğini ileri 
sürmüşse de İbn Hacer, bunların sadece sahih ve hasen olanlarının kırktan 
fazla olduğunu belirtmiştir. Onun ayrıca Ahmed b. Ebü Bekir el-Büsiri'nin 
Tuhfetü”I-habib li'I-habib bi”'z-zevâ id (bimâ zâde) “ale't-Terğib ve't- 
terhib'ine bir “müntekâ” yazdığı ve bunun Mebrük İsmâil tarafından 
yayımlandığı (Kahire 1993) kaydedilmekte (Gilliot, XXII (19941, s. 314- 
315), muhtelif hocalarının rivayetlerinden derleyip onlara okuduğu cüzleri 
bulunduğu, Kütüb-i Sitte'ye dahıl dört sünende yer alıp Şahihayn”da 
bulunmayan sahih hadisleri derlemeye başlayıp ancak sekiz varak kadarını 
yazabildiği belirtilmekte (Şâkir Mahmüd Abdülmün'im, 1, 369), Efrâdü 


Müslim “ale(“ani)”I-Buhâri ve el-Efrâdü'l-hisân min Müsnedi?'d-Dârımi 
“Abdillâh b. “Abdirrahmân adlı çalışmalarından da söz edilmektedir. 


B) İlelü”l-hadis. 1. Tağliku”t-ta“lik. Bazı eserlerde yanlış olarak Ta' liku”t- 
talik diye zikredilen çalışmayı İbn Hacer henüz otuz yaşında iken 350 
kadar kaynaktan (Tağliku”t-ta'lik, 1, 243-265; V, 442-473) faydalanarak 
yazmış ve 807'de (1404-1405) temize çekmiştir. Sahasının ilk ürünü kabul 
edilen eserde Şahih-ı Buhâri'nin tertibine uygun olarak ondaki merfü, 
mevkuf ve maktü bütün ta'liklerin isnadları yanında ayrıca Buhâri'nin 
“tâbeahü fülân” veya “revâhü fülân” diyerek bir kısmını verdiği senedlerin 
muttasıl isnadlarını tesbit etmiştir. İbn Hacer bu çalışmasını önce et-Teşvik 
ılâ vaşli'I-mühim mine 't-ta'lik, daha sonra et-Tevfik li-vaşlı'I-mühim 
mine't-ta'lik adıyla ihtisar etmiş, ikinci ihtisarı Said Abdurrahman Müsâ el- 
Kazeki tarafından beş cilt halinde yayımlanmıştır (Beyrut-Dımaşk-Amman 
1405/1985). 2. el-Kavlü'l-müsedded f1”z-zebbi “an Müsnedi Ahmed. 
Müellif bu eserini, İbnü”l-Cevzi”nin Kitâbü'l-Mevzü' ât'ında Ahmed b. 
Hanbel'in el-Müsned'inde mevzü olduğunu ileri sürdüğü on beş hadisin 
mevzü olmadığını ispat etmek üzere 819'da (1416) kaleme almıştır. Süyüti, 
esere el-Kavlü'l-müsedded ve zeylühü “aleyh adıyla bir zeyil yazarak el- 
Müsned'de mevzü olduğu söylenen diğer on beş hadisi de savunmuştur. el- 
Kavlü'i-müsedded Haydarâbâd-Dekken'de (1319, 1371/1951, 1400), 
Beyrut'ta (1404/1984), ayrıca Sââti'nin el-Fethu'r-rabbâni'si ile birlikte 
Kahire'de (1377, 1981) yayımlanmış, Abdullah Muhammed ed-Derviş de 
eseri müstakil olarak (Dımaşk-Beyrut 1985) ve Ahmed b. Hanbel'in el- 
Müsned”'inin sonunda (Beyrut 1411/1991, X, 489-554) neşretmiştir. 3. el- 
Vuküf “alâ mâ fi Şahihi Müslim mine'l-mevküf. Şahih-ı Müslim'de 
mukaddime kısmı dışında mevkuf rivayet bulunmadığı görüşüne 
katılmayan İbn Hacer, eserde mevcut 192 mevkuf ve maktü rivayeti 
Zilhicce 803'te (Temmuz 1401) üç gün içinde derleyerek Şahih-ı 
Müslim'deki tertibe uygun şekilde bablara göre sıralamıştır. Eser Rebi' b. 
Hâdi Umeyr el-Medhali (1-11, Medine 1404; I-TI, Riyad 1408), Abdullah el- 
Leysi el-Ensâri (Beyrut 1406/1986) ve Ümmü Abdullah bint Mahrüs 
(Küveyt, ts.) tarafından yayımlanmıştır. 4. İntikâdü?l-i“tirâZ fi'r-red “ale”l- 
“Ayni fi şerhi”l-Buhâri (İskâtü”l-i“ tirâZ). Ayni'nin “Umdetü”I-kâri adlı 
eserinde Fethu”l-bâri'ye yönelttiği tenkitlerin önemli bir kısmına verilen 
cevapları ihtiva eden eseri Hamdi Abdülmecid es-Silefi ve Subhi es- 
Sâmerrâi neşretmiştir (1-11, Riyad 1413/1993). 5. el-İstinşâr “ale”t-tâ“ ini”1- 


mi'sâr. Ayni'nin “Umdetü”l-kâri'nin mukaddimesinde İbn Hacer?e 
yönelttiği eleştirileri cevaplandırmak ve bu mukaddimedeki seksenden fazla 
yanlışı göstermek amacıyla yazılan bir eser olup (İbn Hacer, İntikâdü”|l- 
i“tirâz, I, 9) el-Cevâhir ve”d-dürer (1, 224) ve İzâhu”l-meknün?”da (1, 69) 
olduğu gibi el-İstibşâr adıyla kaydedilmesi doğru değildir. 6. el-Mü 'temen 
fi cem'1”'s-sünen (el-Câmı'u”l-kebir min süneni”l-beşiri”n-nezir). Eserde 
çeşitli kaynaklardan seçilip bablara göre düzenlenen hadisler senedsiz 
olarak alınmış ve rivayet kusurları gösterilmiştir. Yaklaşık sekiz varak 
olduğu belirtilen eser 


İbn Hacer'in tamamlamaya fırsat bulamadığı çalışmalarından biridir. 7. et- 
Ta'lik “ale'l-MevZü“ât li”bni”l-Cevzi. Ta'akkubât “ale”I-Mevzü'ât olarak da 
kaydedilen eser (Hediyyetü”l-“ârifin, 1, 129), Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'nin 
el-Mevzü'ât'ında bulunup mevzü olmadığı söylenen rivayetler (Süyütü'ye 
göre 300 kadar) hakkındadır. 8. Ta“rifü'l-menhec bi-tertibi (bi-ma'rifeti)”I- 
müdrec. Takribü'l-menhec diye de zikredilen (Keşfü”z-zunün, 1, 465) ve 
807'de (1404-1405) tamamlanan eser, Hatib el-Bağdâdi'nin el-Faşl lı”I-vaşl 
el-müdrec fi'n-nakl'inin ihtisar edilmesi ve bir o kadar ilâvede 
bulunulmasıyla meydana gelmiştir. İbn Hacer'in aynı konuda Takvimü”s- 
sinâd bi-müdreci'l-isnâd adlı bir eserinin daha bulunduğu belirtilmektedir 
(Süyüti, Nazmü”!-“ikyân, s. 48). 9. el-Muharrec mine'l-müdebbec (el-Efnân 
fi rivâyeti”l-akrân). Bazı kaynaklarda el-Efnân fi rivâyeti”l-Kur?ân (İbnü”|l- 
İmâd, VII, 272), el-İmtinân fi rivâyeti”l-akrân (Abdülhay el-Kettâni, 1, 334) 
şeklinde kaydedilmesi yanlıştır. 10. et-Ta'ric “ale't-tedbic. Akran olan 
râvilerin birbirlerinden rivayetine (müdebbec) dair olan eser bazı 
kaynaklarda yanlış olarak et-Ta'ric “ale't-tedric şeklinde yazılmıştır 
(Keşfü”z-zunün, 1, 420; İbnü”l-İmâd, VII, 272). 11. el-Mukterib fi beyâni”l- 
muztarib. Dârekutni'nin “ İlelü”l-hadis”inden derlenip ona ilâveler yapılmak 
suretiyle meydana getirilmiştir. 12. el-İntifâ“ bi-tertibi”1- İlel li*d-Dârekutni 
“ale'l-envâ'. Eser Keşfü'z-zunün'da (1, 175) el-İntifâ“ bi-tertibi”d- 
Dârekutni “ale”l-envâ* adıyla geçmektedir. Kaynaklarda İbn Hacer'in bu 
konuda ayrıca Nüzhetü'l-kulüb fi ma'rifeti'Il-mübdel ve (mine)”I-maklüb 
(Cilâ»ü”'l-kulüb fi ma'rifeti'I-maklüb), Mezidü'n-nef" bi-ma'rifeti mâ 
rucciha fihi'l-vakf “ale'r-ref , (el-)Beyânü”l-faşl limâ rucciha fihi”l-irsâl 
“ale”I-vaşl ve bazı kaynaklarda Zehrü”l-mutavvel fi beyânı'l-hadisi”|1- 
mu'addel şeklinde yanlış yazılan (Keşfü'z-zunün, II, 961) ez-Zehrü”|- 
matlül fi”l-haberi(fi ma'rifeti)'I-ma'lül, Şıfâ'ü'I-galel fi beyânı”I-ilel adlı 


eserleri bulunduğu zikredilmektedir. 


C) Tariklerin Cem'i. 1. Turuku hadisi “Mâ'ü zemzem limâ şüribe leh”. 
Keylâni Muhammed Halife (Kahire, ts.) ve Fazlü Zemzem adlı kitabının 
sonunda (Mekke 1413/1993, s. 167-195) Sâid Bekdâş tarafından Cüz”? 
fihi'l-cevâb “an hâli”l-hadisi'l-meşhür “Mâ 'ü zemzem limâ şüribe leh” 
adıyla yayımlanmıştır. 2. Lâ tesübbü aşhâbi (Beyrut 1408). 3. el-Bastu”l- 
mebsüs li-haberi”l-bürgüs (Turuku hadisi “Lâ tesübbü”l-bürgüs”) Leiden 
Üniversitesi Kütüphanesi”nde bir nüshası bulunduğunu belirten 
Brockelmann risâlenin adını bir yerde (GAL, TI, 82) el-Basitü”l-mebsüs fi 
haberi”l-burgüs, başka bir yerde (GAL Suppl., II, 74) el-Bezl ve”I-mebsüs fi 
haberi”l-burgüs şeklinde yanlış olarak kaydetmiştir. 4. Nüzhetü'n-nâzır 
ve's-sâmıi' fi turuki hadis eş-şâ'imü'l-mecâmi'. Ramazan ayında oruçlu 
iken eşiyle ilişkiye girdikten sonra bu günahtan kurtulmanın yolunu 
araştıran sahâbiye dair olan cüzün bir nüshası el-Mektebetü'l-Ezheriyye?'de 
bulunmaktadır (Mecmua, nr. 109, Mustalahu”I-hadis). İbn Hacer Fethu”|- 
bâri'de bu çalışmasını özetlemiştir (IV, 193-204). 5. Lezzetü'l-ayş bi-cem'i 
turuki “el-e'immetü min Kureyş” (Beyazıt Devlet Ktp., Mecmua, nr. 7951, 
vr. 35a-64b). 6. Hadisü'l-mesh “ale'l-huffeyn (el-Mektebetü”l-Ezheriyye, 
Mecmua, nr. 109, vr. 37-51). 7. Hadisü'l-gusl yevme'I-cum'a (el- 
Mektebetü'l-Ezheriyye, Mecmua, nr. 109, vr. 129-155). Eserde, hadisi ünlü 
râvısı Nâfi'den 120'den fazla kimsenin rivayet ettiği ortaya konmaktadır. 6. 
Hadisü izâ lakite ahad min ümmeti fesellim “aleyhi yetül “umruk (Dârü”|- 
kütübi'z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 1075, Hadis 284, vr. 19-23). 9. Tuhfetü'l- 
müsteriz bi-mes?eleti't-temhiz (mehiz). Kadınlarla normal olmayan şekilde 
ilişkiye girmeyi yasaklayan hadislerin tariklerinin incelendiği ve bu konuda 
sahâbe, tâbiin ve diğer âlimlerin görüşlerinin tesbit edildiği bir çalışmadır. 


İbn Hacer'in ayrıca, insanları sık sık ziyaret etmeme konusundaki hadise 
dair el-Enâre bi-tariki hadisi gıbbi?z-ziyâre (İbn Hacer, Fethu”l-bâri, X, 514) 
ve Tuhfetü'r-râ1Z bi-tahrici hadisi te'allemü el-ferâ'1Z adlı eserleri 
bulunduğu ve “el-A'mâlü bi'n-niyyât”; “Evle'n-nâs bi ekseruhüm aleyye 
salât”; “Hadisü Câbir fi”l-bair”; “İfk”; “İhtecce Âdem ve Müsâ”; “Kabzu”I- 
ılm”; “el-Kudât selâse”; “Lev enne nehren bi-bâbi ahadiküm”; “Men benâ 
lillâhi mesciden”; “Men hafiza alâ ümmeti erbaine hadis”; “Men kezebe 
aleyye müteammiden”; “Men sallâ cenâzeten fe-lehü kiırât”; “Meselü 
ümmeti meselü'l-matar”; “el-Miğfer”; “Naddarallâhü'm-reen”; “Salâtü't- 


99, ce 


tesbih”; “Yâ Abdarrah-mân lâ tes'eli'l-imâre”; “es-Sâdıku”I-masdük”; 
“İnne imreeti lâ terüddü yede lâmis” hadislerini de tahric ettiği 
belirtilmektedir. 


D) Etrâf Çalışmaları. 1. İthâfü”l-mehere bi-etrâfi”l-“aşere (İthâfü”l-mehere 
bi”l-fevâ?idi”l-mübtekire min etrâfi”l-“ aşere). Eserde İmam Mâlik'in el- 
Muvatta ?, İmam Şâfii ile Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned, Dârimi'nin es- 
Sünen, İbnü”l-Cârüd'un el-Müntekâ, Ebü Avâne el-İsferâyini'nin el- 
Müstahrec, Tahâvi'nin Şerhu Me“âni”l-âsâr, İbn Hibbân'ın eş-Şahih, 
Dârekutni”nin es-Sünen ve Hâkim''in el-Müstedrek adlı kitapları, ayrıca İbn 
Huzeyme'nin dörtte biri günümüze ulaşan eş-Şahih'i yer almakta olup bir 
nüshası Millet Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Murad Molla, nr. 349-364). 2. 
İtrâfü”I-müsnedi”I-mu* teli bi-Etrâfi”1-Müsnedi”l-Hanbeli. Bu çalışmada 
önce Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'indeki sahâbi râviler ve bunlardan 
rivayette bulunanlar alfabetik olarak sıralanmış, ardından bu râvilerin uzun 
rivayetlerinin baş tarafından bir bölümü zikredilip hadisin Ahmed b. 
Hanbel'den o râviye kadar olan kısmının senedi verilmiştir. Müellifin önce 
İthâfü”l-mehere'nin içine aldığı, daha sonra müstakil bir kitap haline 
getirdiği eser, Semir Emin ez-Züheyri tarafından el-Müsnedü'l-mu' teli bi- 
etrâfı I-Müsnedi”l-Hanbeli (Riyad 1410), Züheyr b. Nâsır en-Nâsır 
tarafından Etrâfü Müsnedi”l-İmâm Ahmed b. Hanbel (Dımaşk-Beyrut 
1414/1993) adıyla on cilt halinde yayımlanmış, Hz. Âişe”ye ait rivayetleri 
ıhtiva eden kısmını da Ebü Muti Atâullah b. Abdülgaffâr es-Sindi 
Müsnedü “ Ârişe mine'l-müsnedi”l-mu' teli bi-etrâfi”1-Müsnedi”l-Hanbeli 
adıyla neşretmiştir (Kahire 1416/1995). 3. en-Nüketü'z-zırâf “ale'l-Etrâf 
(el-İ“tirâf bi-evhâmi”l-etrâf). Yüsuf b. Abdurrahman el-Mizzi'nin Kütüb-i 
Sitte'yi ve ayrıca üç eseri ihtiva eden Tuhfetü'l-eşrâf bi-ma'rifeti”1- 
etrâf'ında görülen bazı yanlışları düzeltmek amacıyla kaleme alınmış olup 
her iki eser Abdüssamed Şerefeddin tarafından birlikte yayımlanmıştır (1- 
XIV, Bombay 1965-1966). 4. el-İnâre fi etrâfi'I-Muhtâre (Etrâfü'l- 
Ehâdisi'l-muhtâre). Ziyâeddin el-Makdisi'nin el-Ehâdisü”l-muhtâre'sindeki 
hadislere dair olan eseri İbn Hacer Şâban 802'de (Nisan 1400) Dımaşk'a 
giderken kaleme almış, 806'daki (1403-1404) ikinci Yemen seyahati 
esnasında kaybetmiştir. Müellifin ayrıca Etrâfü'ş-Şahihayn (Tertibü etrâfı'ş- 
Şahihayn), bablara göre düzenlediği bir cilt hacmindeki el-Fevâ 'idü”|- 
mecmü'a bi-etrâfı'l-eczâ ”1”İ-mesmü'a, müsned tertibinde iki ciltlik bir 
çalışma olduğu belirtilen 


el-Eczâ? bi-etrâfı'l-eczâ? adlı eserleri mevcuttur. 


E) Zevâid Çalışmaları. 1. el-Metâlibü'1-“âliye bi-zevâ'idi'l-mesânidi? s- 
semâniye. Ebü Dâvüd et-Tayâlisi, Abdullah b. Zübeyr el-Humeydi, 
Müsedded b. Müserhed, Ebü Bekir b. Ebü Şeybe, İbn Ebü Ömer, Ahmed b. 
Meni, Abd b. Humeyd, Hâris b. Ebü Üsâme, İshak b. Râhüye (eserinin 
ancak yarısını görebilmiştir) ve Ebü Ya'lâ el-Mevsıli'nin el-Müsned”'lerinde 
bulunduğu halde Kütüb-i Sitte ıle Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'inde yer 
almayan 4702 hadisin konularına göre düzenlendiği bir eserdir. Çalışmaya 
esas alınan eserlerin bir kısmının günümüze kadar gelmemiş olması 
sebebiyle değeri daha da artan el-Metâlibü”1-“âlıye Habibürrahman el- 
A'zami tarafından dört (Küveyt 1390-1393/1970-1973, 1393/1973), Yüsuf 
Abdurrahman el-Mar'aşli tarafından son cildi fihrist olmak üzere beş cilt 
(Beyrut 1407/1987) halinde yayımlanmıştır. Ayrıca Ömer b. Garâme el- 
Amravi, el-Etrâfü's-seniyye li-Mecma'1'z-zevâ 'id ve'l-Metâlibi”1-“âlıye 
adlı hacimli çalışmasında (Riyad 1406) eserin fihristini hazırlamıştır. 2. 
Muhtaşaru Zevâ 'idi Müsnedi”l-Bezzâr “ale'l-Kütübi”s-Sitte ve Müsnedi 
Ahmed. 808'de (1405-1406) tamamlanan ve çeşitli kaynaklarda “el- 
Müntehab”, “el-Muhtâr”, “Tecrid”, “Zevâld” kelimeleriyle başlayarak 
yukarıdakine yakın adlarla zikredilen eserde Heysemi'nin Keşfü'l-estâr “an 
Zevâ 'idi'l-Bezzâr'ındakı 3700 kadar hadis senedleri ve metinleri ihtisar 
edilerek 2341'e indirilmiş, rivayet sırasında meydana gelen illetler 
belirtilmiş, günümüze ulaşmayan hadis kitaplarından nakiller yapılmış, 
ayrıca başta Heysemi olmak üzere bazı muhaddislerin hadisler ve râviler 
hakkındaki değerlendirmeleri eleştirilmiştir. Sabri b. Abdülhâlik Ebü Zer 
tarafından yayımlanan (1-11, Beyrut 1412/1992) eser üzerinde Abdullah 
Murâd Ali el-Müntehab min Zevâ'idi”l-Bezzâr “ale”l-Kütübi”'s-Sitte ve 
Müsnedi Ahmed adıyla bir doktora çalışması yapmıştır (1405, Medine, el- 
Câmiatü”l-İslâmiyye). 3. Ziyâdâtü ba“ Zı'I-muvatta 'ât “alâ ba“Z. Müsned 
tertibindeki bu çalışmanın bir nüshası Mektebetü”l-Ezher'de bulunmaktadır 
(Mecmua, nr. 109, vr. 107-122). 


İbn Hacer'in ayrıca Zevâ?idü”l-Edebi'l-müfred li”1-Buhâri “ale's-sitte, 
Zevâ?idü Müsnedi”l-Hâris b. Ebi Üsâme “ale”s-sitte ve Ahmed, Zevâ?idü 
Müsnedi Ahmed b. Meni ve pek az bir kısmını yazabildiği Zevâ'idü” |- 
kütübi'l-erba'a mimmâ hüve şahih (Abdüssettâr eş-Şeyh, s. 409) adlı 
çalışmaları ile Tâceddin es-Sübki'nin Tabakatü'ş-Şâfı'iyyeti”l-vüstâ'sı 


üzerine bir zevâidi bulunmaktadır. 


F) Tahric Çalışmaları. 1. Netâ'icü'l-efkâr fi tahrici ehâdisi”l-Ezkâr 
(Tahricü”l-Ezkâr, el-Emâli, Emâlı”I-Ezkâr, el-Emâlı”l-hadisiyye). 
Nevevi”nin el-Ezkâr?ında yer alan hadislerin tahric edildiği eseri İbn Hacer 
7 Safer 837”den (23 Eylül 1433) 15 Zilkade 8652'ye (10 Ocak 1449) kadar 
660 mecliste talebelerine imlâ etmiş, eksik kalan kısımları Sehâvi el- 
Kavlü”l-bâr fi tekmileti tahrici”l-Ezkâr adıyla (Abdülhay el-Kettâni, II, 990) 
tamamlamıştır. Beş cilt olduğu belirtilen eserin bir nüshası Rabat”ta 
bulunmaktadır (el-Hizânetü'l-âmme, nr. 114 f). Kitabın Kahire'deki 
Baybarsiyye Medresesi'nde imlâ edilmesi sebebiyle el-Baybarsiyye (el- 
Emâlı”I-Mışriyye el-Baybarsiyye) diye de anılan ve Bikâi tarafından rivayet 
edilen 193-463. meclislerinin bir nüshası Köprülü (Mecmua, nr. 251, vr. la- 
216b), diğer bir nüshası da Millet Kütüphanesi”'ndedir (Feyzullah Efendi, 
nr. 265, 273 varak). Köprülü Kütüphanesi'nde ayrıca müellifin iki imlâ 
meclisinde yazdırdıkları Meclisâni min emâli İbn Hacer adıyla yer 
almaktadır (Mecmua, nr. 427, vr. 7b-12a). Hamdi b. Abdülmecid es-Selefi, 
71-150. meclisleri ihtiva eden eserin IU. cildini el-Emâlı'I-mutlaka adıyla 
neşretmiş (Bağdat 1406/1986; Beyrut 1416/1995), ayrıca ilk yarısını 
Abdullah b. Sâlih ed-Devseri, ikinci yarısını Abdullah b. Alı el-Cüaysin 
yüksek lisans tezi olarak tahkik etmiştir (1407, Câmiatü'l-İmâm 
Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye, Usülü'd-din, es-Sünne ve ulümühâ). İbn 
Allân'ın el-Fütühâtü'r-rabbâniyye “ale'l-Ezkârı'n-Neveviyye'si (1-VT, 
Kahire 1348/1929) Netâ 'icü'l-efkâr”'dan pek çok nakil ihtiva etmektedir. 2. 
Muvâfakatü'l-hubri”I-haber fi tahrici ehâdisi'I-Muhtaşar (Tahricü ehâdisi 
lesânidi) Muhtaşari İbni”l-Hâcib, el-Emâli”I-muharrece “alâ Muhtaşari 
İbni”l-Hâcib el-Aşli). İbn Hacer, Cemâleddin İbnü”l-Hâcib'in Müntehe”s-sül 
ve'İ-emel fi “ilmeyi”l-uşül ve”I-cedel?ini önce Muhtaşarü”l-Müntehâ adıyla 
ihtisar etmiş, daha sonra Muvâfakatü”l-hubri”l-haber adıyla hadislerini 
tahric edip bunları 230 mecliste ımlâ etmiş ve 17 Receb 836'da (9 Mart 
1433) çalışmasını tamamlamıştır. Hamdi Abdülmecid es-Selefi ile Subhi es- 
Sâmerrâi'nin yayımladığı eserin (1-11, Riyad 1412/1991, 1414/1993) ilk 104 
meclisi üzerinde Abdullah b. Ahmed b. Süleyman elHamed Muvâfakatü”|- 
yapmıştır (1404, el-Câmiatü”l-İslâmiyye ed-Dirâsâtü”l-ulyâ Şu'betü”l-hadis 
(Medine). 3. el-İstidrâk “alâ şeyhihi”1-“Irâki fi tahrici”l-İhyâ?. Zeynüddin 
el-Irâkr'nin İhyâ?ü “ulümi?d-din?'deki hadisleri tahric etmek üzere kaleme 


aldığı üç kitabın en küçüğü olan el-Muğni “an hamli”l-esfâr fil-esfâr fi 
tahrici mâ fl-İhyâ?i mine'l-ahbâr'da gözden kaçan bazı hususların 
tamamlanması için yazılmıştır. 4. Tesdidü'l-kavs fi muhtaşarı (etrâfı, tertibi) 
Müsnedi'l-Firdevs (Tesdidü'l-kavs zehrü”l-Firdevs). Şirüye b. Şehredâr ed- 
Deylemi'nin 9056 hadis ihtiva eden Firdevsü”l-ahbâr'ındaki rivayetlerin 
senedlerini tesbit edip esere 5000 hadis ekleyen oğlu Şehredâr ed- 
Deylemi'nin kaleme aldığı Müsnedü”l-Firdevs'in muhtasarıdır. Kitabın 
Zehru Müsnedi”l-Firdevs (Zehrü'l-Firdevs) adıyla Millet Kütüphanesi'nde 
kayıtlı bulunan (Murad Molla, nr. 393) nüshasında görüldüğü üzere İbn 
Hacer bu çalışmasında Müsnedü'l-Firdevs'in baş tarafından bir kısım 
rivayetlerin tahricini de yapmış, hadisleri yeniden alfabetik sıraya koyarak 
bazı ilâve ve tashihlerde bulunmuştur. Eser Fevvâz Ahmed Zemirli 
tarafından Firdevsü”l-ahbâr ile birlikte yayımlanmıştır (1-V, Beyrut 1987). 
İbn Hacer, Müsnedü”l-Firdevs üzerinde el-Garâ'ibü”l-mültekata min 
Müsnedi”l-Firdevs (el-Mültekat min Müsnedi”l-Firdevs) adıyla bir çalışma 
daha yapmış olup (Süleymaniye Ktp., Yenicami, nr. 199, 200, 2011, II ve 
IV. ciltler) bu eserde Müsnedü”l-Firdevs'in meşhur hadis kitaplarında yer 
almayan garib rivayetlerini bir araya getirmiştir. Onun Zevâ'idü'l-Firdevs 
adlı bir eserinden daha söz edilmekte, Mustafa Si Ya'kub'un bu eser 
üzerinde Tesdidü”l-kavs fi tertib ve Müsnedi”i-Firdevs: tahkık ve dirâse 700 
hadis adıyla bir doktora çalışması yaptığı (1406, el-Câmiatü”l-İslâmiyye 
(Medine |) belirtilmektedir. 5. Telhişü”l-habir fi tahrici ehâdisi'r-Râfi“iyyı”I- 
kebir (et-Temyiz fi tahrici ehâdisi”I- Veciz, et-Telhişü”l-habir fi tahrici 
ehâdisi'ş-şerhi”l-Vecizi”l-kebir). Gazzâli'nin el-Veciz adlı fıkıh kitabına 
Abdülkerim b. Muhammed er-Râfii tarafından yazılan eş-Şerhu”l-kebir”deki 
(Fethu”l-“aziz) hadislerin tahricine dair olan eser 21 Şevval 812'de (26 
Şubat 1410) tamamlanmış, 820'de (1417) esere son şekli verilmiştir. 
Telhişü”l-habir'in Hindistan'da taş baskısı yapılmış 


(1303), daha sonra Seyyid Abdullah Hâşim el-Yemâni (I-IV, Kahire 
1384/1964, iki mücelled) ve Şa*bân Muhammed İsmâil (I-1V, Kahire 
1399/1979) tarafından neşredilmiş, ayrıca Ebü İshak eş-Şirâzi”nin el- 
Mühezzeb'i ile birlikte yayımlanmıştır (1-XX, baskı yeri ve tarihi yok). 
Yüsuf Abdurrahman el-Mar'aşli Fihrisü ehâdisi Telhişi”I-habir (Beyrut 
1406/1986) ve Abdurrahman Dımaşkıyye Tertibü ehâdis ve âsârı Telhişi”1- 
habir (Riyad 1407/1987) adıyla eserdeki rivayetlerin fihristini 
yayımlamışlardır. 6. ed-Dirâye fi tahrici (telhişi, müntehabi) ehâdisi”|1- 


Hidâye. Burhâneddin el-Merginâni'nin el-Hidâye'sindeki hadisleri tahric 
etmek üzere Cemâleddin Abdullah b. Yüsuf ez-Zeylai'nin kaleme aldığı 
Naşbü”'r-râye'nin 827?de (1424) yapılmış muhtasarıdır. 1085 hadisi 
senedleri ve metinleriyle birlikte veren, bunların sağlamlık dereceleri 
hakkında geniş bilgiler ihtiva eden eser Delhi (1299, 1327) ve Leknev'de 
(1301), ayrıca Abdullah Hâşim el-Yemâni tarafından Kahire'de (1-11, Kahire 
1384/1964; Beyrut, ts.) yayımlanmış, Riyâz Abdullah Abdülhâdi 
Fehârısü'd-Dirâye fi tabrici ehâdisi”l-Hidâye (Beyrut 1408/1988) adıyla 
eserin fihristini hazırlamıştır. 7. el-Kâfi'ş-şâf fi tahrici ehâdisi”I-Keşşâf. 
Eserde, Zemahşeri'nin el-Keşşâf “an hakâ 'iki't-tenzil adlı tefsirinde 
lafızlarına işaretle yetinilen merfü hadislerle Zeylai'nin bu eser üzerindeki 
tahric çalışmaları sırasında temas etmediği merfü hadisler ve mevkuf 
rivayetler tahric edilmiştir. 821 (1418) yılında tamamlanan, 398 rivayetin 
tahric edildiği eser el-Keşşâf?'ın IV. cildinin sonunda yayımlanmıştır 
(Beyrut 1366/1947). İbn Hacer'in buna et-Tahricü”l-vâf bi-âsâri'l-Keşşâf 
adıyla bir zeyil yazmaya başladığı, fakat eseri tamamlayamadığı 
belirtilmektedir. 8. Hidâyetü'r-ruvât 1lâ tahrici ehâdisi”1-Meşâbih ve”|- 
Mişkât. Ferrâ el-Begavi'nin Meşâbihu's-sünne'sine Hatib et-Tebrizi'nin bir 
üçüncü bab ekleyerek telif ettiği Mişkâtü”1-Meşâbih'teki 6285 hadisin 
kaynaklarının gösterilip değerlendirildiği bir eser olup Süleymaniye 
(Hamidiye, nr. 410) ve Topkapı Sarayı Müzesi (III. Ahmed, nr. 477) 
kütüphanelerinde nüshaları vardır. 9. el-Ehâdisü'l-mevzZü'a el-vâride fi 
Meşâbihi”s-sünne li'l-Beğavi (el-Ecvibe “an ehâdis vaka'at fi Meşâbihi?s- 
sünne ve vuşıfet bi”l-vaZ' ). 850 (1446) yılının sonunda kaleme alınan bu 
risâlede Meşâbihu's-sünne”de mevzü olduğu ileri sürülen on sekiz hadis 
savunulmakta ve bunların sıhhat derecesi belirtilmektedir. Eser, Ecvibetü”|- 
Hâfız İbn Hacer el-“ Askalâni “an ehâdişi”1-Meşâbih adıyla Meşâbihu”s- 
sünne'nin baş tarafında (1, 77-96), aynı adla Mişkâtü'l-Meşâbih''in (1-1, 
nşr. Nâsırüddin el-Elbâni, Beyrut-Dımaşk 1382/1962, 1399/1979) sonunda 
(II, 1773-1792), Ecvibetü”l-Hâfız İbn Hacer el-“ Askalâni “alâ risâleti”1- 
Kazvini havle ba'Zı ehâdisi”1-Meşâbih adıyla Alı el-Kari'nin Mirkâtü”|- 
mefâtih'inin (1-X, nşr. Sıdkı Muhammed Cemil el-Attâr, Beyrut 1412/1992) 
I. cildinde (1, 535-550) yayımlanmıştır. Amr b. Abdülmün'im, eser üzerinde 
en-Nakdü”ş-şarih li-ecvibeti”l-Hâfız İbn Hacer “an ehâdisi”1-Meşâbih adlı 
bir çalışma yapmıştır (Kahire-Cidde 1414). 10. Tahricü'l-ehâdisi'n- 
nebeviyye el-münkatı' a f1's-Sireti”'l-Hişâmiyye (Tahricü'l-ehâdis f1s- 
sireti'n-nebeviyye el-Hâşimiyye, Tahricü”l-ehâdisi”I-münkatı'a fi's-sireti”|l- 


Hâşimiyye; bk. Abdülhay el-Kettâni, 1, 334). 


İbn Hacer'in aynı konuda yarım kalmış eserleri de şunlardır: el-“ Ucâb fi 
tahrici mâ yekülü fihi't-Tirmizi “ve fvl-bâb” (el-Lübâb fi şerhi kavli”t- 
Tirmizi “ve fvl-bâb” da muhtemelen aynı eserdir), Tahricü ehâdisi 
Muhtaşari”1-Kifâye, ed-Dâ' i”1-beşir li-tahrici ehâdisi İbn Beşir, Tahricü 
ehâdisi Şerhi”t-Tenbih li?z-Zenkelüni (a.g.e., 1, 336). 


G) Âli İsnad Çalışmaları. 1. el-“ Uşâriyyât (el-“ Aşeretü”1-“ Uşâriyye). 1000'e 
yakın âli isnadlı hadisin bir araya getirildiği eserin iki nüshası el-Hizânetü”t- 
Teymüriyye'de bulunmaktadır (Hadis, nr. 189, 399). 2. Nazmü'!-le'âli bi”1- 
mi ?eti”l-avâli (el-Mi ?etü”1-“uşâriyyât lit-Tenühi). Müellifin İbrâhim b. 
Ahmed et-Tenühi'den rivayet ettiği uşâri hadislerden 100'ünü ihtiva eden 
eser Kemâl Yüsuf el-Hüt tarafından yayımlanmıştır (Beyrut 1410/1990). 
İbn Hacer'in aynı kişiden yaptığı rivayetleriyle ilgili Mütebâyinâtü”t-Tenühi 
adlı bir eserinden daha söz edilmektedir. 3. es-Sittüne”l-“ Uşârıyye (el- 
“Uşâriyyâtü's-sittün). Zeynüddin el-Irâkı'nın Kütüb-i Sitte'de yer almayan 
sahih, hasen ve garib derecesindeki on râvılı kırk rivayeti bir araya getirdiği 
Kıtâbü”l-Erba'in el-“uşâriyye adlı eserine, yine Irâkı”den derlenmiş aynı 
nitelikte altmış rivayetin eklenmesiyle meydana getirilen bir çalışmadır. İbn 
Hacer'in âli iısnada dair çalışmaları arasında el-“ Avâlı”t-tâliye li'I-mi ?eti”1- 
“âliye de (el-Erba'üne”t-tâliye li'I-mi ?eti”I-uşâriyye) zikredilmektedir. 


Müellifin, âli isnadın beş türünden biri olan nisbi uluvvün çeşitlerinden 
bedel ve muvafakate dair kaynaklarda zikredilen eserleri şunlardır: 
Buğyetü'r-râvi bi-ebdâlı”I-Buhâri, el-Ebdâlü”l-“avâli min Ebi Dâvüd et- 
Tayâlisi, Ebdâlü “Abd b. Humeyd ve muvâfakâatühü, el-Ebdâlü”l-“avâli 
ve'İ-muvâfakatü”l-hisân min Müsnedi?'d-Dârımi “ Abdillâh b. 
“Abdirrahmân, Kâsım b. Fazl es-Sekafi'nin on cüz hacmindeki es- 
Sekafıyyât'ından derlediği el-Ebdâlü'ş-şafiyyât mine's-Sekafıyyât, Ebü”|l- 
Hasan Ali b. Hasan el-Hilai'nin el-Hile“iyyât'ından 100 hadis seçerek 
meydana getirdiği el-Ebdâlü”l-“aliyyât mine'l-Hile“iyyât ve “ Avâli Müslim 
(aş. bk.). 


H) Kırk Hadis Çalışmaları. |. el-İmtâ“ bi”l-erba'ine”l-mütebâyineti (bi- 
şarti)'s-semâ'. Ibn Hacer, 808'de (1405) bir hafta içinde kaleme alıp aynı 
yıl talebelerine imlâ ettiği bu eserinde kendisinin semâ yoluyla ve âli 


ısnadla kırk ayrı hocasından duyduğu, onların da kırk ayrı sahâbiden rivayet 
ettikleri kırk beş hadisi derlemiş, 


ayrıca bu hadislerin Kütüb-i Sitte ile dört mezhep imamının eserlerinde 
bulunması gibi şartları da gözetmiş ve hadislerin sağlamlık derecesini 
belirtmiştir. Müellif eserini 832'de (1429) hadislerin çeşitli tariklerinden 
sadece birini zikrederek ihtisar etmiş, Muhammed b. Ebü Bekir b. Cemâa 
da eser üzerinde ihtisar çalışması yapmıştır. el-İmtâ“* Selâhaddin Makbül 
Ahmed (Küveyt 1408/1988), Muhammed Şekür el-Meyâdini (Devha 
1409/1989), Mecdi es-Seyyid İbrâhim (Kahire, ts.) ve Ebü Abdullah 
Muhammed Hasan İsmâil eş-Şâfii (Beyrut 1418/1997) tarafından 
yayımlanmıştır. 2. “Avâli Müslim: erba'üne hadis müntekât min Şahihi 
Müslim (el-Erba' üne”1-“âliye li-Müslim “ale”I-Buhâri fi Şahihayhimâ). 
Sahihayn'da bulunup Müslim'in Buhâri'ye göre bir râvi ile âli olarak 
rivayet ettiği kırk hadisin derlendiği eseri Muhammed el-Meczüb (Tunus 
1393/1973) ve Kemâl Yüsuf el-Hüt (Beyrut 1405/1985) neşretmiştir. 3. el- 
Erba'ün fi red'i"l-mücrim “an sebbi'l-müslim (Red u'I-mücrim f1'z-zebbi 
“an “ırzvl-müslim). Bazı âlimlerin müellife yaptığı haksızlıklar üzerine 
Receb 851'de (Eylül 1447) kaleme alınan eser Şeyh el-Huveyni es-Selefi 
(Beyrut 1406/1986) ve Mecdi es-Seyyid İbrâhim (Kahire 1989) tarafından 
yayımlanmıştır. 4. Tahricü'l-Erba'ine'n-Neveviyye bi”l-esânidi”l- aliyye. 
İbn Hacer'in 800 (1398) yılında Aden”de okuttuğu bir eser olup onun el- 
Erba'üne'n-Neveviyye'yı şerhettiği de söylenmektedir (Abdüssettâr eş- 
Şeyh, s. 410). 5. el-Erba'üne”l-mühezzebe bi”l-ehâdisi”l-mülakkabe. İbn 
Hacer'in Yemen?”de bulunduğu sırada, Nefisüddin Süleyman b. İbrâhim el- 
Alevi et-Taizzi'nin isteği üzerine kendi rivayetlerinden bir günde derlediği 
eseridir. 6. Ziyâ'ü”l-eyyâm (enâm) bi-“avâli şeyhi”l-İslâm el-Bulkini. Ömer 
b. Raslân el-Bulkini'nin kırk şeyhinden âli ısnadla dinlediği kırk hadis 
mecmuasıdır. 7. el-Erba'üne”İ-müctâze “an şüyühi'l-icâze. Hocası Ebü 
Bekir b. Hüseyin el-Merâgı adına onun kırk hocasından derlediği kırk hadis 
mecmuasıdır. 8. el-Erba'üne'l-müntekât min “avâli el-Leys b. Sa'd. 
Müellifle arasında sekiz râvi bulunan Leys b. Sa'd'ın âli rivayetlerinden 
derlenmiş bir risâledir. İbn Hacer'in bunlardan başka el-Erba“ün min 
mesmü“i İbni'd-Dâ?im mine”t-Terğib li”t-Teymi, Erba“ün hadis mine”l- 
vuhdân min Müsnedi Ahmed b. Hanbel adlı eserleri de bulunmaktadır. 


Iİ) Hadis Usulü. 1. Nuhbetü”l-fiker*, İbnü”s-Salâh eş-Şehrezüri'nin, hadis 


ilimlerini altmış beş nevi halinde incelediği Mukaddime”sinin buna kırk 
nevi daha eklenerek yapılmış bir muhtasarı olup 812'de (1409) 
tamamlanmış ve müellifi tarafından 818'de (1415) Nüzhetü'n-nazar fi 
tavzihi Nuhbeti”1-fiker adıyla şerhedilmiştir. Nuhbetü”l-fiker ve Nüzhetü'n- 
nazar (nşr. W. Nassau v.dğr., Calcutta 1862, ikisi birlikte) zamanla büyük 
kabul görmüş, ders kitabı olarak okutulmuş, üzerine şerhler, hâşiyeler ve 
muhtasarlar yazılmış, manzum hale getirilmiş ve çeşitli dillere tercüme 
edilmiştir. 2. Risâle fi muştalahâtı ehli”I-hadis. Eserin iki varaktan ibaret baş 
tarafı eksik bazı nüshaları Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye?dedir (Mecmua, Timur, 
nr. 126; Mecmua, Tal'at, nr. 255). 3. el-İfşâh bi-tekmili”n-Nüket “alâ İbni? ş- 
Şalâh (en-Nüket “alâ “Ulümi”i-hadis). Irâkı'nın et-Takyid ve'l-iZâh'ındaki 
(Nüketü İbni?ş-Şalâh) elli kadar görüşüne İbn Hacer'in yönelttiği bazı 
tenkitleri ihtiva etmekte olup Rebi' b. Hâdi Umeyr, eser üzerindeki doktora 
çalışmasında (1400/1980, Câmiatü Ümmi”l-kurâ, Külliyetü”ş-şeria ve”d- 
dirâsâtü”l-İslâmiyye) İbn Hacer'in İbnü's-Salâh'a ve Irâkt'ye yönelttiği 
eleştirilerini de tesbit ederek eseri en-Nüket “alâ Kitâbi'bnı?ş-Şalâh adıyla 
yayımlamış (1-11, Medine 1984; I-TI, Riyad 1988), kitabı Mes'üd 
Abdülhamid es-Sa'deni de aynı adla neşretmiştir (Beyrut 1414/1994). İbn 
Hacer'in el-İstidrâk “alâ Nüketi İbni”ş-Şalâh adıyla anılan eseri de bu kitap 
olmalıdır. 4. en-Nüket “ale”I-Elfiyye. Irâkı'nin el-Elfiyye'si üzerindeki bazı 
görüş ve tenkitleri ihtiva eden eser yarım kalmıştır (Süyüti, Nazmü”|- 
“ikyân, s. 47). 5. Muhtaşaru (Telhişu) “ılmi”l-veşy fimen yervi “an ebihi “an 
ceddih. Alâi'nin el-Veşyü'l-mu'lem fimen yervi “an ebihi “an ceddihi 
“ani”'n-nebiyyı şallallâhü “aleyhi ve sellem adlı eserinin muhtasarı olup 
önemli ilâveler de ihtiva etmektedir. 6. Nüzhetü's-sâmı'in fi rivâyeti”ş- 
şahâbe mine't-tâbı'in. Hatib el-Bağdâdi'nin bir cüzden ibaret olduğu 
söylenen Rivâyetü'ş-şahâbe mine't-tâbı'in adlı eserinin muhtasarıdır. 


İbn Hacer'in ayrıca Dârekutni'nin et-Taşhif (Taşhifü”l-muhaddisin) adlı 
eserinin muhtasarı olan Telhişü't-Taşhif”inden söz edilmiştir (a.g.e., s. 49). 
Bazı kataloglarda (Brockelmann, GAL Suppl., Il, 76; Köprülü Ktp., 
Mecmua, nr. 715/11, vr. 132-151) müellife nisbet edilen ve İstanbul?da 
çeşitli kütüphanelerde nüshaları bulunan Riyâzü”l-ezhâr fi cılâ”1”I-ebşâr ise 
Şehâbeddin Sivâsi”ye aittir. 


J) Ricâlü”l-hadis. 1. el-İşâbe* fi temyizi'ş-şahâbe. Mükerrerleriyle birlikte 
12.300 kadar biyografiyi ihtiva etmesi 


sebebiyle sahasının en kapsamlı kitabı olan eserin çeşitli baskıları arasında 
Mevlevi Muhammed Vecih, Abdülhak, Gulâm Kadir ve A. Srenger 
tarafından yapılan neşirle (I-1V, Kalküta 1270-1291/1853-1874) Alı 
Muhammed el-Bicâvi'nin neşri (1-VHI, Kahire 1390-1392/1970-1972, 
1413/1992) zikredilebilir. 2. Tehzibü't-Tehzib*. Türünün en önemli 
çalışması olan eserde Mizzi'nin Kütüb-i Sitte râvilerine dair Tehzibü|l- 
Kemâl fi esmâ”'1'r-ricâl”'i ihtisar edilmiş ve esere hacminin üçte biri kadar 
ılâvede bulunulmuştur. Eser Haydarâbâd-Dekken?'de (1-XTI, 1325-1327; 
Beyrut 1388/1968) ve Beyrut'ta (1-V1, 1412/1991) yayımlanmıştır. 3. 
Takribü”t-Tehzib. Tehzibü't-Tehzib'in muhtasarı olup 827 (1424) yılında 
tamamlanan eserde ayrıca Buhâri'nin el-Edebü'l-müfred, Halku ef âlı”1- 
“Ibâd, Cüz 'ü'l-kırâ?e ve Ref u'l-yedeyn; Müslim'in Mukaddime; Ebü 
Dâvüd'un el-Merâsil, Fezâ 'ilü”l-enşâr, Nâsihu”l-Kur'ân ve mensühuh, 
Kitâbü”l-Kader, et-Teferrüd fi”s-sünen, Mesâ 'ilü”l-İmâm Ahmed b. Hanbel 
ve Müsnedü Mâlik; Tirmizi'nin Şemâ'ılü”n-nebi; Nesâi'nin Müsnedü “ Ali, 
Müsnedü Mâlik, “ Amelü”l-yevm ve”I-leyle, Haşâ'işu “ Ali ve İbn Mâce'nin 
Kıtâbü”t-Tefsir adlı eserlerindeki toplam 8826 râvinin çok kısa biyografileri 
verilmektedir. Sonunda kadınlara dair bir bölümün de yer aldığı Takribü't- 
Tehzib Leknev'de (1271, taşbaskı), Delhi'de (1308, 1320), Abdülvehhâb 
Abdüllatif tarafından Kahire-Medine'de (1-11, 1380/1960; I-TI, Beyrut 
1395/1975) ve İrşâdü”l-hak Eseri tarafından Lahor'da (1985), değişik 
adlarla mükerrer olarak zikredilen yüzlerce râvinin eserde hangi 
numaralarla gösterildiğini belirten titiz bir çalışma ile birlikte Muhammed 
Avvâme tarafından Halep'te (1406/1986, 1408/1988, 1411/1991) ve 
Mustafa Abdülkâdir Atâ tarafından Beyrut'ta (1413/1993) yayımlanmıştır. 
Kitap üzerinde Mevlevi Emir Ali'nin Tak İbü”t-Takrib adlı bir çalışması 
vardır (Leknev 1934, 1356/1937). 4. Lisânü'l-Mizân*. Zehebi'nin zayıf 
râvilere dair Mizânü'l-i“tidâl'inin hem muhtasarı hem de zeyli ve ikmali 
mahiyetinde olan eser Haydarâbâd Dekken'de neşredilmiştir (1-VTI, 1329- 
1331; Beyrut 1390/1971). 5. Ta'cilü'l-menfa'a bi-zevâ”'ıdi ricâlı”1- 

e 'immeti'l-erba'a. Ebü'l-Mehâsın el-Hüseyni'nin, Mizzi'nin Tehzibü”|- 
Kemâl'ini ihtisar edip İmam Mâlik'in el-Muvatta”ı ile Şâfii, Ahmed b. 
Hanbel ve Ebü Hanife'nin el-Müsned”lerindeki râvileri de ekleyerek 
meydana getirdiği et-Tezkire fi (bi-ma'rıfeti) ricâlı'I-kütübi”l-“aşere'ye 
dayanan bir çalışma olup et-Tezkire”deki râvilerden Tehzibü”t-Tehzib”de 
bulunanlar inceleme dışı bırakılmış ve dört mezhep imamının eserlerindeki 
râviler bir araya getirilip bunlar hakkında Hüseyni'nin verdiği bilgiler 


düzeltilip tamamlanmıştır. Ayrıca Hüseyni'nin Ahmed b. Hanbel'in el- 
Müsned'indeki râvilerden Tehzibü'l-Kemâl'de bulunmayanları bir araya 
getirdiği el-İkmâl'inde, el-İkmâl?i tamamlamak üzere Nüreddin el- 
Heysemi”nin kaleme aldığı cüzde ve İbnü”l-Irâk7'nin Zeylü”l-Kâşif”inde 
görülen tashihe muhtaç hususlar üzerinde de durulmuştur. 330 kadar 
kaynaktan faydalanılarak (İbn Hacer, Ta“cilü'1-menfa“a, 1, 62-102) 826”da 
(1423) tamamlanan, ilk isimlerine göre alfabetik olarak sıralanmış 1727 
(veya 1732) râvi hakkında bilgi verilen eser önce Haydarâbâd'da basılmış 
(1322/1904, 1324/1906; Beyrut, ts.), daha sonra Abdullah Hâşim Yemâni 
el-Medeni (Kahire 1386/1966), Eymen Sâlih Şa'bân (Beyrut 1416/1996) ve 
İkrâmullah İmdâdülhak (I-1I, Beyrut 1416/1996) tarafından yayımlanmıştır. 
İbn Hacer, Hüseyni'nin et-Tezkire'si ile İbnü”l-Irâki'nin Zeylü”l-Kâşif”inde 
gördüğü hataları ayrıca bir cüzde toplamış ve 833'te (1430) tamamladığı bu 
çalışmasına el-Evhâm elleti vaka'at li”I-Hüseyni ve Ebi Zür“a (el-Cevâbü”|- 
celili”I-vak“a fimâ yüraddü “ale”l-Hüseyni ve Ebi Zür'a) adını vermiştir. 6. 
Ta'rifü ehli (üli)t-takdis bi-merâtibi'l-mevşüfine bi”t-tedlis (Tabakâtü”|- 
müdellisin). Alâinin Câmıi'u't-tahşil fi ahkâmi'”l-merâsil'i ihtisar edilip ona 
önemli ilâveler yapılmak suretiyle meydana getirilmiş, 152 müdellisin yer 
aldığı bir eser olup 815'te (1412) tamamlanmıştır. Daha sonra da bazı 
ılâvelerin yapıldığı eser Kahire'de basılmış (1322/1904), ayrıca Tâhâ 
Abdürraüf Sa'd (Kahire 1398/1978), Âsım b. Abdullah el-Kureyviti (Zerkâ 
1403/1983), Abdülgaffâr Süleyman el-Bündâri ve Muhammed Ahmed 
Abdülaziz (Beyrut 1405/1984; 1407/1987), Muhammed Zeynhüm 
Muhammed Azb (Kahire 1407/1986), Ahmed b. Ali Seyr el-Mübâreki 
(Riyad 1413/1993) tarafından yayımlanmıştır. İbn Hacer'in bu konuda 
ayrıca Cüz” fi esmâ”1'İ-müdellisin adlı bir kitabı bulunduğu söylenmektedir. 
7. el-İsâr bi-ma“rifeti ruvâti”l-Âsâr. Hanefi âlimlerinden birinin isteği 
üzerine (a.g.e., I, 244) Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'nin el-Âsâr'ındaki 
râvilerin önce isimlerine, sonra künyelerine göre alfabetik olarak sıralandığı 
eserde fazla tanınmayan şahsiyetlerle kadın râvilere de yer verilmiş, 
Tehzibü”t-Tehzib'de bulunanlara işaret etmekle yetinilmiş, diğerleri bazan 
uzunca biyografileriyle tanıtılmıştır. 265 râvi hakkında bilgi verilen ve 
hazırlanmasına 813”te (1410) başlanan eser yirmi yılda tamamlanabilmiştir. 
Süleyman b. Abdülaziz el-Ureyni tarafından üzerinde yüksek lisans 
çalışması (1401, el-Câmiatü”l-İslâmiyye ed-Dirâsâtü'l-ulyâ (Medinel)) 
yapılarak Karaçı'de yayımlanan eseri (1411) Ebü Mus'ab Muhammed Said 
el-Bedri (Beyrut 1411/1991), Seyyid Hasan Kesrevi (Beyrut 1413/1993) ve 


Mes'ad Abdülhamid Muhammed es-Sa'deni de (Kahire, ts.) neşretmiştir. 8. 
Tebşirü'l-müntebih bi-tahriri”1-Müştebih. Zehebi'nin el-Müştebih fi'r- 
ricâl'inde isimlerin okunuşu gösterilmediği ve eser muhtasar tutulduğu için 
yapılan hataları düzeltmek, kelimelerin doğru okunmasını sağlamak ve el- 
Müştebih'te bulunmayan bazı isimleri ilâve etmek amacıyla kaleme alınan 
alfabetik bir eser olup türünün en muhtevalı çalışmasıdır (Süyüti, Tedribü'r- 
râvi, Il, 298). Eserde megâzi, siyer ve tarih kitaplarında geçen Câhiliye 
devri şair ve kahramanlarının adları da zikredilmiştir. İbn Hacer'in on beş 
kitaptan faydalanarak (Tebşirü'l-müntebih, IV, 1511-1513) 816'da (1413) 
tamamladığı eser Ali Muhammed el-Bicâvi ve Muhammed Ali en-Neccâr 
tarafından Kahire'de (1-IV, 1383-1386/1964-1967), ayrıca Delhi-Mekke?'de 
(1-1V, 1406) yayımlanmıştır. 9. Nüzhetü'l-elbâb fwl-elkâb. Lakaplarıyla 
tanınan muhaddislere dair alfabetik bir eser olup Abdülaziz b. Muhammed 
es-Sedidi tarafından üzerinde yapılan yüksek lisans çalışması 
yayımlanmıştır (1-11, Riyad 1409/1989). Muhammed Abdurrahman el-Ehdel 
(“Edvâ? “alâ Nüzheti”l-elbâb fi”l-elkâb li1-Hâfız İbn Hacer el-“ Askalânt”, 

“ Âlemü”l-kütüb, XVIHL/6 (1418/1997), s. 483-489) ve İbrâhim es-Sâmerrâi 
(“Ma“a Nüzheti”l-elbâb fi”l-elkâb li”bni Hacer el-“ Askalâni”, MMLAÜr,, 
XV11/45 (1414/1993), s. 11-49) bu neşirdeki önemli hataları tesbit 
etmişlerdir. Eseri Muhammed Zeynhüm Muhammed Azb da yayımlamış 
(Beyrut 1412/1992), Âişe bint Hüseyin es-Süleymâni bu neşrin iki 
babındaki altmış kadar okuma hatasını eleştirmiştir (al-Muafagat, Algeria 
1412/1992, 1, 445-454). Hacı Selim Ağa Kütüphanesi'nde (nr. 1252/2) 
Elkâbü'r-ruvât adıyla kaydedilen eser Nüzhetü”l-elbâb'ın bir nüshasıdır. 10. 
Tesmiyetü men “urife mimmen übhime f1'1-“Umde. Cemmâili'nin 
“Umdetü'l-ahkâm adlı eserindeki hadislerde adları tam zikredilmeyen veya 


müphem şekilde geçen şahısların kim olduğunu göstermek üzere kaleme 
alınan eserin Mektebetü”l-Ezher'de bir nüshası mevcuttur (Mecmua, nr. 
109, vr. 113-128). 11. Tertibü Tabakâtı'l-huffâz l1”z-Zehebi “alâ hurüfi|- 
mu'“cem. Zehebi'nin Tezkiretü”'l-huffâz'ında bulunup Mizzi'nin Tehzibü”|- 
Kemâl'inde yer almayan hadis hâfızlarının bir araya getirildiği iki cilt 
hacminde bir eser olup (Keşfü'z-zunün, Il, 1097) bazı hadis hâfızlarının 
biyografilerinin ilâve edilmiş olması sebebiyle Zeyl “alâ Tezkireti”l-huffâz 
olarak da anılmaktadır. 12. Zeylü”t-Tibyân li-manzümeti'l-huffâz bedi ati”1- 
beyân. İbn Nâsırüddin ed-Dımaşki'nin hadis hâfızlarını 1000 beyitte 
topladığı Bedi atü”l-beyân “an mevti'l-a“ yân “ale”z-zamân'da 


zikredilmeyen yirmi sekiz hâfızın biyografisiyle ilgilidir. 13. Sikâtü'r-ricâl 
mimmen lem yüzker fi Tehzibi'l-Kemâl. Müsveddesinin üç cilt olduğu 
belirtilen ve muhtemelen İbn Hacer'in yarım kalan çalışmalarından olan 
eser Süyüti'nin Nazmü”l-“ikyân'ında (s. 46) Esbâtu'r-ricâl şeklinde 
kaydedilmiştir. 14. Fevâ?idü”l-ihtifâl bi-beyâni ahvâli”r-ricâl (el-İ'lâm bi- 
men zükire fi”l-Buhâri mine”l-a“lâm). Şahih-i Buhâri'de bulunduğu halde 
Tehzibü'l-Kemâl'de yer almayan râvilerin biyografisini ihtiva eden eserin 
bir cilt olduğu belirtilmektedir. 15. Telhişü'l-Müttefik ve”I-müfterik. Hatib 
el-Bağdâdi'nin el-Müttefik ve”I-müfterik adlı eserinin (DİA, XVI, 457) 
tashih, ihtisar ve ilâvelerle yeniden tertip edildiği bir çalışma olup 
tamamlanmamıştır. 16. et-Ta'rifü'l-ecved bi-evhâmı men cema'a min 
ricâlı İ-Müsned. Çeşitli kaynaklarda yanlış olarak et-Ta'rifü (Ta'rifü)'1- 
evhad şeklinde kaydedilmektedir. 17. Esmâ”ü ricâlı”l-kütüb (Beyânü 
ahvâli”r-ricâli'r-ruvât). İthâfü”1-mehere*ye konu olan kitaplarda geçen 
râvilerden Tehzibü 't-Tehzib'de biyografisi bulunmayanları ele alan eser 
yarım kalmıştır. el-Mühmel min şüyühi”l-Buhâri adlı bir kitabı da 
bulunduğu belirtilen İbn Hacer, ayrıca Ebü”l-Hasan el-İcli'nin sika kabul 
ettiği râvileri tabakalar halinde sıraladığı, Nüreddin el-Heysemi'nin 
alfabetik hale getirdiği Târihu”s-sikât (Ma'rıfetü's-sikat) adlı esere bazı 
ilâveler yapmıştır (DİA, XV, 56). 


K) Mu'cem. 1. el-Mu'cemü'l-müfehres. el-Makâşıdü”l-aliyyât (aliyye) fi 
fihristi'İ-merviyyât (fi fihristi”l-kütübi ve'l-eczâ?'1I-merviyye) ve Tecridü 
esânidi”l-kütübi”l-meşhüre ve”l-eczâ ”1”I-mensüre adlarıyla da anılan 
(Abdüssettâr eş-Şeyh, s. 453) eserde müellif okuttuğu kitapları hangi 
senedlerle rivayet ettiğini, bunları kimlerden nasıl aldığını belirtmektedir. 
el-Mu'cemü”l-müfehres'in müellif hattı nüshası Millet Kütüphanesi'nde 
(Murad Molla, nr. 609), diğer bir nüshası Dârü'l-kütübi”1-Mısriyye”de 
(Mustalah, nr. 82) bulunmaktadır. 2. el-Mecma'u'l-mü ?esses li”1- 
mu“cemi”İ-müfehres. İbn Hacer'in 730 hocasının adını alfabetik olarak 
sıraladığı, bunların hayatına dair geniş bilgiler verdiği, kendisinin onlardan 
hangi kitapları okuduğunu belirttiği bir eserdir. Telifine 806”da (1403) 
Aden'de başlanıp 832'de (1429) Kahire'de tamamlanan, daha sonra bazı 
ılâvelerde bulunulan eser, Yüsuf Abdurrahman el-Mar'aşli tarafından üç cilt 
halinde yayımlanmıştır (Beyrut 1413-1415/1992-1994). 3. el-Mucem lı”1- 
Hurre Meryem (Mu'cemü”ş-şeyha Meryem). İbn Hacer'in rivayet ettiği 
birçok eseri kendisine okuduğu, bir kısmına da kendisinden icâzet yoluyla 


sahip olduğu hocası (İbn Hacer, el-Mecma'u”l-mü ?esses, Il, 559-571) 
Meryem bint Ahmed el-Ezrai'nin hocalarına dair on üç cüz hacminde bir 
eser olup Sıbt İbn Hacer tarafından yazılan bir nüshası Dârü”l-kütübi?l- 
Mısriyye'de kayıtlıdır (Hadis, nr. 1421). 4. Mu“cemü't-Tenühi (el- 
Mu'cemü”l-kebir l17ş-Şâmi). Yirmi dört cüz hacmindeki eserde müellifin 
kendisinden faydalandığı İbrâhim b. Ahmed et-Tenühi'nin 500”den fazla 
hocası tesbit edilmiştir (a.g.e., I, 80). 5. el-Meşyehatü”l-bâsime li”1-Kıbâbi 
ve Fâtıma. 837'de (1434) tamamlanan eserde, İbn Hacer'in hocalarından 
Abdurrahman b. Ömer el-Kıbâbi ile Fâtıma bint Halil el-Kinâni'nin 
şeyhlerinden 167'si alfabetik olarak sıralanmıştır. Kitabın bir nüshası 
Kudüs'te (Mektebetü dârı”I-Hatib, F 22), baş tarafı eksik bir nüshasının 
küçük bir bölümü de Köprülü Kütüphanesi'nde (Mecmua, nr. 1629, vr. 65a- 
67b) bulunmaktadır. Jacgueline Sublet bir çalışmasında eserin muhtevasını 
incelemiştir (“Les maitres et les &tudes de deux traditlonnistes de |?&pogue 
mamelouke”, BEO, XX (1967|, s. 7-99). 6. Meşyehatü Ebi”'t-Tâhir b. 
Küveyk ellezine ecâzü lehü. İbn Hacer, hocası olan bu zatın semâ ve icâzet 
yoluyla aldığı âli rivayetleri de derlemiştir (a.g.e., II, 483). 7. Meşyehatü”|- 
Burhân el-Halebi. Sıbt İbnü”l-Acemi”nin hadis ilminde 200, diğer ilimlerde 
ve şiirde otuzar olmak üzere toplam 260 hocası hakkındadır. Telhişu 
Sebeti”l-Burhân el-Halebi adıyla anılan eser de muhtemelen aynı kitaptır. 8. 
Fihristü turuki Şahihi”1-Buhâri. Buhâri'nin el-Câmi“u”ş-şahih'inin İbn 
Hacer'e ulaşan rivayet tariklerinin tesbit edildiği bu risâlenin bir nüshası 
Köprülü Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (nr. 427/1, vr. Ib-6a). 


İbn Hacer'in bunların dışında Müntekâ min Mu'cemi's-Sübki, Meşyehatü 
İbn Ebi'i-Mecd ellezine inferede bi'r-rivâyeti “anhüm bi”l-Kâhire, Müntekâ 
min meşyehati İbn “ Asâkir ve'bni”s-Serâri ve”l-Fabr b. el-Buhâri, Cüz” 
fihi't-ta“kib “alâ İbni”l-Cezeri fi meşyehati şeyhihi el-Cüneyd, Fihristü 
merviyyâtı'l-Kadi Celâliddin bi”l-icâze, Fibristü “Alemiddin el-Bulkini bi”1- 
icâze, Fihristü?ş-Şeref b. Küveyk, Cüz? mine'İ-meşyehatı'l-fahriyye gibi 
eserleri de vardır. Ayrıca onun Mahmüdiyye Medresesi Kütüphanesi”'ndeki 
4000 kitap için hazırladığı fihristler de burada zikredilmelidir. 


L) Biyografı Kitapları. 1. er-Rahmetü'l-gaysiyye bi't-tercemeti”i-Leysiyye 
(el-Merhametü”l-gaysiyye “an tercemeti”l-Leysiyye, Merhametü”l-gays bi- 
tercemeti”l-Leys). 834'te (1431) Leys b. Sa'd'ın hayatını yazıp bazı âli 
rivayetlerini derlediği eser Bulak'ta (1301, Hedyü”'s-sâri, ayrıca Hulâşatü 


Tezhibi Tehzibi'i-Kemâl ile), Mecmü' atü'r-resâ'ıli'I-müniriyye içinde (nşr. 
İdâretü”t-tıbâati”I-müniriyye, Riyad, ts., 1, 235-265) ve Yüsuf Abdurrahman 
el-Mar'aşli tarafından (Beyrut 1407/1987) yayımlanmıştır. er-Rahmetü”|- 
gaysiyye'yi ayrıca Abdurrahman Hasan Mahmüd ve A. Alı Hasan, Tevâlı”t- 
te'sis ile birlikte Siretü'l-imâmeyn el-Leysi ve”ş-Şâfı“i adıyla neşretmiştir 
(Kahire 1994). 2. Tevâli”t-te 'sis bi-me'âli İbn İdris. İmam Şâfi?'nin 
biyografisine dair olup 835'te (1432) kaleme alınmıştır. Çeşitli kaynaklarda 
yanlış olarak Tevâli”t-te 'nis diye kaydedilen eser, er-Rahmetü”l-gaysiyye ile 
birlikte (Bulak 1301) ve ayrıca Ebü'l-Fidâ Abdullah el-Kâdi tarafından 
(Beyrut 1406/1986) yayımlanmıştır. 3. ez-Zehrü'n-nadır fi nebe ”i (hâli)”1- 
Hadır. Hızır'ın peygamber mi, veli mi olduğu, Resül-i Ekrem'in zamanına 
yetişip yetişmediği, kıyamete kadar yaşayıp yaşamayacağı gibi konularla 
ilgili rivayetlerin bir araya getirildiği eser Mecmü' atü'r-resâ 'ili”I-müniriyye 
içinde (Kahire 1346, 1, 195-234), ayrıca Mecdi es-Seyyid İbrâhim (Kahire 
1405/1985, 1407/1987; Kahire, ts.) ve Semir Hüseyin Hilmi (Beyrut 
1408/1988) tarafından neşredilmiştir. 4. Gıbtatü'n-nâzır fi tercemeti”ş-Şeyh 
“Abdilkâdir. Abdülkâdir-i Geylâni'nin hayatına dair olup sekiz bölümden 
meydana gelen eseri E. D. Ross yayımlamıştır (Kalküta 1903). 


Serkis bu risâlenin İbn Hacer'e nisbet edilmesinin doğru olmadığını ileri 
sürmüştür (Mu'cem, I, 80). 5. Hidâyetü's-sâri li-sireti”l-Buhâri. 805 (1402- 
1403) yılında kaleme alınan eserin bir nüshası Beyazıt Devlet 
Kütüphanesi”ndedir (Mecmua, nr. 7951, vr. 224b-255b). 6. Tercemetü İbn 
Teymiyye. Dârü'l-kütübi”'l-Mısriyye (Mecmua, nr. 20545 B, vr. 23-31) ve 
Bağdat Dârü”l-evkâfı'l-âmme'de (Mecmua, nr. 6019) nüshaları bulunan 
eserin ed-Dürerü”l-kâmine”deki biyografiden iktibas edilmiş olması 
mümkündür (Şâkir Mahmüd Abdülmün'im, İbn Hacer el-“ Askalâni, 1, 558). 
7. el-İnâs bi-menâkıbi”l-“ Abbâs. Abbas b. Abdülmuttalib”in hayatıyla ilgili 
eserin müsvedde halinde ve bir cilt olduğu belirtilmiştir. İbn Hacer'in ayrıca 
el-Envâr bi (fi ma'rifeti)-haşâ 'işı'I-muhtâr adlı bir çalışmasının bulunduğu 
kaydedilmektedir (Keşfü'z-zunün, I, 195, 706). 


M) Tertip Çalışmaları. 1. Tertibü Fevâ idi Semmüye “ale'I-mesânid. 
Semmüye diye bilinen Ebü Bişr İsmâil b. Abdullah el-Abdi”nin sekiz 
cüzden meydana gelen Fevâ '1d'inin râvilerine göre tertip edildiği bir 
eserdir. 2. Takribü'l-buğye fi tertibi ehâdisi”i-Hilye. Nüreddin el- 
Heysemi'nin, Hilyetü”l-evliyâ ?da isnadlarıyla birlikte rivayet edilen 


hadisleri bablara göre tertip etmeye başladığı bu çalışma, onun vefatı 
üzerine Ibn Hacer tarafından gözden geçirilerek yaklaşık dörtte biri iki cilt 
halinde temize çekilmiştir (Brockelmann, GAL, I, 445; TI, 91; Suppl., LI, 
617). 


İbn Hacer'in 803 (1400-1401) yılında kaleme aldığı Tertibü Müsnedi”t- 
Tayâlisi ve Tertibü Müsnedi “Abd b. Humeyd adlı çalışmaları Yemen 
seyahati dönüşünde denizde kaybolmuştur. Onun yine bablara göre 
düzenlediği Tertibü Fevâ?idi Temmâm ve Tertibü Garâ'ibi Şu“ be li”bni 
Mende'si de burada anılmalıdır. 


N) Kur'an İlimleri. 1. el-İcâb bi-tibyâni”l-esbâb (el-“ Ubâb fi beyâni”l- 
esbâb, Esbâbü nüzüli”l-Kur'ân). Hacimli bir cilt olduğu belirtilen eserin bir 
nüshası Karaviyyin Kütüphanesi'nde bulunmaktadır. Brockelmann'ın (GAL 
Suppl, 11, 75) Şerhu”l-“ Ubâb adıyla zikrettiği ve Petersburg”daki Asya 
Kafkas Müzesi'nde (nr. 935) bulunduğunu söylediği eser de bu kitap 
olmalıdır. 2. el-İtkân fi (cem'i ehâdisi) fezâ'ili'1-Kur?ân. Tamamlanamamış 
bir risâledir (Keşfü'z-zunün, I, 8). 3. el-İhkâm li-beyâni mâ fil-Kur'ân 
mine'l-ibhâm. Abdurrahman es-Süheyli'nin et-Ta'rif ve”1-1“lâm limâ fv1- 
Kur'ân mine*l-ibhâm'”ı ile Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir'in Zeylü”t-Ta'rif ve'l- 
ı“lâm'ından faydalanılarak kaleme alınan eserin hacimli bir cilt olduğu 
belirtilmektedir (Şâkir Mahmüd Abdülmün'im, 1, 284). 


Müellifin el-Âyâtü'n-neyyirât fi ma“rifeti”l-havârik (li”1-havârik) ve”1- 
mu'cizât (Keşfü'z-zunün, I, 204), Tecridü't-tefsir min Şahihı”I-Buhâri (alâ 
tertibi's-süver) adlı eserlerinin de bulunduğu, ayrıca müteşâbih âyetleri 
incelediği, Kur'an'da yer alan yirmi yedi yabancı kelimeye dair Tâceddin 
es-Sübki'nin manzum risâlesine Mâ vaka'a fi'l-Kur'ân min gayrı luğatı”|I- 
“Arab adıyla bir zeyil yazdığı, son iki eser için Süyütü'nin de bir zeyil 
kaleme aldığı belirtilmektedir (Taşköprizâde, II, 412-415). 


O) Fıkıh ve Usül-i Fıkıh. 1. Bulügu'İ-merâm” min edilleti”l-ahkâm. 
Müellifin, oğlu Ebü'l-Meâli Bedreddin Muhammed için 828 (1425) yılında 
kaleme aldığı eser ibadet, hukuk ve muâmelâta dair 1356 sahih hadisi ihtiva 
etmekte olup ilki Leknev'de (taşbaskı 1253/1837) olmak üzere birçok defa 
basılmış, Emir es-San'âni, Sıddik Hasan Han, Ahmed Hasan ed-Dihlevi 
gibi âlimler tarafından şerhedilmiştir. 2. Tebyinü”l-“aceb fimâ (bimâ) verede 


fi fazlı (şavmı) receb (Fezâ”ilü receb). Receb ayında yapılan ibadetlerin 
faziletine dair çeşitli sorular üzerine kaleme alınan bir eser olup bu 
konudaki otuz sekiz rivayetin metin ve senedleri değerlendirilmiş, yirmi üç 
rivayetin uydurma olduğu ve bu ayla ilgili sahih bir rivayetin bulunmadığı 
belirtilmiştir. Kahire'de (1351/1932) basılan eser, İbrâhim Yahyâ Ahmed 
(Kahire 1391/1971) ve Ebü Esmâ İbrâhim b. İsmâil (Beyrut 1408/1988, 
Kuvvetü”l-hicâc ile birlikte) tarafından yayımlanmıştır. 3. Ref'u (Keşfü)'s- 
sitr “an hükmi'ş-şalât ba'de”I-vitr (Keşfü's-sitr bi-rek'ateyn ba'de”I-vitr). 
Vitirden sonra kılınması tavsiye edilen iki rek'at namaza dair hadisin 
değerlendirildiği risâle, M. Halife Kiylâni tarafından “Min musannefâtı”|- 
Hâfız” serisinin dördüncü kitabı olarak neşredilmiştir (Kahire 1413/1993). 
4. Kuvvetü”l-hicâc fi “umümi”i-mağfireti lil-huccâc. Hz. Peygamber'in 
arefe gününde ve Müzdelife”de ümmetinin bağışlanması için yaptığı duanın 
kabul edildiğine dair Abbas b. Mirdâs tarafından rivayet edilen hadisin 
muhtelif sahâbilerden gelen pek çok rivayetinin değerlendirildiği, hadisi 
mevzü kabul eden İbnü”l-Cevzi”nin yanıldığının ortaya konduğu bir risâle 
olup 19 Rebiülevvel 842'de (9 Eylül 1438) tamamlanmıştır. Semir Hüseyin 
Halebi'nin şerhederek yayımladığı eseri (Beyrut 1408/1988, İbn Hacer'in 
Ebü Esmâ İbrâhim b. İsmâil tarafından tahkik edilen Tebyinü”l-“ aceb'i ile 
beraber) Ümmü Amr bint İbrâhim el-İtribi de neşretmiştir (Kahire 
1412/1993). 5. el-Mümetti“ bi-müsnedi (bi-hükmi, fi menâsiki, fi 
menseki)'İ-mütemetti“ (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1591/6, vr. 
134-142). 6. et-Tetebbu lı-şıfatı”t-temettu' bi'l-hac ile”1-“umre. Sehâvi'nin 
el yazısıyla olan bir nüshası Köprülü Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Fâzıl 
Ahmed Paşa, nr. 1591/7, vr. 142-147). İbn Hacer'in ayrıca et-Tenbih li- 
şıfatı'İ-mütemetti" adlı bir eseri, kadınların temettu' haccına dair bir başka 
çalışması ve torunu için kaleme aldığı et-Temettu* “alâ mezhebi”|- 
Hanefiyye'si bulunduğu belirtilmektedir. 7. Menâsikü'l-hac. Müellifin 
ayrıca, Nevevi'nin Minhâcü”t-tâlibin adlı eserinin hac bölümünü Şerhu”l- 
Minhâc (Şerhu menâsikı”1-Minhâc) adıyla şerhettiği de belirtilmektedir. 
Brockelmann'ın sözünü ettiği Şerhu”l-Menâsik de (GAL, I, 84) 
muhtemelen bu eserdir. 8. Cüz? fi ihdâsi'l-cum“a bi-Medreseti İbn Süveyd 
bi-Mışr (Mektebetü”l-Ezher, Mecmua, nr. 109, vr. 51a-53a). 9. Risâle fi 
mes ?eleti şirâ”1's-sultân el-arza min beyti'I-mâl nefsih (Mes ?eletü şirâ '1's- 
sultân bi-mâlıhi li-nefsihi min arâzi beyti'I-mâl) (Köprülü Ktp., Mecmua, 
nr. 1429, vr. la-6b). 10. Şerhu'r-Ravza (Taşhihu'r-RavzZa). Nevevi'nin 
Ravzatü”t-tâlibin adlı eserinin şerhi olup İbn Hacer bu çalışmasından önce 


aynı eseri ihtisar etmiştir. Eserin üç cilt olduğu, fakat tamamlanamadığı 
belirtilmektedir. 11. en-Nüket “alâ Şerhi”I-Mühezzeb. Ebü İshak eş- 
Şirâzi'nin el-Mühezzeb'ini el-Mecmü' adıyla şerheden Nevevi'nin bu eseri 
üzerinde yapılmış yarım kalan bir çalışmadır. 12. en-Nüket “alâ Şerhi”1- 
“Umde. İbn Hacer'in, Cemmâili'nin “Umdetü”l-ahkâm''ına İbnü”l- 
Mülakkın'ın yazdığı şerh hakkındaki görüşlerini ihtiva eden bu eser de 
tamamlanamamıştır. 13. en-Nüket “alâ Nüketi'1-“Umde. Yine Cemmâili'nin 
eserine Bedreddin ez-Zerkeşi'nin yazdığı Nüket üzerine yazılmış bir tenkit 
çalışmasıdır. 14. “Acebü'd-dehr fi fetâvâ şehr. İbn Hacer'e bir ay içinde 
sorulan 300 soruyla ilgili olarak verdiği fetvaların bir araya getirildiği 
eserdir. 15. el-Minha fimâ “allaka”ş-Şâfi“i el-kavle bihi “ale”ş-şıhha. 
Şafii'nin bazı fıkhi meseleleri açıklarken o meseleye dair hadisin sahih 
olduğunu belirttiği yerlerde İbn Hacer'in aynı konudaki diğer hadisleri de 
zikrederek bunların sıhhat derecesini gösterdiği bir çalışmadır. 


İbn Hacer, fıkıh ve akaide dair bazı hadislerin sıhhat derecesi hakkında 
kendisine yöneltilen soruları bir cüzde toplamış, Ebü Abdurrahman el-Eseri 
el-Mısri bunlardan otuz hadisi ihtiva eden bir bölümü yayımlamıştır (Tanta 
1411/1990). Onun bu konuda ayrıca Cüz”? fi't-tehni Yeti fi'l-a“ yâd ve 
gayrıhâ, el-Esmahu”l-eşlah fi şıhhati imâmeti gayrı'l-efşah (el-Eşlah fi 
ımâmeti gayrı'l-efşah), Fetâvâ el-hadisiyye, Haberü's-sebt bi-şıyâmı?s-sebt, 
Kuvvetü”l-cebel fi”l-kelâmi “ale”I-hiyel (hayl), Kuvvetü's-seyr fi hükmi 
“ameli”l-hayr, Meclis fi tahrimi'z-zulm, el-Meclisü”l-Cemâli evvelü mâ 
fütihat, Mes 'eletü'd-devr, yarım kalan el-Mes?eletü's-Süreyciyye, er-Rahâ 
ed-dâ ire “ale'İ-yemini”d-dâ”ire, eş-Şemsü”l-münire fi ma'rifeti (ta'rifi )'1- 
kebire (Keşfü'z-zunün, II, 1062), Telhişu mes?eleti's-sâkit adlı eserleri 
bulunmaktadır. Temhidü”l- uküdi”l-cemme fi tecdidi “uküdi”l-ümme ise İbn 
Hacer'in, LI. (IX.) yüzyılın başından itibaren kimlerin müceddid 
olabileceği konusunda yazmayı düşündüğünü belirttiği (İbn Hacer, Tevâli”t- 
te'sis, s. 49) cüzüdür. Süyütü'nin, elde etmek için çok çaba sarfetmesine 
rağmen göremediğini söylediği eser el-Fevâ 'idü”İ-cemme fimen 
yüceddidü'd-dine li-hâzihi'l-üömme (Keşfü'z-zunün, 11, 1296) olmalıdır. 


Ö) Akaid. 1. el-Gunye fi'r-rü ye. İsrâ gecesinde Hz. Peygamber'in Allah 
Teâlâ'yı gördüğünü ileri sürenlerle buna karşı çıkanların görüşlerinin bir 
araya getirilerek değerlendirildiği bir cüz olup bir nüshası el-Hizânetü't- 
Teymüriyye”de bulunmaktadır (Hadis, nr. 146). 2. el-Hişâlü (Ma'rıfetü”1- 


hişâlı)”I-mükeffire li” z-zünübi”'l-mukaddeme ve”I-mu *ahhare. Günahların 
bağışlanmasına vesile olacağı müjdelenen yirmi ibadete dair yirmi dört 
hadisin derlenip sıhhat derecelerinin belirtildiği eser 845'te (1441) 
yazılmıştır. Kahire'de (1343) basılan kitap, ayrıca Risâle fi”l-Hişâlı”|I- 
mükeffire liz-zünübi'l-mütekaddime ve'I-müte'ahhire adıyla 

Mecmü' atü'r-resâ'ili”I-müniriyye içinde (Kahire 1343, 1, 257-266), daha 
sonra Muhammed Riyâz Mâlih (Dımaşk 1963) ve Câsim el-Füheyd ed- 
Devseri (Küveyt 1404/1984; Beyrut 1410/1990) tarafından yayımlanmıştır. 
3. Ma'rifetü'l-hişâlı”I-müşile ile?z-zılâl. Kıyamet gününde yedi kişinin arşın 
gölgesinde barınacağını müjdeleyen hadisten hareketle aynı nimetten 
faydalanacağı belirtilen otuz üç kişiye dair zayıf ve sağlam rivayetlerin 
toplandığı eser müellifin el-Emâli'sinin 99-105. meclislerinde de yer 
almaktadır. 4. Zikrü'l-bâkıyâtı”ş-şâlıhât. Bir müslümanın her gün 
tekrarladığı zikirlere dair yirmi hadisi ihtiva ettiği belirtilen bir çalışmadır. 


P) Tarıh. 1. ed-Dürerü”l-kâmine* fi a' yânı'l-mi 'eti”s-sâmine. 701-800 
(1302-1398) yılları arasında vefat eden 4500 kişinin biyografisini içine alan 
eser Freitz Krenkow (1-1V, Haydarâbâd 1348-1350), Muhammed Seyyid 
Câdelhak (I-V, Kahire 1385-1386/1966-1967) ve Muhammed Abdülmuid 
Han (I-V1, Hindistan 1392/1972) tarafından yayımlanmıştır. İbn Hacer'in 
bu eserine yazdığı zeyli de (Zeylü'd-Düreri'I-kâmine) Adnân Derviş 
neşretmiştir (Kahire 1412/1992). 2. İnbâ?ü'l-gumr bi-ebnâ?i”1-“umr. İbn 
Hacer'in doğduğu tarihten (773/1372) 850'ye (1446) kadar meydana gelen 
ve çoğu kendisi tarafından müşahede edilen gelişmeleri, çeşitli kuruluş ve 
vakıflara dair bilgileri genellikle yıl, ay ve gün sırasıyla ele alıp o tarihlerde 
vefat eden tanınmış şahsiyetlerin biyografisini veren eser, dönemin bir 
Mısır tarihi olması yanında İslâm âleminin çeşitli yerlerindeki tanınmış 
şahsiyetlerin biyografilerini de ihtiva etmektedir. Tarihi olayları 773 (1372) 
yılına kadar getiren İbn Kesir'in el-Bidâye ve'n-nihâye'si ile İbn Râfi'in 
Vefeyât'ının zeyli mahiyetindeki esere Süyüti Târihu”l-“umr adıyla bir zeyil 
yazmış, Muhammed Kemâleddin İzzeddin et-Târih ve'I-menhecü”t-târihi 
libni Hacer el-“ Askalâni adlı çalışmasında İbn Hacer'in bu kitabındaki 
metodunu incelemiştir. İnbâ?'ü'l-gumr'u önce Muhammed Abdülmuid 
Han'ın kontrolünde Seyyid Abdullah b. Ahmed el-Alevi yayımlamış (1I-1X, 
Haydarâbâd 1387-1396/1967-1976; Beyrut 1406/1986), ardından Hasan 
Habeşi, İbn Hacer'in müsvedde halindeki nüshası ile diğer bazı nüshalardan 
hareketle yer yer açıklamalar yapmak suretiyle eseri neşretmiştir (1-111, 


Kahire 1389-1392/1969-1972). Kıtap daha sonra Muhammed Ahmed 
Dehmân tarafından çok yönlü fihristler yapılarak tarıhçı Abdülbâsıt el- 
Hanefi ile Bedreddin el-Ayni”'den notlar eklenmek suretiyle yayımlanmışsa 
da (Dımaşk 1399/1978-79) müellif nüshasına dayanmadığı için muhtelif 
hatalara düşülmüştür (neşirler hakkındaki değerlendirmeler için bk. M. 
Kemâleddin İzzeddin, et-Târih ve'l-menheci”t-târihi li*bni Hacer el- 
“Askalâni, s. 200-207). 3. Ref u'l-işr “an kudâti Mışr. Mısır'ın fethinden 
IX. (XV.) yüzyılın başına kadar burada kadılık yapanları kronolojik sıraya 
göre ele alan eser, İbn Dânyâl'in Mısır kadılarını saydığı “Uküdü'n-nizâm fi 
men vülliye Mışr mine'l-hükkâm adlı şiirine dayandığı için belirtilen 
dönemde Mısır'da kadılık yapanların tamamını kapsamamaktadır. İbn 
Hacer'in talebesi İzzeddin el-Hanbeli kitabı alfabetik biçimde yeniden 
düzenlemiş ve bazı ilâve ve düzeltmeler de yapmış olup çeşitli muhtasarları 
içinde Sıbt İbn Hacer'in en-Nücümü”z-zâhire bi-telhişi Ahbâri kudâti Mışr 
ve'l-Kâhire adlı kitabı en önemlisidir. Zeyilleri arasından da Şemseddin es- 
Sehâvi'nin ez-Zeyl “alâ Ref'lI-işr adıyla yayımlanan Buğyetü'l-“ulemâ” 
ve'r-ruvât'ı anılabilir. Sıbt İbn Hacer tarafından istinsah edilen bir nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Molla Çelebi, nr. 123, vr. 69-112) bulunan 
eserden 237-419 (851-1028) yılları arasında kadılık yapan bazı şahsiyetlerin 
biyografisi alınarak Kindi'nin Kıtâbü'l-Vülât ve Kitâbü'l-kudât'ı ile birlikte 
basılmış (nşr. R. Guest, Leiden 1912), eser daha sonra Hâmid Abdülmecid, 
Muhammed Mehdi Ebü Sene, 


Muhammed İsmâil es-Sâvi (1-11, Kahire 1376-1380/1957-1961) ve Ali 
Muhammed Ömer (Kahire 1418/1998) tarafından yayımlanmıştır. 4. Mâ 
verede mine'r-rivâye f1'l-Bidâye ve'n-nihâye (Telhişü”l-Bidâye ve'n- 
nihâye). İbn Kesir'in el-Bidâye'sinden bazı olayların seçilerek ihtisar 
edildiği, yer yer ılâveler yapıldığı, bu olaylarda geçen rivayetlerin ve 
özellikle Hz. Peygamber'e nisbet edilen hadislerin sıhhat derecesinin 
belirtildiği bir çalışma olup 821'de (1418) tamamlanmıştır. Eserin bir 
nüshası Dârü”l-kütübul-Mısriyye”de bulunmaktadır (Tarih, nr. 522, vr. 1- 
77).5. Müntekâ min Meğâzı”l-Vâkıdi (Telhişu Meğâzı'l-Vâkıdi) (Dârü”|- 
kütübi”i-Mısriyye, Tarih, nr. 522, vr. 83-149). 6. Ta“lik min Târihi İbn 

“ Asâkir. Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir'in Târihu Medineti Dımaşk'ından 
seçilmiş bazı bölümlere ılâveler yapılıp ayrıca tashih edilmek suretiyle 
meydana getirilen bir eserdir (Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye, Tarih, nr. 522, vr. 
150-194). 7. Tecridü”'l-Vâfi bi”l-Vefeyât. Safedi'nin el-Vâfi bi”1- 


vefeyât'ındaki biyografilerden Tehzibü”t-Tehzib'de bulunmayanların tesbit 
edilmesiyle ortaya çıkan alfabetik bir çalışma olup müellifin vefatından on 
yıl sonra istinsah edilen bir nüshası Millet Kütüphanesi'ndedir (Feyzullah 
Efendi, nr. 1413). 8. Ta'rifü'l-fı?'e fi ma'rifeti men “âşe mi 'e (Ta'rifü'l-fı?e 
bi-men (fi men) “âşe min hâzıhi”l-ümme mi ?e). “Bugün yaşayanlardan 
hiçbiri yüz yıl sonra hayatta kalmayacaktır” meâlindeki hadisten hareketle 
kaleme alınan risâlesinin bir nüshası Köprülü Kütüphanesi'nde kayıtlıdır 
(Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 1629/2). 9. el-İ“lâm bi-men sümmiye Muhammed 
kable”1-İslâm. Câhiliye devrinde on beş kişinin Muhammed adıyla 
anıldığını göstermek üzere yazılmış bir cüz olup müellif bu konudaki 
tesbitlerini Fethu”l-bâri'de (VI, 642-643, | Menâkıb 17)) özetlemiştir. 10. el- 
İ“lâm bi-men (fimen) vülliye Mışr fil-İslâm. Mısır'ın fethinden itibaren 
burada valilik yapanların ele alındığı eserin üç ciltlik bir yazması Oxford 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (C. Zeydân, II, 176). 11. İkâmetü”d-delâ»il 
“alâ ma'rıifeti”l-evâ”1l. Evâile dair rivayetlerin konularına göre sıralandığı 
ve senedleri hakkında bilgi verildiği eser 818'de (1415) tamamlanmışsa da 
temize çekilememiştir. Müellif el-İşâbe?de (V, 528) bu çalışmasından söz 
etmektedir. 12. Müntekâ min Târihi İbn Haldün. 13. el-Kaşdü'l-ahmed 
fimen künyetühü Ebü”l-Fazl ve ismühü Ahmed. İbn Hacer bu çalışmasında 
kendisi gibi adı Ahmed, künyesi Ebü”l-Fazl olan şahsiyetleri bir araya 
getirmiştir. 14. en-Nebe 'ü'l-enbeh fi binâ”1'I-Ka'be. el-Melikü”'l-Müeyyed 
Şeyh el-Mahmüdi için 822'de (1419) yazılmıştır. 


İbn Hacer'in tarih çalışmaları arasında sayılabilecek olan Kitâbü” |- 
Mu“ammerin ile (İbn Hacer, el-İşâbe, VI, 369) Kitâbü Men câveze”I-mi?e 
adlı eseri (a.g.e., VI, 395) muhtemelen aynı çalışmadır. Onun ayrıca, İbnü”l- 
Adim'in Buğyetü”t-taleb'ine İbn Hatib en-Nâsıriyye tarafından yazılan ed- 
Dürrü'l-müntehab fi (tekmileti) Târihi Haleb adlı zeyle birçok ilâvede 
bulunduğu belirtilmektedir. Şerhu Nazmı's-sire li'1-“ Irâkı ise (Süyüti, 
Nazmü”|-“ikyân, s. 49) Irâkr'nin, Hz. Peygamber'in hayatını ve şemâilini 
1000 beyitte ele aldığı ed-Dürerü's-seniyye (Nazmü'd-düreri”'s-seniyye) 
fs-siyeri?z-zekiyye adlı eserine İbn Hacer tarafından yazılan bir şerh 
olmalıdır. 


R) Dil ve Edebiyat. 1. Divânü şi'rihi'l-kebir (Manzümü”d-dürer). Bir 
nüshası Escurial Library”de (nr. 444), bu nüshadan alınan mikrofilmi 
Mektebetü'l-mecmai”l-ilmiyyı”I-Irâkı”de (nr. 179) bulunmaktadır. Müellif 


bu divandan yaptığı seçmeleri Dav 'ü'ş-şihâb adıyla bir araya getirmiş olup 
(İbn Hacer, el-Mecma“u”I-mü”esses, II, 87) bazı kaynaklarda sözü edilen 
küçük divanı da muhtemelen bu eserdir. 2. es-Seb'atü (cs-Seb'u)'s-seyyâre 
(es-Seb“atü's-seyyâre en-neyyirât). İbn Hacer'in Dav'ü'ş-şihâb”dan veya 
büyük divanından (İbn Tağriberdi, el-Menhelü”ş-şâfi, Il, 27-28; Keşfü'z- 
zunün, |, 765; TI, 977) derleyerek 811'de (1408) tamamladığı üçüncü divanı 
olup yedi bölümden meydana gelen eserin ilk altı bölümünün yedişer gazel 
ıhtiva etmesi sebebiyle el-Müsebbi'ât veya bazı kaynaklarda büyük 
divanının adı olduğu belirtilen Manzümü'd-dürer adıyla da anılmaktadır. 
Subhi Reşâd Abdülkerim tarafından yayımlanan eserin (Tanta 1410/1990) 
sonunda Zeynüddin el-Irâki için İbn Hacer'in yazdığı otuz dokuz beyitlik 
bir mersiye yer almaktadır. Seyyid Ebü”l-Fazl, bu yedi bölümü divanın 
çeşitli nüshalarından ve matbu eserlerde dağınık halde bulunan parçalardan 
derleyerek Divânü'l-“allâme el-muhaddis el-imâm Ebi”i-Fazl Şihâbiddin 
Ahmed b. “Ali b. Hacer el-“ Askalâni adıyla yayımladığı gibi (Haydarâbâd- 
Dekken 1381/1962) “Tbn Hajar: His Times and His Life” adlı makalesinde 
(IC, XXXILI, s. 28-45) İbn Hacer'in dönemini ve eserlerindeki şiirin temel 
niteliklerini incelemiştir. Şehâbeddin Ebü Amr ise İbn Hacer'in divanını 
Ünsü”l-hucer fi ebyâti İbn Hacer adıyla şerhetmiştir (Beyrut 1409/1988). 3. 
Müsâmirü's-sâhir ve müsâhirü's-sâmir (et-Tezkiretü'l-edebiyye). 794 
(1392) ve 795 (1393) yıllarında çeşitli divanlardan ve edebi eserlerden 
derlenen ve müellifin el yazısıyla kırk cilt hacminde olduğu belirtilen bu 
çalışma Yemen Meliki el-Melikü”1-Eşref İsmâil b. Abbas er-Resüli”ye 
hediye edilmiştir. 4. Kaza'l-“ayn min nazmı gurâbı”l-beyn. Eserde, Ayni'nin 
es-Seyfü'İ-mühenned fi sireti”1-Meliki”1-Mü 'eyyed adlı kitabında vezinleri 
bozuk 400 kadar beyit doğru şekilleriyle bir araya getirilmiştir (Keşfü'z- 
zunün, 11, 1316-1317). 5. Celebü Haleb. Müellifin 836'da (1433) Halep'e 
yaptığı seyahat sırasında derlediği çeşitli bilgileri ihtiva eden dört cüz 
hacminde bir seyahatnâmedir. 6. ed-Dürerü'l-mudıyye min fevâ 'idi”1- 
İskenderiyye. İbn Hacer'in 797 (1395) yılı sonlarında İskenderiye” ye 
yaptığı seyahat esnasında elde ettiği rivayetleri, çeşitli bilgileri, şiirleri ve 
mektuplaşma örneklerini bir cüz halinde derlediği bir eser olup kendisine 
alt bazı şiirler de ihtiva etmektedir. 7. Urcüze fi Vefeyâtı'l-a“ yân l1'z-Zehebi 
(Nazmü Vefeyâtı'l-a' yân l17”z-Zehebi, Nazmü vefeyâtı'I-muhaddisin). 
Zehebi”nin 1-700 (622-1300) yıllarına ait el-İşâre ilâ vefeyâti”l-a* yân ve”I- 
müntekâ min Târihi”l-İslâm'ı bu eserle nazma çekilmek istenmişse de 
çalışma ancak 201 (816-17) yılına kadar getirilebilmiştir. 8. ez-Zeyl “alâ mâ 


cema“ahü el-Beşteki min nazmi İbni Nübâte (el-İ' tirâf ve”l-istidrâk “alâ 
men cema'a Divâne Ibn Nübâte el-Mışri). 


İbn Hacer'in, 795 (1393) yılında aruzla ilgili beyitleri şerhettiği 
Muhtaşarü”l-“arüZ'u (Mukaddime f1'l-“arüz), Nüzhetü'n-nevâzırı”|- 
mecmü'a fi'İ-mülahi ve'n-nevâdırı'I-mesmü'a adlı (Süyüti, Nazmü”|- 
“ikyân, s. 48) tamamlayamadığı bir eseri, ayrıca es-Sehlü”l-meni fi 
şevâhidi”l-bedi", el-Müntehab min Kitâbi”l-Edeb ve el-Kaşdü”l-bâdi 
beyne'l-merâcı* ve'l-bâdi adlı çalışmalarının bulunduğu kaydedilmektedir. 


S) Sorular ve Cevaplar. 1. Fetâva”l-Hâfız İbn Hacer el-“ Askalâni fi ahvâli”l- 
kubür ve ehvâli”n-nüşür. Ölünün kabir ve âhiret hayatıyla ilgili yirmi sekiz 
sorunun kısa cevaplarını ihtiva eden risâle Delhi (1872), Kahire 
(1408/1987) ve fetvaların kaynakları gösterilmek suretiyle Muhammed b. 
Abdülhakim el-Kâdi tarafından yıne Kahire'de (1407/1987) yayımlanmıştır. 
Müellifin benzer konularda sorulan otuz iki soruya verdiği daha uzun 
cevapları içine alan fetvalarını da 


Fetâvâ el-Hâfız İbn Hacer el-“ Askalâni: kısmü”l-“akide adıyla Muhammed 
Tâmir neşretmiştir (Tanta 1410/1989). Onun Risâle fi su 'âlı'I-meyyit f1'1- 
kabr, el-Cevâbü”ş-şâfi “anı's-su'âlı”I-hâfi adlarıyla anılan eserlerinin de 
aynı veya benzer risâleler olması muhtemeldir. Müellifin 108 hadisi ihtiva 
eden Ahvâlü”'l-meyyit min hini'l-ihtizâr ile'I-haşr (nşr. Yüsrâ Abdülgani el- 
Büşrâ, Kahire 1409/1989) adlı eseri de burada anılmalıdır. Müminin ölüm 
sonrası haline dair yirmi sekiz soruyu ve cevaplarını ihtiva ettiği ve iki 
yazmasının günümüze geldiği belirtilen (Brockelmann, GAL, II, 82-83) el- 
Esiletü'l-müfide ve'l-ecvibetü'l-“adide, aynı konudaki elli dokuz soruya 
verdiği cevapları içine alan ve Milano Ambrosiana'da bulunan bir diğer 
risâlesi de (Brockelmann, GAL Suppl., TI, 75) onun aynı tür eserlerindendir. 
2. el-Ecvibetü'l-vâride “ani'l-es ileti”l-vâfıde min Haleb (el-Ecvibetü”1- 
celiyye “ani”l-es'ileti”I-Halebiyye, Tertibü'l-mübhemât “ale”I-ebvâb). 
Sahih-i Buhâri'deki bazı hadislerde müphem ifadelerle zikredilen şahısların 
kim olduğu, bir kısım muallak rivayetlerin hangi hadis kitaplarında mevsül 
olarak rivayet edildiği, bazı olayların hangi yılda meydana geldiği gibi 
hususlarda hocası Burhâneddin el-Halebi'nin oğlu Ebü Zer el-Halebi'nin 
kendisine sorduğu kırk kadar soruya verdiği cevapları ihtiva eden eser, Ebü 
Yahyâ Eşref el-Fişâvi (Tanta 1412/1992) ve İkmâlü mübhemâti”l-Buhâri ve 


fevâ'id li-Fethi'l-bâri el-ma'rüfe bi'smi”l-Ecvibeti”l-vâride “anı”l-es 'ileti?1- 
vâfide adıyla Amr Ali Ömer (Dımaşk-Beyrut 1415/1994) tarafından 
yayımlanmıştır. 3. Cevâbü suâl fimen “âşe ba'de'I-mevt (el-Bahs “an 
ahvâlı”l-ba's) (Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye, Mecmua, Hadis, nr. 1559; Dârü”1- 
kütübi'z-Zâhiriyye, Mecmua, nr. 1075, hadis 284, vr. 17-19). 4. Esile min 
hatti”ş-Şeyh İbn Hacer el-“ Askalâni ve”l-cevâb “aleyhâ. Ahmed b. 
Muhammed el-Kastallâni tarafından derlenen eseri Ebü Abdullah 
Muhammed Hasan İsmâil eş-Şâfii el-İmtâ“* bi”l-erba'ine”I-mütebâyineti”s- 
semâ ile birlikte neşretmiştir (Beyrut 1418/1997). 5. Su'âlile”'l-ulemâ? 
“ani'l-mü”errih ellezi yezkürü terâcüme'n-nâs “alâ mâ ya'lemü minhâ min 
hayr ve şer ve icâbetü”l-“ ulemâ? “aleyhâ ve evvelühüm İbn Hacer el- 
“Askalâni. Haydarâbâd Âsafiye Kütüphanesi”nde bir nüshası vardır 
(Mecmua, nr. 44). 6. el-Cevâbü”l-celil “an hükmi (ziyâreti) beledi”1-Halil 
(el-Binâ'ü”l-celil bi-hükmi beledi”1-Halil). Temim ed-Dâri ile birlikte Hz. 
Peygamber'in huzuruna gelen Ebü Hind ed-Dâri'nin biyografisine dair bir 
cüzdür. Brockelmann'ın (GAL, II, 82) adını Cevâbü es ile tete'allak bi”|1- 
hadis fi vakfı beledi”l-Halil “alâ Temim (Brockelmann'a göre Temin, bk. 
a.g.e., a.y.) ed-Dâri adıyla kaydettiği eserin Berlin'de Staatsbibliothek”te 
(nr. 1589) ve British Museum'da (nr. 1468/2) birer nüshası bulunmaktadır. 


Bazı hadislerin sağlamlık derecesini öğrenmek amacıyla sorulan sorulara 
İbn Hacer'in verdiği cevapları ihtiva eden el-Es'ile ve”l-ecvibe adlı risâleler 
de vardır. Bunlardan Süleymaniye Kütüphanesi'ndeki nüsha (Beşir Ağa 
(Eyüp)|, Mecmua, nr. 142, vr. 22-24) on dört, Köprülü Kütüphanesi”ndeki 
nüshalar (Mecmua, nr. 1629, vr. 47-51, 53-59; nr. 1630, vr. 133-140) 
sırasıyla dört, on iki ve üç, İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi”ndeki nüsha 
(AY, nr. 2461, vr. 25-27) yirmi dokuz soruya verdiği cevapları içine alır. 
Onun el-Ecvibetü'l-müşerrika “ani'”l-esileti'I-müferrika adlı eseri de 
(Keşfü'z-zunün, I, 12) burada anılmalıdır. 


$) Diğer Eserleri. 1. Divânü”l-Hutabi”l-Ezheriyye. Rebiülevvel 817?den 
(Haziran 1414) Şevval 820'ye (Kasım 1417) kadar Ezher Camii'nde 
okuduğu otuza yakın hutbesini ihtiva etmektedir (Bulak 1301). 2. Zeyl “alâ 
Zeyli”l-Hüseyni. Zehebi'nin el-“ İber'i üzerine Ebü”l-Mehâsin el- 
Hüseyni'nin yazdığı zeylin devamı mahiyetinde olup 763 (1362) yılından 
başlamaktadır. 3. Müntehabü Târihi Kazvin. 836'daki (1433) Halep 
seyahati sırasında Abdülkerim b. Muhammed er-Râfii'nin et-Tedvin fi târihi 


Kazvin adlı eserini birkaç “kürrâse” halinde ihtisar ettiği bir çalışmadır. İbn 
Hacer'in ayrıca 795'te (1393) tamamladığı belirtilen Muhtaşaru Telbisi 
İblis li*bni”l-Cevzi, Divânü”l-hutabi?1-Kılâ“iyye, el-Mecma'u”l-“âm fi 
âdâbı”ş-şarâb ve't-ta'âm ve duhüli”l-hammâm, Cüz” fi darbi'r-remel, Risâle 
fi ta'addüdi'l-Cuma bi-belde vâhide adlı eserleri vardır. 


İbn Hacer'e Nisbet Edilen Eserler. 1. el-Münebbihât (el-Münebbihât “ale”1- 
isti“dâd li-yevmi”l-mi“âd (me“âd) li*n-nuşh ve”I-vedâd). İbn Hacer'le ilgisi 
bulunmamakla beraber Münebbihâtü İbn Hacer adıyla çeşitli baskıları 
bulunan kitabı (Bombay 1270/1853; İstanbul 1315/1899, 1322/1904; İzmir 
1963; İstanbul 1974) Kâtib Çelebi Zeynülkudât Ahmed b. Muhammed el- 
Hicci”'ye nisbet etmiş olup (Keşfü'z-zunün, II, 1848) eser muhtemelen 
Şehâbeddin İbn Hicci (6. 816/1413) tarafından kaleme alınmıştır 
(Abdüssettâr eş-Şeyh, s. 481). Yanlışlığın ise İbn Hicci kelimesinin İbn 
Hacer şeklinde okunmasından kaynaklandığı anlaşılmaktadır. Eser bazı 
yazmalarında İbn Hacer el-Mekki”ye izâfe edilmektedir (Şâkir Mahmüd 
Abdülmün'im, İbn Hacer el-* Askalâni, 1, 681). İbn Hacer'e nisbet edilen el- 
İsti“dâd kable”l-fevt fi nuşreti meleki”l-mevt de (Brockelmann, GAL, Il, 82) 
aynı kitabı hatırlatmaktadır. Lahor (1889, 1897), Kazan (1904), Kanpür 
(1284, 1890), Delhi (1282), İstanbul (1315), Tanta (1978) ve Beyrut'ta 
(1980, 1983) basılan el-Münebbihât Ömer ed-Dirâvi (?), Ebü Hacele 
(Beyrut 1974) ve Âdil Ebü”1-Meâti (Kahire 1986) tarafından tahkik edilerek 
el-İsti“dâd li-yevmi”l-me“âd adıyla yayımlanmıştır (yazma nüshaları ve 
üzerinde yapılan diğer çalışmalar için bk. Brockelmann, GAL Suppi., TI, 
74). 2. Gırâsü”l-Esâs. Zemahşeri'nin Esâsü”l-belâğa adlı Arapça mecazlar 
sözlüğünden sadece mecazi mânalar ihtisar edilerek meydana getirilen eser 
Tevfik Muhammed Şâhin tarafından yayımlanmış olup (Kahire 1411/1990) 
Şâkir Mahmüd Abdülmün'im eserin İbn Hacer'e nisbet edilen kitaplardan 
biri olduğunu söylemektedir (İbn Hacer el-“ Askalâni, 1, 668-670). 
Brockelmann'ın zikrettiği (GAL, I, 84) 


Muhtaşarü”l-Esâs bu eserin muhtasarı olmalıdır. 3. en-Nühabü”!l-celile f1”1- 
hutabi”l-cezile. Altmış bir hutbeyi ihtiva eden çalışma (Kahire 1310) İbn 
Hacer'in eserlerinin zikredildiği hiçbir kaynakta geçmemektedir (Şâkır 
Mahmüd Abdülmün'im, İbn Hacer el-“ Askalâni, 1, 609-610). 4. el- 
Es”iletü”l-fâ?ika bi”l-ecvibeti”1-lâ?ika (nşr. Muhammed İbrâhim 
Hafizürrahman, Bombay 1410). 


İbn Hacer'e nisbet edilen diğer eserler de şunlardır: “ Aşeretü( İşretü)”1-“ âşir 
(Keşfü”z-zunün, Il, 1141); İbn Hişâm'ın Kavâ“ idü”l-i“râb'ının muhtasarı 
olduğu söylenen “ Aynü'l-Kavâ'id; Beyânü mâ ahrecehü”l-Buhâri “âliyen 
“an şeyh ahrece zâlike”l-hadis ahadü”l-e 'imme “an vâhid “anh (Abdülhay 
el-Kettâni, 1, 335); Cemâlü”l-kurrâ? (Brockelmann, GAL Suppl., Il, 75); 
Cüz”? fi esmâ”1'I-müdellisin; Cüz? Kışşatı (Turuku hadisi) Hârüt ve Mârüt; 
Corci Zeydân'ın on iki cilt olup Leknev'de (1253) ve Lahor'da (1888) 
basıldığını ileri sürdüğü hadise dair ed-Dibâce (Âdâb, TI, 176; Zirikli, 1, 
178); ed-Dürer fi'n-nafakatı'l-kalile; ed-Dürrü'l-manzüm veya el- 

Mu“ aşşerât (Brockelmann, GAL, II, 84); Edebü”'7-Zayf ve'l-muZayyıf 
(Brockelmann, GAL,I, 83); Esne'l-metâlib fi şılati”l-ekârib (Brockelmann, 
GAL Suppl., II, 76); Fihrist müsta'cel ve “ulâle mütehammiıl (Abdülhay el- 
Kettâni, II, 930); Hadisü Ahmed b. Huzeyme (bu eserden yapılmış seçmeler 
için bk. Brockelmann, GAL Suppil., I, 75); el-Hişâlü'”l-vâride bi-hüsni”|1- 
ittişâl; el-İhlâş (eserden yapılmış seçmeler için bk. Brockelmann, GAL 
Suppl., 1, 75); el-İlhâmü”ş-şâdır “ani”l-in“âmi”l-vâfir; İrşâdü”l-“ibâd 
(Brockelmann, GAL, II, 76); İlsâku “uvâri”l-heves limen lem yefhemi”1- 
ıztırâb fi hadisi'l-besmele “an Enes (Brockelmann, GAL Suppl., LI, 75); 
İsnâdü”l-hamse (Brockelmann, GAL, Il, 76); İttibâ“u”l-eser fi rihleti İbn 
Hacer; hadise dair olup Bâlizâde Mustafa Efendi ve daha başkaları 
tarafından şerhedildiği söylenen el-Kuşârâ (Keşfü'z-zunün, Il, 1327); 
Aclüni'nin Keşfü”l-hafâ adlı eserini kaleme alırken çok faydalandığı 
anlaşılan (1, 6, 7, 8) el-Le'âlı”'I-mensüre fı'l-ehâdisi'l-meşhüre; Menâkıbü”ş- 
Şeyh Ebi”l-“ Abbâs Ahmed el-Harrâr; Irâkı'nın el-Mevridü”l-heni fi1- 
mevlidi'n-nebi adlı eserine yazılmış muhtasar (Brockelmann, İbn Hacer'in 
bu konudaki eserinin adının Mevlidü'n-nebi olduğunu, günümüze gelen 
şerh ve hâşiyelerinin bulunduğunu söylemektedir, bk. GAL, Il, 83; Suppl., 
II, 74); el-Muğni fi Zabtı'l-esmâ” ve'l-ensâb (Medine, el-Mektebetü”|- 
Muhammediyye”de |Esmâü”r-ricâl, nr. 4) bir nüshasının bulunduğu 
kaydedilmektedir: Brockelmann, GAL Suppil., 1, 75); Muhtaşarü't-Tenbih; 
Müntehab latif min Kitâbi”1-Meslât li- Ebi Hayyân; Müntehabü Rihleti İbn 
Rüşeyd; Müntekâ Zevâ”idi”l-elgâz li”1-Gazzi; Rihle min Mışr ilâ Dımaşk; 
Risâle fi hakkı”l-ehâdis (Brockelmann, GAL Suppl., 1, 76); er-Risâletü”1- 
garriyye (izziyye, gazziyye) fi'l-hisâb; Risâle fi”'l-cevâb “an es ile “uriZat 
“aleyh (Brockelmann, GAL, Il, 76); Ebü'l-Feth el-Kâhiri'nin Sebet'inden 
derlendiği söylenen (Hediyyetü”l-“ârıfin, I, 129) Sülve fi haberi Kilve 


(Sülvet sebetü Kilvet; benzeri için bk. Brockelmann, GAL, II, 539); es-Sire 
(es-Siretü'n-nebeviyye); Abdülgani el-Ezdi'nin Müştebihü'n-nisbe'sinin 
üzerine yazıldığı söylenen Tavzihu”l-Müştebih; Tuhfetü ehli”'t-tahdis “an 
şüyühü'l-hadis (Zirikli eserin üç cilt olduğunu söylemektedir, el-A'lâm, I, 
178; Brockelmann, GAL Suppl., II, 75); Târihu”l-Medineti”I-münevvere 
(Brockelmann, GAL Suppl, II, 75); Tercemetü'n-Nevevi; Tercemetü es- 
Seyyid Ahmed el-Bedevi (Brockelmann, GAL, 1, 83). Ayrıca İbn Hacer'in 
hiçbir kaynakta zikredilmeyen Gâyetü'n-nef“ fi şerhi temsili”1-mü ?min bi- 
hâşşatı”z-zer* adlı bir eserinin yayımlandığı (Kahire 1358/1940) 
kaydedilmektedir (Sâlihiyye, II, 152). 


Müellifleri bilinen bazı eserler de İbn Hacer'e nisbet edilmiştir. Ahmed b. 
Muhammed el-Kastallâni'nin el-Fethu'l-mevâhibi fi menâkıbiı”ş-Şâfı“ Tsi 
(bazı kaynaklarda el-Fethu'1- Vehbi fi menâkıbı?ş-Şâtıbi adıyla geçmektedir, 
bk. Şâkir Mahmüd Abdülmün'im, İbn Hacer el-“ Askalâni, 1, 678), Ahmed 
b. Muhammed b. Ahmed b. Ebü Bekir b. Zeyd el-Mevsıli'nin (6. 870/1465- 
66) Mehâsinü”l-mesâ“i fi menâkıbi”l-İmâm Ebi “Amr el-Evzâ' si, İbn 
Hacer el-Heytemi'nin el-Ecvibetü'z-zekiyye “an te'hiri”l-“amel ve 
takdimi”'n-niyye'si (Brockelmann, GAL Suppi., Il, 75), yine İbn Hacer el- 
Heytemi'nin Şerhu”l-İrşâd”ı (Keşfü'z-zunün, I, 69), muhtemelen yine İbn 
Hacer el-Heytemi'ye ait olan Tuhfetü'l-muhtâc bi-şerhi”l-Minhâc'ı 
bunlardan bazılarıdır. 


İbn Hacer'in hayatı ve eserlerine dair talebesi Sehâvi el-Cevâhir ve?'d-dürer 
fi tercemeti şeyhi”l-İslâm İbn Hacer adıyla bir kitap kaleme almış (nşr. 
Hâmid Abdülmecid, Tâhâ ez-Zeyni, Kahire 1406/1986), bu kitap İbn Hacer 
üzerinde yapılan bütün araştırmalara kaynak teşkil etmiştir. Sabri Hâlid 
Kavaş (Sabri Khalid Kawash), Ibn Hajar al-Asgalânı (1372-1449 A.D.):A 
Study of the Background, Education and Career of a “Alim in Egypt adlı 
doktora çalışmasında (Princeton University, 1969) İbn Hacer'in ilmi 
kişiliğini incelemiş, Şâkir Mahmüd Abdülmün'im, İbn Hacer el-“ Askalâni 
ve dirâsetü muşannefâtihi ve menhecihi ve mevâridihi fi Kitâbi”l-İşâbe (I-, 
Bağdat, ts. (Dârü'r-risâle); I-11, Beyrut 1417/1997) adlı doktora tezinde İbn 
Hacer'in hayatını ve özellikle eserlerini geniş şekilde araştırmış, 
Abdüssettâr eş-Şeyh de el-Hâfız İbn Hacer el-“ Askalâni emirü”l-mü ?minin 
fvl-hadis (Dımaşk 1412/1992) adıyla bir eser yazmıştır. Âftâb Ahmed 
Rahmâni, “The Life and Works of Ibn Hajar al-Asgalânı” adlı makalesinde 


(bk. bibl.) onun hayatı ve eserleri, Muhammed Kemâleddin İzzeddin et- 
Târih ve'l-menhecü”t-târihi li”bn Hacer el-“ Askalâni adlı kitabında (Beyrut 
1404/1984) hayatı ve özellikle İnbâ'ü”l-gumr?'daki metodu üzerinde 
durmuş, İbn Hacer el-“ Askalâni mü 'errihen adlı çalışmasında ise (Beyrut 
1407/1987) bir önceki eserini özetlemiştir. Abdurrahman el-Büsiri de İbn 
Hacer'le Bedreddin el-Ayni arasındaki iıhtilâfa dair Mübtekirâtü”i-le ?âli 
ve'd-dürer fi'l-muhâkemeti beyne'1-“ Ayni ve'bni Hacer'i kaleme almıştır 
(nşr. Süleyman Muhammed er-Rübi - Hâdi Arefe, Trablusgarp 1959; Kahire 
1401/1981). İbn Hacer'in muhaliflerinden Alemüddin Sâlih b. Ömer el- 
Bulkini'nin el-Fücer ve”l-bücer fi tercemeti İbn Hacer adlı bir kitap yazdığı 
(Keşfü'z-zunün, I, 618), Abdullah b. Zeynüddin b. Ahmed el-Busravi eş- 
Şâfi'nin İbn Hacer'in biyografisine dair Cümânü?”d-dürer adlı bir eser 
kaleme aldığı (Murâdi, IlI, 87) ve bu eserin Dârü”l-kütübi”i-Mısriyye'de 
bulunduğu (Zirikli, IV, 88) zikredilmiştir. Brockelmann, Şehâbeddin Ahmed 
b. Muhammed el-Mukri el-Fâsi'nin Tenâsüku?”d-dürer fi tercemeti İbn 
Hacer adıyla bir eser kaleme aldığını, bunun da muhtemelen Ebü Abdullah 
Muhammed b. Ali el-Hâc eş-Şâtıbi tarafından el-Cümân min muhtaşarı 
Ahbârı'z-zamân adıyla ihtisar edildiğini ileri sürmekteyse de (GAL Suppl, 
11, 73) bu muhtasarın Ali b. Hüseyin el-Mes'üdi'nin Ahbârü'z-zamân'ı ile 
ilgili bir çalışma olduğu anlaşılmaktadır (Muhammed Kürd Alı, 111 (1971), 
s. 239-240). 
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İBN HACER el-HEYTEMİ 


şii a2 vel) 


Ebü'l-Abbâs Şihâbüddin Ahmed b. Muhammed b. Muhammed el-Heytemi 
es-Sa'di (6. 974/1567) 


Şâfıi fakihi, muhaddis ve edip. 


Aslen Mısır'ın Aynişems yakınlarındaki Selmünt nahiyesinden olup 
atalarının daha sonra yerleştiği Garbiyye bölgesindeki Mahalletü 
EbilHeytem (Heyâtım) köyünde dünyaya geldi. Doğum tarihi olarak 
kaynaklarda 899 (1494) ve 911 (1505-1506) yılları da verilmekle birlikte 
doğrusu kendi Mu'cem'indeki bir kayıttan anlaşıldığı üzere (Abdülkâdir el- 
Ayderüsi, s. 262; Abdülmuiz Abdülhamid el-Cezzâr, s. 28) 909 (1503-1504) 
yılıdır. Mensup olduğu Beni Sa'd kabilesinin soyu ensara kadar uzandığı 
için Ensâri nisbesiyle de anılmaktadır. Büyük dedelerinden birine çok az 
konuşması sebebiyle “Hacer” (taş) lakabı takılmış, onun soyundan gelenler 
de İbn Hacer diye anılmıştır. 


Küçük yaşta babasını kaybeden İbn Hacer ilk öğrenimini, babasının şeyhi 
olan süfi İbn Ebü”l-Hamâil ve onun talebesi Şemseddin eş-Şinnâvi”den 
gördü. Kur'an'ı ezberledikten sonra Şinnâvi'nin himayesinde önce 
Tanta'ya, ardından Kahire'ye giderek (924/1518) tahsiline Ahmediyye 
Medresesi'nde ve Ezher'de devam etti. Zekeriyyâ el-Ensâri, Şehâbeddin 
Ahmed b. Ahmed er-Remli, Ebü'l-Hasan el-Bekri es-Sıddiki, Abdülhak b. 
Muhammed es-Sünbâti, İbnü'n-Neccâr el-Fütühi ve Reisületıbbâ 
Şehâbeddin İbnü”s-Sâiğ gibi âlimlerden ders okudu. Başta Nevevi'nin 
Minhâcü”t-tâlibin'i olmak üzere çeşitli metinleri ezberleyen İbn Hacer daha 
yirmi yaşında iken fetva ve ders vermek üzere hocalarından icâzet aldı. 
Tefsir, hadis, fıkıh, usül-i fıkıh, ferâiz, kelâm, matematik, tıp, mantık, sarf, 
nahiv, meâni, beyân ve tasavvuf gibi ilim dallarının çoğunda eser verecek 
seviyeye ulaştı. 933 (1527) ve 937'de (1531) yaptığı hac ziyaretlerinin 
ardından bir süre Mekke'de kaldı. 940'ta (1534) üçüncü hac ziyareti için 
gittiği Mekke'ye yerleşti. Günlerini Harem-i şerif”te ders ve fetva vermeye, 


ayrıca eser yazmaya hasretti. “Şeyhülislâm, İmâmü”l-Haremeyn, Müftül- 
Irâkeyn” gibi lakaplarla tanındı. Kendisine Islâm 


dünyasının her tarafından fetva sorulurdu. Bazı fetvalarının tartışmalara yol 
açması üzerine bu meselelerle ilgili müstakil risâleler kaleme aldı; el- 
Fetâva'l-kübrâ'sı içinde zikredilen risâleler bunlardandır. Zebid Şâfii 
müftüsü İbn Ziyâd el-Gaysi ile sert tartışmalara girdi. Özellikle hac için 
Mekke'ye gelen birçok talebeye ders verdi. Muhammed Tâhir Fetteni, 
Vecihüddin Abdurrahman b. Ömer el-Amüdi, Şeyh Sadr İbn Abdülkuddüs, 
Abdülkâdir el-Fâkihi, Muhammed b. Ahmed el-Fâkihi ve Muhammed b. 
Abdülaziz ez-Zemzemi tanınmış talebelerinden bazılarıdır. İbn Hacer 23 
Receb 974 (3 Şubat 1567) tarihinde Mekke'de vefat etti ve Cennetü”|- 
muallâ'daki Türbetü't-Taberiyyin kısmına defnedildi. Bazı kaynaklarda 
ölümü için verilen 973 tarihi yanlış olmalıdır. 


Genellikle Eş*ariyye'nin itikadi görüşünü benimseyen İbn Hacer el- 
Heytemi Allah'ın dünyada görülebileceği, gaybın velilerce bilineceği, 
kullara ait fiillerde beşeri kudretin etkili olamayacağı, kâinatın “nür-i 
Muhammedi”den yaratıldığı, Hz. Peygamber'in kabrinde diri olup velilerin 
kendisiyle görüşebildiği, Kur'an okumanın bedeni hastalıkları da 
iyileştirebileceği gibi bazı görüşleri savunmuş ve bunları zayıf veya mevzü 
birtakım rivayetlere dayandırmıştır (et-Ta“ arruf, s. 109-111; Şerh “alâ 
metni'l-Hemziyye, s. 16-17, 85, 139, 157, 158). Hemen hemen bütün 
günahları “kebire” olarak sayması da bunun bir sonucudur (ez-Zevâcir “an 
ıktırâfı'l-kebâ ir, tür.yer.). Zayıf veya mevzü olup olmadıklarını dikkate 
almadan bütün rivayetleri sahih kabul etme anlayışının yaygınlaşmasına 
sebep olan İbn Hacer'in bu tutumunu ve tasavvufa olan teslimiyetçi 
bakışını, ayrıca İbn Teymiyye'yi haksız olarak eleştirmesini Nusmân b. 
Mahmüd el-Âlüsi Cilâ?ü”l-“ayneyn fi muhâkemeti”1-Ahmedeyn adlı 
eserinde (bk. bibi.) tenkit etmiştir. 


İbn Hacer, Hulefâ-yi Râşidin'le ilgili genel Sünni akidenin savunuculuğunu 
yapmış, özellikle imâmet meselesine dair eser ve fetvalarında Şia”ya karşı 
sert bir tutum takınmıştır. Bir yandan Hz. Ali'nin Allah ile Resulü katındaki 
mertebesini ve imâmete liyakatini ikrar ederken öte yandan Muâviye'ye 
sövmenin inanç bakımından tehlikelerini vurgulayan bir eser kaleme 
almıştır. Bu yüzden Şia âlimleri tarafından küfürle ithamına kadar varan 


tenkitlere mâruz kalmıştır (meselâ bk. Hânsâri, 1, 347,353, 361-364; 
DMBİ, II, 332). Tasavvufa bakışı müsbet olan ve kendisi de tarikata 
mensup bulunan İbn Hacer Kitap ve Sünnet'e dayanmayan, fıkıh bilgisiyle 
beslenmeyen tasavvufun karşısında yer almıştır. 


Eserleri. İbn Hacer çeşitli konulara dair çok sayıda eser telif etmiştir. A) 
Fıkıh. 1. Tuhfetü”I-muhtâc bi-şerhi”1-Minhâc (I-TI, Bulak 1290, Ömer el- 
Basri el-Mekki”nin hâşiyesiyle birlikte; I-1V, Kahire 1282; İbn Kâsım el- 
Abbâdi ve Abdülhamid eş-Şirvâni'nin hâşiyesiyle birlikte; VT, Kahire 
1305; I-X, Kahire 1315; Beyrut 1989). Nevevi'nin Şâfii fıkhına dair 
Minhâcü”t-tâlibin adlı eserinin en önemli şerhlerinden biridir (bk. 
MİNHACÜ”t-TALİBİN),. 2. el-Fetâva”l-kübra”l-fıkhiyye (el-Fetâva”I- 
kübra”l-Heytemiyye) (1-1V, Kahire 1307, 1308, 1329, 1333, 1357, Ahmedb. 
Ahmed er-Remli'nin Fetâvâ'sı ile birlikte; Beyrut 1403/1983). Fıkıh 
konularına göre düzenlenmiş soru ve cevaplardan oluşan bir fetva 
mecmuasıdır. Talebelerinden Abdülkâdir el-Fâkihi tarafından İbn Hacer'in 
sağlığında derlendiği anlaşılan esere müellifin şu risâleleri de dahil 
edilmiştir: Tenvirü'l-beşâ ir ve'l-“uyün bi-izâhi hükmi bey'i sâ'atin min 
karâri”1-“uyün (II, 166-221); İşâbetü”l-ağrâzZ fi sükütü'l-hıyâr bi”l-a“râZ (II, 
242-249); Kurretülayn bi-beyâni enne”t-teberru' lâ yübtılühü'd-deyn 
(müellifin daha sonra bu risâlesine zeyil olarak yazdığı Keşfü”l-gayn 
“ammen galle “an mehâsini Kurreti'l-“ayn da aynı koleksiyon içinde 
yayımlanmıştır |I11, 2-380); Ref'u'ş-şübeh ve'r-reyb “an hükmi'l-ikrâr bi- 
uhuvveti”z-zevceti”l-ma'rüfeti'n-neseb (IlI, 132-141); Sevâbiğu'I-meded 
fvl-Samel bi-mefhümi kavlıi”I-vâkıf men mâte min gayrı veled (111, 194- 
221); et-Tahkik limâ yeşmülühü lafzü”l-“ atik (11, 301-326); el-İthâf bi- 
beyâni ahkâmi icâreti'l-evkâf (Il, 326-361); el-Hakku'l-vâzıhu”I-mukarrer 
fi hükmi”l-vaşıyye bi”n-naşibi”l-mukadder (IV, 50-68); el-İntibâh li-tahkiki 
gavişi mesâ 'ili'l-ikrâh (IV, 171-179); Tahziru”'s-sikât min ekli”I-küfte ve”|1- 
kat (IV, 223-234). 3. el-Fetâva'l-hadisiyye (Kahire 1307, 1325, 1328, 1329, 
Celâleddin es-Süyütü'nin ed-Dürerü'l-müntesire'si ile birlikte; Kahire 1328, 
1353, 1356, 1390, 1409-1410/1989-1990). el-Fetâva'l-kübrâ'nın zeyli gibi 
değerlendirilen bu eserin büyük bir kısmını akaidle ilgili yönü bulunan 
fetvalar teşkil etmektedir. 4. el-Minhâcü”l-kavim (Şerh “alâ Muhtaşarı Bâ 
Fazlı”'l-Hadrami, Şerhu'l-Mukaddimeti'l-Hadramiyye) (Kahire 1276, 1288, 
1297, 1301, 1303, 1305, 1308, 1322, 1325, 1340; Bulak 1309, 1316, 1349; 
nşr. Mustafa el-Hun v.dör., Beyrut-Dımaşk 1395/1975; nşr. Mahmüd 


Mataraci, Beyrut 1416/1996). Müellifin 944 (1538) yılında kaleme aldığı 
eser, Abdullah Bâ Fazl el-Hadrami'nin Şâfii fıkhına dair Muhtaşar'ının (el- 
Mukaddimetü'l-Hadramiyye) şerhidir. Muhammed Mahfüz b. Abdullah et- 
Tirmizi'nin Mevhibetü”l-fazl “alâ Şerhi İbn Hacer “alâ Muhtaşari Bâ Fazl, 
Muhammed b. Süleyman el-Kürdi'nin el-Havâşı'l-Medeniyye ve Hüseyin 
b. Ali el-Uşâri'nin Hâşiye “alâ Şerhi”l-Hadramiyye adlı eserleri el- 
Minhâcü'l-kavim üzerine yazılan hâşiyelerden bazılarıdır. 5. Fethu'l-cevâd 
fi şerhi”l-İrşâd (1-11, Kahire 1305-1306, 1347, 1391-1392/1971-1972). 
İbnü'1-Mukri el-Yemeni'nin Şâfii fıkhına dair İrşâdü”l-gavi adlı eserinin 
şerhidir. 6. el-İmdâd fi şerhi”l-İrşâd. Aynı eserin daha muhtasar bir şerhi 
olup önceki eserle birlikte basılmıştır. 7. Hâşiye “ale”l-İzâh fi menâsik 
(Kahire 1323, 1329, 1344, 1969, el-İzâh ile birlikte). Nevevi'nin el-İzâh 
adlı eserinin hâşiyesidir. 8. İthâfü ehli”l-İslâm bi-huşüşiyyâti?ş-şıyâm (nşr. 
Mahmüd en-Nevâvi, Kahire 1380/1960; nşr. Mustafa Abdülkâdir Atâ, 
Beyrut 1410/1990). 9. ez-Zevâcir “an iktirâfı”l-kebâ”ır* (1-11, Bulak 1284; 
Kahire 1292, 1310, 1322, 1325, 1331, 1356, 1390/1970, 1980; nşr. Ahmed 
Abdüssâfi, Beyrut 1407/1987, el-İlâm bi-kavâtı' i1-İslâm ve Keffü'r-ra'â“ 
“an muharremâtı'l-lehv ve's-semâ' ile birlikte; Kahire 1328, Tathirü'|l- 
cenân ile birlikte; Kahire 1370/1951, el-İ“lâm bi-kavâtı“”1-İslâm”la birlikte; 
nşr. M. Mahmüd Abdülaziz v.dör., Kahire 1414/1994). Muhammed b. Ali 
el-Beyrüti'nin Kenzü'n-nâzır, Abdullah b. Ahmed el-Mevsıli”nin 
Zevâhirü'z-Zevâcir ve Muhammed Osman el-Huşt'un Kebâ 'irü'z-zünüb 
(Kahire 1985) adıyla ihtisar ettiği eser Ahmed Serdaroğlu ve Lütfi Şentürk 
tarafından İslâm'da Helâller ve Haramlar: Büyük Günahlar başlığıyla 
Türkçe'ye çevrilmiştir (İstanbul 1981, 1986, 1990). 10. Keffü'r-ra“â“ “an 
muharremâti'l-lehv ve's-semâ' (1-11, Bulak 1284; Kahire 1310, 1325, 1331; 
Beyrut 1407/1987, ez-Zevâcir'in kenarında; nşr. Muhammed Abdülkâdir 
Ahmed Atâ, Beyrut 1406/1986; nşr. Âdil Abdülmün“im Ebü”l-Abbas, 
Kahire 1409/1989). 


Müsiki, oyun ve eğlencenin bazı çeşitlerini kötüleyen bir eser olup İbn 
Zuğdân lakabıyla bilinen Ebü”l-Mevâhib Muhammed b. Ahmed b. 
Muhammed et-Tünisi'nin (6. 8861/1476) Ferahu'l-esmâ“ bi-ruhaşı's-semâ' 
adlı eserine reddiye olarak kaleme alınmıştır. 11. Derrü'l-gamâme fi dürri”t- 
taylesân ve”l-“azebe ve”1-“imâme. 12. Telhişü”l-İhrâ? fi ta'lik bi'l-ibrâ”. 
Semhüdi'nin el-İhrâ?ının muhtasarıdır. 13. Tathirü”l-“aybe min denesi”l- 
gaybe (nşr. Mecdi es-Seyyid İbrâhim, Kahire 1987; nşr. Yüsri Abdülgani 


Abdullah, Beyrut 1409/1988). 


B) Siyer, Biyografi, Tarih. 1. el-Hayrâtü'l-hisân fi menâkıbi”l-İmâmi”!- 
A'zam Ebi Hanife en-Nu'mân (Kahire 1303, 1304, 1305, 1311, 1322, 
1326; Beyrut 1403/1983). Şemseddin eş-Şâmi'nin “Uküdü”l-cümân fi 
menâkıbi Ebi Hanife en-Nu'mân adlı kitabından faydalanılarak kaleme 
alınmıştır. Manastırlı İsmâil Hakkı'nın aslına tam sadık kalmadan büyük bir 
kısmını Türkçe'ye çevirdiği eseri (Mevâhibü”r-rahmân, İstanbul 1310) 
Ahmet Karadut (Menâkıb-ı İmâm-ı Azam: İmâm-ı Azam'ın Menkıbeleri, 
Ankara 1978, 1983) ve Abdülvehhab Öztürk de (İmâm-ı Azam'ın 
Menkıbeleri, Ankara 1978) tercüme etmiştir. 2. el-Cevherü'l-munazzam 
(muntazam) fi ziyâreti'l-kabri'I-mu'azzamı'l-mükerrem (Bulak 1279; 
Kahire 1309, 1320, 1331). Hz. Peygamber'in kabrini ziyaret etmenin 
hüküm ve âdâbına dairdir. 3. Tuhfetü'z-züvvâr ilâ kabri'n-nebiyyı'I-muhtâr 
(nşr. es-Seyyid Ebü Ömer, Tanta 1412/1992). 4. ed-Dürrü”l-mendüd fi”ş- 
şalât ve's-selâm “alâ şâhibi'l-makâmı'l-mahmüd. Haseneyn Muhammed 
Mahlüf tarafından neşredilmiştir (Kahire 1380/1961). 5. Mevlidü'n-nebi 
(Kahire 1323; nşr. Ebü'l-Fazl el-Huveyni el-Eseri, Tanta 1411/1990). Eser 
üzerine çeşitli şerhler yazılmıştır. 6. Tuhfetü'l-ahbâr fi mevlidi'I-muhtâr 
(Dımaşk 1283; Tanta 1322). 7. en-Nı“metü'l-kübrâ “ale”1-“âlem bi-mevlidi 
seyyidi beni (veledi) Âdem (İstanbul 1308, 1977, 1404/1984). 8. Eşrefü”l- 
vesâ”ıl ilâ fehmi?ş-şemâ ıl (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 314; 
Süleymaniye Ktp., Hasan Hüsnü Paşa, nr. 198; ayrıca bk. Muhammed 
Habib el-Hile, s. 220). Tirmizi'nin Şemâ”ilü”'n-nebi'sinin şerhi olup 
Şebrâmellisi'nin eser üzerine bir hâşiyesi vardır. 9. Meblağu'l-ereb fi 
fahri”1-“ Arab. Mecdi es-Seyyid İbrâhim (Kahire 1987) ve Yüsri Abdülgani 
Abdullah (Beyrut 1410/1990) tarafından yayımlanmıştır. 10. İthâfü 
ihvâni'ş-şafâ? bi-nübez min ahbârı'I-hulefâ?. Süyütü'nin Târihu”l-hulefâ ? 
adlı eserinin muhtasarıdır. 11. el-Menâhilü'”l-“azbe fi ışlâhi mâ vehâ mine? |- 
Ka'be. 12. Mu'cem (Sebet). Kendilerinden hadis dinlediği âlimlerin 
biyografilerini ihtiva etmektedir. 


C) Hadis. 1. Fethu'l-mübin fi şerhi”l-Erba'in (Kahire 1307, 1317, 1320, 
Hasan el-Medâbigı'nin el-Erba'in hâşiyesiyle birlikte; Beyrut 1978). 
Nevevi'nin el-Erba'in adlı eserinin şerhidir. 2. el-Erba'ün el-“adliyye. 
Eserde adaletle ilgili kırk hadis yer almaktadır. 3. el-İfşâh “an ehâdisi”n- 
nikâh. 130 hadis ihtiva eden bir eser olup Muhammed Şekür İmrir el- 


Meyâdini tarafından neşredilmiştir (Amman 1406/1986). 4. Esânidü”l-fakıh 
Ahmed b. Muhammed b. Hacer el-Heytemi (derleme ve tertip, Ebü'l-Feyz 
M. Yâsin b. İsâ el-Fâdani, Beyrut 1408/1988). 5. Şerhu Mişkâti”1-meşâbih. 
Tebrizi'nin eserinin şerhidir. 6. el-İfâde limâ câ?e fi”l-maraZ ve”l-“iyâde 
(nşr. Abdullah Nezir Ahmed, Beyrut 1413/1993). 7. el-İnâfe fimâ câ'e fi”ş- 
şadaka ve”z-ziyâfe (nşr. Mecdi es-Seyyid İbrâhim, Riyad 1407/1987; nşr. 
M. Abdülkâdir Ahmed Atâ, Beyrut 1411/1991). 


D) Akaid-Kelâm. 1. el-İlâm bi-kavâtı'i*1-İslâm (Kahire 1293, 1294; Bulak 
1284, 1293; Kahire 1310, 1325, 1331, 1370/1951; Beyrut 1407/1987, ez- 
Zevâcir'in kenarında). Kişinin kâfir sayılmasına yol açan sözlere dair bir 
eserdir. 2. eş-Savâ'iku'l-muhrika*. Hulefâ-yı Râşidin'in hilâfetlerinin 
meşruiyetini ispat ve Şia'nın bu konudaki görüşlerini tenkit amacıyla 
hazırlanan bir eser olup 950 (1544) yılında tamamlanmıştır. Esere Nürullah 
et-Tüsteri eş-Şavârimü'l-muhrika ve Ahmed b. Muhammed el-Murtazâ el- 
Bihârü'l-muğrika adıyla birer reddiye yazmışlardır. Çeşitli baskıları 
bulunan eser (Bulak 1290; Kahire 1292, 1307-1308, 1312, 1324, 1341, 
1375, Tathirü”l-cenân ile birlikte; Lahor 1895) Abdülvehhâb Abdüllatif 
(Kahire 1385/1965), Abdurrahman b. Abdullah et-Türki ve Kâmil 
Muhammed el-Harrât (1-11, Beyrut 1417/1997) tarafından yayımlanmıştır. 3. 
Tathirü”l-cenân ve'I-lisân “ani”l-hutür ve't-tefevvüh bi-selbi Muâviye b. 
Ebi Süfyân (Kahire 1290, 1292, 1303, 1307-1308, 1312, 1324,1341, 
1375/1955, eş-Şavâ'iku'I-muhrika'nın kenarında; Kahire 1328, ez- 
Zevâcır'in kenarında; Beyrut 1405/1985; nşr. Abdüllatif Abdülvehhâb, 
Kahire 1385/1965; nşr. Ebü Abdurrahman el-Mısri el-Eseri, Tanta 
1413/1992). Muâviye b. Ebü Süfyân'a sövmenin akaid açısından tehlikesini 
açıklamak için kaleme alınmıştır. 4. el-Kavlü”'l-muhtaşar fi “alâmâtı”|I- 
Mehdi el-Muntazar (nşr. Muhammed Zeynhüm - Muhammed Azeb, Kahire 
1407/1987; nşr. Mustafa Âşür, Bulak 1987; nşr. Abdurrahman b. Abdullah 
et-Türki, Kahire 1415/1994). Eseri Müşerref Gözcü, Beklenen Mehdi'nin 
Alâmetleri adıyla Türkçe'ye çevirmiştir (Manisa 1985, 1986). 


E) Diğer Eserleri. 1. et-Ta“arruf fi”l-aşleyn ve”t-taşavvuf. İbn Allân 
tarafından et-Telattuf fı'I-vüşül ile”t-Ta'arruf adıyla şerhedilmiştir (bir 
kısmı Mekke 1330, kalan kısmı Kahire 1354, kenarında metniyle birlikte). 
2. Tahrirü'l-makal fi âdâb ve ahkâm ve fevâ'id yahtâcü ileyhâ mü *eddibü”1- 
etfâl. Muhammed Süheyl ed-Debs (Dımaşk-Beyrut 1407/1987) ve Mecdi 


es-Seyyid İbrâhim (Bulak 1407/1987) tarafından neşredilmiştir. 3. el- 
Menhecü”I-kavim fi mesâ”1li”t-ta'lim. 4. en-Nuhabü”i-celile f1'1-hutabi”1- 
cezile (Kahire 1290, 1310, 1324). 5. Esne'l-metâlib fi şılatı”l-ekârib (nşr. 
Hasan Abdülhamid Hasan, Kahire 1984). 6. el-Minehu'l-Mekkiyye fi 
şerhi'l-Hemziyye (Bulak 1292, kenarında Hifni'nin bu şerhe yazdığı Enfesü 
nefâ isi d-dürer adlı hâşiyesiyle birlikte; Kahire 1304, 1307, 1309, 1322, 
1326). Büsiri'nin el-Kaşidetü”l-Hemziyye'sinin şerhidir. 7. Şerhu 
Kaşideti'l-bürde (Kahire 1307, 1322). 8. Künhü emrâd fi şerhi Bânet Sü“ âd. 
Kâ'b b. Züheyr'in kasidesinin şerhidir (bu eserleri ve diğer bazı eserleriyle 
yazma nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, 11, 508-511; Suppl., 11, 527- 
529; Pertsch, |, 14-17, 47, 49, 486-487; 1I, 142;111, 215-216, 381-382, 389; 
IV, 294; Abdülmuiz Abdülhamid el-Cezzâr, s. 191-216; Muhammed Habib 
el-Hile, s. 217-228). 


Ali el-Kâri, Risâle fi beyânı”I-haccı'l-mebrür ve tahkiki”I-hilâf beyne”|1- 
imâm eş-Şeyh İbn Hacer el-Mekki eş-Şâfi“i ve'l-Emir Bâbişâh el-Buhâri el- 
Hanefi fi enne'l-hac hel yükeffirü”l-kebâ ire em lâ adıyla bir risâle kaleme 
almış (Bulak 1287) Ebü Sabrin Ali b. Ahmed b. Said de Şemseddin er- 
Remli ile İbn Hacer el-Heytemi arasındaki ihtilâfları Esmedü”l-“ayneyn fi 
ba'zZi ihtilâfı”ş-şeyhayn adlı 


eserinde derlemiştir (Seyyid Abdurrahman b. Muhammed Bâ Alevi'nin 
Buğyetü'l-müsterşidin'inin kenarında basılmıştır, Kahire 1371/1952). 
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Cengiz Kallek 


İBN HADRAVEYH el-BELHİ 


(bk. AHMED b. HADRAVEYH). 


İBN HAFÂCE 
(âsi yl) 


Ebü İshâk İbrâhim b. Ebi'l-Feth (b.) Abdillâh (Ubeydillâh) b. Hafâce el- 
Hevvâri eş-Şukari (6. 533/1139) 


Endülüslü şair. 


450'de (1058), Şâtıbe ile (Jâtiva) Belensiye (Valencia) arasında yer alan ve 
etrafı sularla çevrili olduğu için Ceziretüşşukar veya sadece Şukar (Jucar) 
adı verilen kasabada doğdu. Burada başladığı öğrenimini Şâtıbe, Belensiye 
ve Mürsiye?de (Murcia) sürdürdü. İbn Sükkere diye tanınan kadı ve 
muhaddis Ebü Ali es-Sadefi, Ebü İmrân Müsâ b. Ebü Telid, Ebü Bekir Atik 
b. Esed ve Ebü İshak İbrâhim b. Savâb gibi âlimlerden gramer, lugat, 
edebiyat, hadis ve fıkıh dersleri aldı. Edebi zevkinin oluşumunda özellikle 
İbn Savâb'ın büyük tesiri vardır. Fıkıh alanında derinleşip “fakih” 
unvanıyla anıldığı halde resmi bir görev almadı. 


Endülüs'ün çeşitli emirliklere (mülükü't-tavâ1f) bölündüğü, bunların bir 
yandan birbirleriyle, öte yandan hıristiyanlarla savaştıkları bir dönemde 
yaşamasına rağmen bütün bu olup bitenlere ilgisiz kalan İbn Hafâce, olağan 
üstü güzelliklere sahip Şukar'a çekilerek tabiatla iç içe yaşamayı tercih etti. 
Burada yaklaşık elli yaşına kadar zevku safâ içinde bir ömür sürdükten 
sonra pişmanlık duyarak zâhidâne bir hayat yaşamaya başladı. Aynı sebeple 
şlir yazmayı da bıraktı (Divân (nşr. Seyyid Gazi, neşredenin girişi, Ss. 7). 
Murâbıtlar Emiri Ebü İshak İbrâhim b. Yüsuf b. Tâşfin'in teşvikiyle on yıl 
sonra yeniden şiire dönerek (a.g.e., neşredenin girişi, s. 7-8) geçmişinden 
duyduğu pişmanlığı ve zühdünü ifade eden şiirler kaleme aldı. 25 Şevval 
533'te (25 Haziran 1139) doğum yeri olan Şukar'da vefat etti. 


İbn Hafâce divanını hayatta iken kendisi tertip eden nâdir şairlerdendir. 
Dostlarının isteği üzerine vefatından on sekiz yıl önce derlediği divanına 
yazdığı mukaddimede sanat hayatının genel çizgileri, edebi zevk ve 
yönelişleriyle etkilendiği şairler hakkında önemli bilgiler vermiştir. Şerif er- 


Radi, Mihyâr ed-Deylemi, Buhtüri ve Sanevberi'nin yanı sıra özellikle 
gazelde Abdülmuhsin es-Süri (bk. Divân, nşr. Seyyid Gâzi, s. 6, 12-18, 67, 
125, 192, 247), gazelhamâse karışımı türde ise Mütenebbi'nin (a.g.e., s. 16, 
283, 284-289) tesiri altında kalmıştır. Kendisi de İbnü”z-Zekkâk ve İbn 
Mutarrıf künyeleriyle anılan yeğeni Ali b. Atıyye el-Belensi ile Ebü 
Abdullah İbn Âişe başta olmak üzere birçok Endülüslü şair üzerinde etkili 
olmuştur. 


Divanı methiye, mersiye, gazel, zühdiyyât, ıhvâniyyât, hamriyyât ve 
özellikle tabiat tasviri gibi geleneksel temalarda yazılmış manzumelerden 
oluşmaktadır. Hiciv ve fahriye türü şiir yazmayan İbn Hafâce, Endülüs 
şlirine has bir tür olan müveşşaha da ilgi duymamıştır. Edebiyata düşkün ve 
sanatkârları takdir eden emirlere yakın olmak, onların saraylarında yaşamak 
gibi bir düşüncesi olmamış, şiirlerinde onlara yer vermemiş, para kazanma 
veya hediye alma amacıyla methiye yazmamıştır. Methiyelerine konu 
olanlar genellikle fakih, kadı ve vezirler olup bunların çoğu onun hocaları 
veya okul arkadaşlarıdır. 


İbn Hafâce'nin divanında tabiat güzelliklerini ve eğlence meclislerini tasvir 
eden şiirler önemli bir yer tutar. Onun şiirleri tabiattaki güzellikleri yansıtan 
bir tablo gibidir. Bu durum onda âdeta bir karakter haline geldiği için 
çağdaşları tarafından “Endülüs'ün bahçıvanı” (cennân) diye anılmıştır. Bağ, 
bahçe ve çiçek tasvirleriyle ünlü Doğulu şair Ebü Bekir es-Sanevberi ile de 
(6. 334/946) bu yönüyle karşılaştırılan İbn Hafâce'ye Endülüs'ün 
Sanevbersi lakabı verilmiştir. Gençlik günlerini birlikte geçirdiği 
arkadaşları için tebrik, tâziye, teselli, methiye, mersiye, tasvir ve gazel 
tarzında yazdığı şiirler (ihvâniyyât) divanın yaklaşık üçte birini oluşturur. 
Şair, kendi dönemindeki içtimai ve siyasi olaylardan kopuk bir ömür 
geçirdiği için şiirleri tarihi belge olma vasfından uzaktır. İbn Hafâce, 
genellikle Endülüs Arap şiirinde çok tutulan kısa şiir formunu tercih etmiş, 
tasvirlerinde daha çok meyve, bahçe, ud çalan zenci kadınlar, şarap 
dolduran kambur zenciler, bazı hayvanlar, nehirler gibi objeleri 
kullanmıştır. 


Şiirleri yapı bakımından sağlamsa da ifade ve anlamın zihinde meydana 
getirdiği etki açısından her zaman başarılı değildir. İstiare, teşbih, cinas ve 
tıbâk gibi bedi' ve beyân sanatlarını çok kullanması anlamın zaman zaman 


kapalı kalmasına yol açmış, kullandığı terimler, şiirin duygusal boyutunu 
gölgeleyerek donuk ve soğuk bir mahiyet almasına sebep olmuştur. 
Bununla birlikte özellikle tabiat tasviri alanında daha sonraki şairler 
üzerinde büyük ölçüde etkili olmuş ve “Hafâci üslübu” diye anılan üslübu 
Endülüs'te uzun süre taklit edilmiştir. 


İbn Hafâce'nin divanının Mustafa Selâme en-Neccâri tarafından yapılan ilk 
neşri (Kahire 1286/1869; Beyrut 1961, 2. bs.), kafiyelerine göre alfabetik 
olarak dizilmiş 256 kasideyi (2855 beyit) ihtiva eder. Bu yayımda şairin 
divanı için kaleme aldığı uzun mukaddime ile bazı kasidelere yazdığı 
mensur mukaddime ve ta'likler çıkarılmıştır. Kerem el-Bustâni'nin 
gerçekleştirdiği neşirde ise (Beyrut 1381/1961) şiirler konularına göre tertip 
edilmiştir. Divanın Seyyid (Mustafa) Gâzi tarafından yapılan neşri 
(İskenderiye 1960) 309 kaside (3304 beyit), kırk üç mektup ihtiva eder. 
Bunun altmış altı kıta (356 beyit) ve yirmi üç mektuptan oluşan kısmı nâşir 
tarafından derlenmiş ve bir zeyil halinde divanın sonuna eklenmiştir. 
Divanın açıklamalarla birlikte İngilizce çevirisi Arthur Wormhout 
tarafından William Penn College yayınları arasında yayımlanmış (1987), 
İspanyolca çevirisi Mahmud Sobh (Valencia 1986; Madrid 1992) tarafından 
gerçekleştirilmiştir. 


İbn Hafâce'nin biyografisini ihtiva eden eserlerde dostlarına, arkadaşlarına, 
resmi makamlara, vali ve vezirlere gönderdiği bazı mektupları yer 
almaktadır. Divanında bulunan kırk üç mektup, bazı kasidelerine yazdığı 
mukaddimeler ve divanın mukaddimesi şairin başlıca nesirlerini teşkil eder. 
Ayrıca onun lugata dair ilginç bir eserinin olduğu rivayet edilmektedir 
(Abdülvehhâb b. Mansür, I, 59). 


İbn Hafâce'nin hayatı ve şiirleri hakkında müstakil çalışmalar yapılmıştır. 
Bunlar arasında Muhammed Rıdvân ed-Dâye, Hamdân Haccâci, 
Abdurrahman Cübeyr, Kerrüm Bü Medyen ve Magda Mohamed al- 
Nowaihi'nin çalışmaları özellikle zikredilebilir (bk. bibi. ). 
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Rahmi Er 


İBN HAFİF 
(as yl) 
Ebü Abdillâh Muhammed b. Hafif b. İsfikşâd ed-Dabbi (6. 371/982) 


Hafifiyye silsilesinin kurucusu olan süfi. 


Muhtemelen 266'da (879) Şiraz'da doğdu. “Şeyh-ı kebir, şeyh-ı meşâyıh, 
şeyh-i Şirâzi” gibi unvanlarla da anılır. Aslen İran'ın Deylem eyaletine 
bağlı Kelâşem kasabasındandır. Büyük babası İsfikşâd (İsfikşâr) hakkında 
bilgi yoksa da adından hareketle devlet adamlarına at yetiştirme işiyle 
meşgul olduğu söylenebilir. Babası Hafif, Saffâri Hükümdarı Amr b. 
Leys'in ordusunda subay iken görevinden ayrılıp Nişâbur'a giderek dini 
hayata yöneldi. Burada Kerrâmiyye mezhebi mensuplarının önde 
gelenlerinden birinin kızıyla evlendi. Bir süre sonra tekrar askerlik görevine 
dönerek Amr b. Leys ile birlikte Şiraz'a gitti. İbn Hafif burada dünyaya 
geldi. Oğlunun ismine nisbetle Ümmü Muhammed diye tanınan ve kadın 
evliyalar arasında zikredilen annesinin (Câmi, s. 235) Kadir gecesinin 
işaretlerini dış âlemde arayan oğlunu bu geceyi kendi iç âleminde araması 
gerektiğini söyleyerek uyardığı söylenir. İbn Hafife annesi hırka giydirmiş 
olup (Ebü'l-Hasan ed-Deylemi, Siretü Ebi “ Abdillâh, s. 11) daha sonra ona 
İbn Atâ da hırka giydirmek istemişse de annesinin hırkasına bağlı kalmak 
gerektiğini düşündüğü için bunu kabul etmemiştir. 


Kaynaklarda verilen bilgilerden İbn Hafif'in çocukluk ve gençlik yıllarını 
yoksulluk ve sıkıntı içinde geçirdiği anlaşılmaktadır. Bizzat kendisi, 
yoksulluğunun derecesini anlatmak için kırk yıl boyunca fitre vermesini 
gerektirecek ölçüde mali imkâna sahip olamadığını söyler (a.g.e., s. 19). Bu 
bilgi onun küçük yaşta babasını kaybettiğini de göstermektedir. 


İbn Hafif, bir yandan geçimini sağlamak için çalışırken öte yandan Şiraz'ın 
ünlü âlim ve şeyhlerinin meclislerine devam etti. Ebü'l-Abbas Ahmed b. 
Yahyâ, Ca'fer-i Hazza, Ebü Bekir Muhammed el-Atâidi gibi âlimlerden 
faydalandı. Ebü Bekir el-Atâidi, Abdullah b. Ahmed eş-Şardâni, Bâzrân el- 


Hayyât, Abdullah el-Erzegâni ve Muhammed et-Temmâr gibi âlimlerden 
hadis okudu (a.g.e., s. 208, 214). Şâfii fıkıh âlimi Ebü”l-Abbas İbn 
Süreyc'den fıkıh, Ebü'l-Hasan el-Eş'ari”den Basra'da kelâm dersleri aldı. 
Her gece kırk hadis yazardı; ölümüne kadar kendisinden hadis dinleyenler 
oldu. Hadis konusunda ondan istifade edenler arasında kelâm âlimi Kadı 
Ebü Bekir el-Bâkıllâni, Muhammed b. Hüseyin es-Sülemi, Ebü Nuaym el- 
İsfahâni gibi meşhur simalar da vardır. 


İbadete büyük önem veren, çocukluğundan itibaren çetin bir riyâzet ve 
mücâhede hayatı yaşayan Ibn Hafif tasavvuftakı yetişmişliği yanında hadis, 
fıkıh, 


kelâm, kıraat ve tefsir gibi ilimlerde de iyi bir öğrenim görmüş, 
dönemindeki ulemâ arasında hâkim olan kanaatin aksine bu ilimlerle 
tasavvuf arasında bir uyumsuzluk bulunmadığını göstermeye çalışmıştır. 


Irak, Suriye ve Hicaz'a yaptığı seyahatlerde Ebü'l-Hasan Müzeyyin, Ebü 
Ali er-Rüzbâri, Muhammed b. Ali el-Kettâni, Ebü'l-Hüseyin ed-Derrâc, 
Ebü Ya'küb en-Nehrecüri, Ebü Amr ez-Zeccâci, Ruveym b. Ahmed, İbn 
Atâ, Ebü Bekir eş-Şibli gibi süfilerle görüştü; Hallâc-ı Mansür'u 
hapishanede ziyaret etti. Hacca giderken Bağdat'ta Cüneyd-i Bağdâdi ile 
görüştüğü veya onunla Hallâc konusunda tartışmaya giriştiği şeklindeki 
rivayetler (Sübki, II, 152; Massignon, s. 92) doğru değildir. Sülemi'nin 
kaydettiği bir rivayetten (Tabakât, s. 504) İbn Hafif”in Cüneyd ile 
görüşmediği, fakat ona büyük saygı duyduğu anlaşılmaktadır. Mısır, 
Anadolu ve Hindistan'a gittiğine dair rivayetler birer menkıbe 
mahiyetindedir. Ebü Nuaym, onun Hindistan'la ılgili menkıbesini Ahmed b. 
İbrâhim el-Kalânisi'ye ait olarak nakletmiştir (Hilye, X, 160, 162). İbn 
Hafif Şiraz'da İbn Fürek'le görüşmüş ve tasavvufa yönelmesinde etkili 
olmuştur. Onun erkek ve kadın müridleri arasında cinsi ilişkiyi mubah 
gördüğü yolunda Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi”nin naklettiği iddia (Telbisü 
İblis, s. 356) tamamıyla asılsızdır. 


İbn Hafif biri annesiyle birlikte olmak üzere birkaç defa hacca gitti. 
Cüneyd-i Bağdâdi'nin Ebü Muhammed el-Ceriri ve Ruveym gibi 
müridleriyle görüştü. Hallâc'a ait bazı metinleri yanında bulunduran İbn 
Atâ ile tanıştı. Daha sonra Şiraz'a yerleşti ve hayatının bundan sonraki 


dönemini burada geçirdi. Onun Şiraz'a ne zaman yerleştiği 
bilinmemektedir. Çeşitli kesimlere mensup geniş bir çevrenin saygısını 
kazanan İbn Hafif 23 Ramazan 371'de (22 Mart 982) 104 yaşında vefat etti. 
Cenazesi Mecüsi, yahudi ve hıristiyanların da katıldığı büyük bir kalabalık 
tarafından kaldırıldı. Her din mensubu kendi geleneğine göre ona dua etti 
(Ebü'l-Hasan ed-Deylemi, Siretü Ebi “ Abdillâh, s. 218). Ölüm tarihini 370 
(981),391 (1001) ve 331 (942) olarak zikreden kaynaklar da vardır. 


Birçok defa evlendiği rivayet edilen İbn Hafif”in bir vezirin kızı ile kırk yıl 
evli kaldığı, küçük yaşta vefat eden Abdüsselâm adında bir oğlu bulunduğu 
bilinmektedir. Sağlığında devlet adamlarından gördüğü ilgi vefatından 
sonra da devam etmiş, kabrinin üzerine bir türbe inşa edilmiş, daha sonra 
Şirazlı büyük süfiler de burada toprağa verilmeye başlanmıştır. Şiraz 
hükümdarlarının yardımlarıyla muhteşem bir dergâh haline gelen bu türbe, 
Safeviler döneminde ilgi görmemişse de XVTLİ. yüzyılda Kerim Han Zend 
tarafından onarılmış ve çevresi genişletilerek bir meydan haline 
getirilmiştir. 


İbn Hafif yaşadığı çağda büyük üne kavuşmuş, etrafında kalabalık bir mürid 
topluluğu meydana gelmiştir. Dini hükümlere bağlılığıyla tanınan İbn Hafif, 
süfilere ait her sözün ve davranışın âyet ve hadislere uygun bir yorumunu 
yapmış, tasavvufun kaynağını Kur'an ve Sünnet olarak görmüştür. Sahv 
halini sekre tercih etmiş; bunun bir sonucu olarak müridlerine Hâris el- 
Muhâsibi, Cüneyd-i Bağdâdi, Ruveym b. Ahmed, İbn Atâ ve Amr b. 
Osman'ı örnek almalarını, çünkü bunların şeriatla tasavvufu 
bağdaştırdıklarını bildirmiş; onları diğer şeyhlerin şeriat ölçülerine 
sığmayan hallerini tartışmaktan menetmiştir (a.g.e., s. 37; Herevi, s. 89, 
232). Hallâc'ı “âlim-i rabbâni” ve “muvahhid-i mükemmel” olarak 
nitelemekle birlikte bazı şathiyelerini reddetmiştir (Sülemi, s. 308; Ebü”1- 
Hasan ed-Deylemi, Siretü Ebi “Abdillâh, s. 100). Deylemi, onun 
başlangıçta Allah hakkında aşk kelimesinin kullanılmasını kabul 
etmediğini, fakat Cüneyd-i Bağdâdi'nin bu konudaki bir yazısına vâkıf 
olunca fikir değiştirdiğini ve bunun mümkün olduğunu göstermek için bir 
de risâle yazdığını söyler (Kitâbü'l-Elifi'I-me *lüf, s. 19, 35). Kitâbü”1- 
Mahabbe ve Kitâbü'l-Vüd ve'l-ülfe gibi eserlerinde muhtemelen bu 
görüşünü anlatmıştır. İbn Hafif?in tasavvuf anlayışının esasını gaybet ve 
huzur halleri teşkil eder (Hücviri, s. 317); ağır riyâzet, yoğun ibadet, nefse 


muhalefet de onun tasavvuf anlayışında önemli bir yer tutmaktadır. Çok az 
yediğini, her sünneti uyguladığını, bol bol Kur'an okuduğunu, vaktini 
düzenli bir şekilde bu tür dini faaliyetlerle geçirdiğini anlatan pek çok 
menkıbesi vardır. Yaşlılık yüzünden ayakta namaz kılamayacak hale 
gelince, oturarak kılınan bir namazın sevabının ayakta kılınan namazın 
yarısı kadar olduğunu bildiren bir rivayeti dikkate alarak daha önce kıldığı 
namazların iki mislini oturarak kılmaya başladığı rivayet edilir (Ebü”|1- 
Hasan ed-Deylemi, Siretü Ebi “Abdillâh, s. 23-30; İbn Asâkir, s. 192; 
Sübki, ILI, 151). 


Ebü Nuaym el-İsfahâni, Ebü Nasr es-Serrâc, Ebü Abdullah el-Mekârizi ve 
İbn Bâküye gibi tanınmış süfilerin üstadı olan İbn Hafif'in silsilesi, 
müridlerinden Hüseyin Ekkâri-ı Şirâzi vasıtasıyla Kâzerüniyye tarikatının 
kurucusu Ebü İshak-ı Kâzerüni'ye ulaşır. İbn Hafif Sühreverdiyye 
silsilesinde de yer alır. Rüzbihân-ı Bakli'nin ruhani mürşidi de İbn Hafif”tir 
(Câmi, s. 286; Ma'süm Ali Şah, II, 92, 173, 309). Onun tasavvuf anlayışını 
benimseyenlerin oluşturduğu gruba Hafifiyye adı verilmiştir. 


Eserleri. Kaynaklar İbn Hafif'in çok sayıda eser yazdığı konusunda birleşir. 
Deylemi onun on beşi büyük, on beşi küçük hacimli olmak üzere otuz eseri 
olduğunu söyler. Ancak verdiği listede yirmi sekiz eserin adı bulunmaktadır 
(Siretü Ebi “Abdillâh, s. 212). Bazı kaynaklarda zikredilen “ Adâbü”|- 
müridin ve Câmı'u'd-da'avât adlı iki eserin de eklenmesiyle liste 
tamamlanmaktadır. Ancak bunlardan sadece iki küçük risâle günümüze 
ulaşmıştır. Bazı müellifler bu eserlerin bir kısmı hakkında kısa bilgiler 
vermişlerdir (meselâ bk. a.g.e., a.y.; Keşfü'z-zunün, Il, 1447). VTİ. (XIV) 
yüzyıl müelliflerinden Ebü”l-Abbas Zerküb (Zerküb-i Şirâzi), Şirâznâme 
adlı eserinde (s. 126) bunların bir kısmı hakkında, “Elden ele dolaşmakta ve 
tanınmaktadır” ifadesini kullandığına göre İbn Hafif”in eserleri Şiraz ve 
çevresinde yüzlerce yıl ilgi görmüş olmalıdır. Kaynaklarda İbn Hafif”ten 
nakledilen bazı cümleler ve kısa parçalarla Sübki'nin naklettiği İmam 
Eş'ari'nin fazileti hakkındaki beş sayfalık bir metnin yanında (Tabakât, ILI, 
159-163) Vaşiyyet-i İbn Hafif ve Mu“ tekad-ı İbn Hafif adlı iki küçük 
risâlesinin Farsça tercümeleri günümüze gelmiştir. Asılları Arapça olan bu 
risâleler Annemarle Schimmel tarafından Deylemi'nin Siretü Ebi “Abdillâh 
İbnü”l-Hafif eş-Şirâzi isimli eserinin ekinde (Ankara 1955, s. 274-310) 
yayımlanmıştır. İbn Hafif, Vaşiyyet risâlesinde müridlerin gözetmek 


zorunda oldukları yirmi beş kurala, Mu'tekad'da ise Eş'ari'nin görüşlerini 
takip ederek itikadi konulara yer verir. İbnü'n-Nedim'in kaydettiği mekanik 
ve harp aletleriyle ilgili eser (el-Fihrist, s. 315) ona ait değildir. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbnü”n-Nedim, el-Fihrist, s. 315; Sülemi, Tabakât, s. 308, 462, 504; Ebü”l- 
Hasan ed-Deylemi, Siretü Ebi “ Abdillâh İbnü”l-Hafif eş-Şirâzi (trc. 
Rükneddin Yahyâ b. Cüneyd eş-Şirâzi, nşr. A. Schimmel), Ankara 1955, s. 
11, 19, 23-30,37, 100, 208,212,214, 218; ayrıca bk. neşredenin önsözü, s. 
49-98; a.mif., Kıtâbü”l-Elifi'i-me 'lüf “alâ lâmı”l-ma' tüf (nşr. J. C. Vadet), 
Beyrut 1962, s. 19, 35, 45, 135; Ebü Nuaym, Hilye, X, 160, 162; Hatib, 
Târihu Bağdâd, VU, 431; Kuşeyri, er-Risâle, s. 173, 767; Hücviri, Keşfü'l- 
mahcüb, s. 317, 319; Herevi, Tabakât, s. 89, 232, 537; İbn Asâkir, Tebyinü 
kezibi”l-müfteri, s. 190-192; Attâr, Tezkiretü”l-evliyâ?, 11, 124-126; İbnü”l- 
Cevzi, Telbisü İblis, s. 356; Kazvini, Âsârü”l-bilâd, Beyrut, ts. (Dâru Sâdır), 
s. 166; Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, XVI, 342, 345, 364; Müstevfi, 
Nüzhetü”l-kulüb (Strange), s. 116; İbn Battüta, Seyahatnâme, Il, 258; a.e: 
Sefernâme-i İbn Battüta (trc. Muhammed Ali Muvahhid), Tahran 1337 hş., 
s. 627; Sübki, Tabakât, IIL, 149-163; Zerküb-i Şirâzi, Şirâznâme (aşr. İsmâil 
Vâiz-ı Cevâdi), Tahran 1350 hş., s. 95, 99, 101, 108, 126; Cüneyd-i Şirâzi, 
Şeddü”l-izâr (nşr. Muhammedi Kazvini - Abbas İkbâl-i Âştiyâni), Tahran 
1328 hş., s. 42, 48, 115, 223, 368; İbn Cüneyd-i Şirâzi, Tezkire-i Hezâr 
Mezâr Terceme-1 Şeddü”l-izâr (nşr. Behmen Kerimi), Tahran 1364 hş,, s. 
79-92; İbnü”l-Mülakkın, Tabakâtü”l-evliyâ?, s. 290; Câmi, Nefehât, s. 235, 
286; Keşfü'z-zunün, Il, 1447; Hasan-ı Fesâi-yi Şirâzi, Farsnâme-i Nâşıri 
(nşr. Ali Kuli Muhbirüddevle), Tahran 1313 hş.,11, 142, 158; L. Massignon, 
Akhbar al-Hallaj, Paris 1936, s. 92; Mahmüd b. Osman, Firdevsü”|- 
mürşidiyye, Tahran 1333 hş., s. 22, 128; Ma'süm Ali Şah, Tarâ'ik, II, 92, 
173,213,308, 309, 474-506; Sezgin, GAS, I, 663; Schimmel, Mystical 
Dimensions of Islam, s. 83, 430; a.mlf., “Zur biographie des Abü “ Abdallah 
b. Chafıf ash-Shirâzı”, WO (1955), s. 193-199; a.milf., “Tbn Khafif an Farly 
Representative of Sufism”, JPHS, VI (1958), s. 147-173; Abdülhüseyin-i 


Zerrinküb, Dünbâle-i Cüstücü der Taşavvuf-i İrân, Tahran 1369 hş., s. 207- 
215; Muhammed Reşâd, İbn Hatfif-i Şirâzi, Tahran, ts.; Florian Sobieroj, 
“Eine neve Ouelle für die Biographie Ibn Hafif”s”, Isl., LXXIV (1997), s. 
305-335; J. C. Vadet, “Ibn Khafif”, ER (İng.), II, 823-824; Fethullah 
Müctebâi, “İbn Hafif”, DMBİ, II, 434-439. 


Tahsin Yazıcı 


İBN HAFSÜN 


(bk. ÖMER b. HAFSÜN). 


İBN HAKAN, Ebü”l-Hasan 


(GG yl güzl si) 


Ebü'l-Hasen Ubeydullâh b. Yahyâ b. Hâkân et-Türki el-Bağdâdi (6. 
263/877) 


Abbâsi veziri. 


Aslen Mervli bir Türk olan dedesi Hâkân Ezd kabilesinin mevlâsıdır; 
Abböâsi halifelerinin hizmetinde bulunup bulunmadığı bilinmemektedir. 
Babası Yahyâ, Halife Me'mün'un (813-833) veziri Hasan b. Sehl'in özel 
kâtipliğini yapmış, Mütevekkil-Alellah zamanında (847-861) haraç 
kâtipliğine, oğlu Ubeydullah'ın vezirliği sırasında da Divân-ı Mezâlim 
reisliğine getirilmiştir. 


Ubeydullah b. Yahyâ, Hâkâani ailesinden vezirliğe yükselen bir kişidir. Onun 
bundan önceki hayatı hakkında 233'te (847-48) veya 236'da (850-51) 
kâtiplik görevine tayın edildiği (Mes'üdi, Mürücü'z-zeheb, IV, 89), 
yazılarının altına İbn Hâkân imzasını attığı ve Halife Mütevekkil-Alellah'ın 
oğlu Mu'tezz'in hocası olduğu dışında bilgi bulunmamaktadır. Mütevekkil- 
Alellah, veziri Muhammed b. Fazl el-Cercerâi'yı azledip bir süre devleti 
vezirsiz yönetme denemesinden sonra tekrar tayın yapmaya karar 
verdiğinde kendisine önerilen İsâ b. Dâvüd b. Cerrâh, Ebü”l-Fazl İbn 
Mervân ve Ubeydullah b. Yahyâ gibi isimler arasında Ubeydullah”ı seçmiş 
ve böylece vezir olan İbn Hâkân üç ayrı dönemde toplam on dört yıl bu 
görevi sürdürmüştür. 


İbn Hâkân, merkezdeki divanlarla halife arasında irtibat kurmaya ve işlerin 
yönetimini eline almaya başlayınca karşısına Vasif et-Türki ve Necâh b. 
Seleme gibi kendisini çekemeyen yüksek dereceli memurlar çıktı. Fakat İbn 
Hâkân onları bertaraf etmekte güçlük çekmedi. Yakaladığı suistimalleri 
sebebiyle halife nezdindeki itibarlarını sarsarak kısa zamanda divanların 
ıdaresini ele geçirdi ve bütün eyaletlerdeki haraç ve dıyâ' divanları ile berid 
ve şurta teşkilâtlarına bizzat tayinler yapacak kadar nüfuzlu hale geldi; hatta 


kadıların tayinlerinde dahi söz sahibi idi. Divân-ı Mezâlim'e babasını ve 
onun ölümünden sonra da amcası Abdurrahman'ı getirdi. Aynı zamanda 
halifenin oğullarından Mu'tezz'in hocası ve hâmisi durumunda idi. Bu 
arada hassa alayı konumundaki 12.000 kişilik özel birliğin kumandası da 
ona verildi. Böylece İbn Hâkân hem vezir hem de emirlik görev ve 
yetkilerini elde etmiş oldu. 


İbn Hâkân ile halifenin yakın dostu şair ve devlet adamı Feth b. Hâkân el- 
Fârisi (aralarında herhangi bir akrabalık yoktur) birlikte hareket ederek 
Halife Mütevekkil-Alellah'a, oğlu Müntasır-Bıillâh'ın birinci veliahtlıktan 
azli ve onun yerine diğer oğlu Mu'tezz'in tayini hususunda telkinde 
bulundular ve bunda muvaffak oldular. Fakat sonuç istedikleri gibi 
gerçekleşmedi ve durumu kabullenemeyen Müntasır-Billâh düzenlettiği bir 
sulkastla babasını ve onu korumaya çalışan Feth b. Hâkân'ı öldürttü. 
Suikast gecesi olay yerinde bulunmayan İbn Hâkân şans eseri ölümden 
kurtuldu ve Mu'tezz'in yanına sığındı. Yeni halife Müntasır'ın taraftarları 
onu İbn Hâkân”ı öldürmesi için teşvik ettilerse de Vezir Ahmed b. Hasib 
buna engel oldu. Daha sonra İbn Hâkân, Halife Müstain-Billâh (862-866) 
tarafından tekrar vezirliğe getirildi. Fakat bu dönemde işler tamamen Türk 
kumandanlarından Boğa es-Sagır ile Vasif et-Türkü'nin elindeydi; bu 
sebeple kısa süre sonra vezâretten uzaklaştırılıp 248'de (862) Berka'ya 
sürgüne gönderildi ve beş yıl orada kaldı. İbn Hâkân'ın, şehzadeliği 
sırasında hocası ve hâmisi olduğu Mu'tez-Bıllâh'ın hilâfete gelmesinden 
sonra niçin bir devlet görevinde bulunmadığı bilinmemekte, fakat kuvvetli 
bir ihtimalle görev kabul etmediği sanılmaktadır. Çünkü 256'da (870) 
Mu'temid-Alellah halife olunca idari konularda ve vergi toplama hususunda 
liyakatine güvenerek onu tekrar vezir yapmak istediğinde buna şiddetle 
karşı çıktığı, ancak halife ve çevresindekilerin ısrarı ve Türk asıllı 
kumandanların isteği karşısında (Hüsâmeddin es-Sâmerrâi, s. 88) boyun 
eğmek zorunda kaldığı (3 Şâban 256/6 Temmuz 870) bilinmektedir. Fakat 
İbn Hâkân vezirliğinin bu döneminde aktif siyaset yapmamıştır. Bunda, 
daha önce cereyan eden hadiselerin ve Abbâsiler'in nüfuzlu devlet 
adamlarından Muvaffak-Bıillâh'ın halife üzerindeki otoritesinin etkisi 
büyüktür. Çevgân oynarken attan düşerek hayatını kaybeden İbn Hâkân'ın 
ölüm tarihi için Taberi eserinin bir yerinde (Târih, IX, 352) Rebiülâhir 252 
(Mayıs 866), diğer bir yerinde ise (a.g.e., IX, 532) 10 Zilkade 263 (25 
Temmuz 877) tarihini vermektedir. Oğlu Müsâ el-Hâkâni tecvide dair ilk 


defa eser yazmış bir âlim ve edip olup diğer oğlu Muhammed ve torunu 
Abdullah da daha sonraki yıllarda vezirlik yapmışlardır. 


Türk asıllı ilk vezir olan (Yıldız, s. 180) ve vezirlik müessesesinin ihyasında 
önemli bir rol oynayan (Wagleri, 1, 137) İbn Hâkân Mütevekkil-Alellah'ın 
gayrı müslimlere, Ali evlâdına ve Mu'tezililer'e uyguladığı sert politikaya 
fazla karışmamaya çalışarak bir dereceye kadar tarafsız kalmasını bildi. 
Devlet işlerine vukufu ve işlerin takibinde gösterdiği ciddiyet onun başlıca 
meziyetleri arasındadır. Mal edinme hırsı bulunmayıp iffeti, güzel ahlâkı ve 
cömertliğiyle tanınıyordu. Memurların getirdiği hediyelere iltifat etmezdi; 
Mısır valisinin kendisine gönderdiği çok değerli 


hediyeleri devlet hazinesine koyduğu bilinmektedir. Kitâbet ve maliye 
konusundaki uzmanlığı yanında iyi bir hattat olan İbn Hâkân Hanbeli 
mezhebine mensuptu (İbn Ebü Ya'lâ, 1, 204). Ebü Muhammed İbn Mahled 
ve Said b. Mahled gibi tanınmış divan reisleriyle çalışmış, Belâzüri, Câhiz 
ve İbn Kuteybe gibi meşhur edip ve müelliflerle iyi ilişkiler içerisinde 
bulunmuş ve Ahmed b. Hanbel ile de sık sık görüşmüştür. İbn Kuteybe, 
Abbâsi Devleti'nin idari teşkilâtında büyük önem taşıyan kâtiplerin 
yetişmesine yardımcı olmak için yazdığı Edebü”l-kâtib adlı kitabını (İbn 
Kuteybe, s. 6; İbn Hallikân, II, 43), Câhiz de Risâle fi”l-faşl mâ beyne”1- 
“adâve ve'l-hased adlı psikolojik-edebi eserini (Resâilü”1-Câhiz, 1, 335) 
ona ithaf etmiştir. 
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Mehmet Aykaç 


İBN HÂKAN el-KAYSİ 


(bk. FETH b. HÂKAN el-KAYSİ). 


İBN HALDÜN 
(Gs dl) 


Ebü Zeyd Veliyyüddin Abdurrahmân b. Muhammed b. Muhammed b. 
Muhammed b. Hasen el-Hadrami el-Mağribi et-Tünisi (6. 808/1406) 


Meşhur tarihçi, sosyolog, filozof, siyaset ve devlet adamı. 


I Ramazan 732'de (27 Mayıs 1332) Tunus'ta doğdu. Aslen Yemen'in 
Hadramut bölgesinden olduğu için kendisi Mukaddime”de Hadrami 
nisbesini kullanmış, Tunus'ta doğmuş olması sebebiyle Tünisi, hayatının 
büyük kısmını Kuzey Afrika'da geçirmesi dolayısıyla Mağribi nisbeleriyle 
de anılmıştır. İbn Hazm onun şeceresini vermiş (Cemhere, s. 430), kendisi 
de et-Ta'rif adlı eserinde (s. 1) bu şecereyi nakletmiş, ancak bunu şüpheyle 
karşıladığını ve eksikleri olduğunu belirtmiştir. 


İbn Haldün'un mensup olduğu kabilenin reisi olan atası Vâil b. Hucr bir 
heyetle Medine'ye giderek Hz. Peygamber'i ziyaret etmiş, Resül-i 
Ekrem'in, “Allahım, Vâil'i ve soyunu mübarek kıl!” şeklindeki duasını 
almış, ülkesine dönerken Muâviye b. Ebü Süfyân da onunla birlikte 
gönderilmişti. Vâil, Hz. Peygamber'den yetmiş kadar hadis rivayet etmiştir 
(et-Ta“rif, s. 2; İbn Abdülber, II, 605; İbn Hacer, el-İşâbe, TL, 592). Vâil'in 
torunları Endülüs'ün fethi sırasında buraya gelip Karmüne (Carmona) 
şehrine yerleşmişlerdi. Bu aileden Endülüs'e ilk gelen Hâlid b. Osman b. 
Hâni'dir. Hâlid ed-Dâhil olarak da bilinen Hâlid'in ismi Endülüs'te âdet 
olduğu üzere saygı ifadesi olarak “Haldün” şeklinde söylenmeye başlanmış, 
onun soyundan gelenler de Beni Haldün diye tanınmıştır. Karmüne'de bir 
süre ikamet eden Haldünoğulları, daha sonra yerleştikleri İşbiliye”de 
(Sevilla) saygın bir aile olarak tanınmışlar, Endülüs'te ve Kuzey Afrika'da 
siyasi ve ilmi alanda önemli rol oynamışlardır. Tarihçi İbn Hayyân el- 
Kurtubi bu ailenin siyaset ve ilim alanındaki ününe işaret etmiştir (et-Ta'rif, 
s.3). 


Endülüs Emevi hükümdarlarından Emir Abdullah zamanında (868-912) 


çıkan karışıklıklar sırasında İşbiliye”nin önde gelen ailelerinden Beni Ebü 
Abde ve Beni Haccâc ile birlikte Beni Haldün da ayaklanmış ve bu üç aile 
İşbiliye'de yönetimi ele geçirmişti. Bu sırada Beni Haldün'un başında 
Küreyb b. Osman ve kardeşi Hâlid bulunuyordu. Küreyb'in, X. yüzyılın 
başlarında ayaklanan İbrâhim b. Haccâc tarafından öldürülmesi Beni 
Haldün'un siyasi hayattaki etkisini azaltmıştı. İbn Abbâd Mu'temid-Alellah 
ve müttefiki Yüsuf b. Tâşfin'in Kastılya (Castille) Kralı VI. Alfonso'yu 
yenilgiye uğrattıkları Zellâka (Sagrajos) Savaşı'nda (1086) Beni Haldün 
onlarla birlikte hareket etti ve bu olaydan sonra siyasi alandaki itibarı tekrar 
yükselmeye başladı. Beni Haldün mensupları, İşbiliye'ye hâkim olan İbn 
Abbâd Mu'temid-Alellah tarafından önemli mevkilere getirildi. 
Muröâbıtlar”ı ortadan kaldıran Muvahhidler Endülüs'ü ele geçirince 
kendilerini desteklemiş olan Ebü Hafs el-Hintâti”yi İşbiliye'ye vali tayin 
ettiler. Ebü Hafs'tan sonra bu görevi oğlu Abdülvâhid ve torunu Ebü 
Zekeriyyâ yürüttü. Anne tarafından Beni Haldün'un atası olan İbnü”l- 
Muhtesib Vali Ebü Zekeriyyâ”nın dostu idi. Ebü Zekeriyyâ İfrikıye'ye geçip 
Muvahhidler?e karşı bağımsızlığını ilân ettiği sırada (625/1228) Kastilya 
kralı müslümanların elinde bulunan şehirleri işgale başlayınca kendilerine 
güvenli bir yer arayan Beni Haldün, Hafsiler'in merkezi olan Tunus'a 
yerleşti. İbn Haldün'un atalarından Ebü Bekir Muhammed, Hafsi Emiri 1. 
Ebü İshak döneminde (1279-1282) defterdarlık görevine getirildi. Ancak 
Tunus'u işgal eden İbn Ebü Umâre tarafından idam edildi. 


İbn Haldün'un dedesi Muhammed Bicâye”de (Becija) hâciblik mevkiine 
kadar yükseldi, daha sonra siyasi hayattan çekilip kendini ibadete verdi. 
Babası Muhammed ise siyasete girmeyip ilim, eğitim ve öğretimle meşgul 
oldu. İbn Haldün ilk bilgileri babasından aldı, daha sonra Muhammed b. 
Sa'db. Bürrâl el-Ensâri'nin derslerine devam etti. Kur'an'ı ezberledi, kıraat 
ılmini öğrendi. Başta babası olmak üzere Muhammed b. Arabi el-Hasâyıri, 
Muhammed b. Şevvâş ez-Zerzâli, Ahmed b. Kassâr, Muhammed b. Bahr, 
Muhammed b. Câbir el-Vâdiâşi gibi âlimlerden Arap dili ve edebiyatı 
konusunda dersler aldı. Ebü Temmâm ve Mütenebbi gibi şairlerin şiirleriyle 
el-Eğâni”deki şiirlerin bir bölümünü ezberledi. Vâdiâşi'den ayrıca Şahih-i 
Müslim ve el-Muvatta ? ile Kütüb-i Sitte'nin diğer kitaplarının bazı 
bölümlerini okudu. Muhammed b. Abdullah el-Ceyyâni, İbn Abdüsselâm 
el-Hevvâri ve Muhammed el-Kasir gibi âlimlerden fıkıh tahsıl etti. 


Yetiştiği siyasi ve içtimai ortam İbn Haldün'un ilmi kişiliğinin oluşması 


bakımından büyük önem taşır. Onun zamanında Tunus'ta Hafsiler, Fas'ta 
Meriniler, Tilimsân”da Abdülvâdiler, Endülüs'te Nasriler (Beni Ahmer), 
Mısır'da Memlükler hüküm sürmekteydi. Kuzey Afrika ve Endülüs”teki 
devletler hem birbiriyle mücadele ediyor hem de kendi içlerinde sık sık taht 
kavgalarına girişiyorlardı. İbn Haldün on altı yaşında iken Merini 
Hükümdarı Sultan Ebü'l-Hasan Tunus'u işgal etti. Endülüs'ten Fas'a göç 
etmek zorunda kalan âlimlerin bir kısmını da beraberinde Tunus'a getirdi 
(748/1347). Tunus'a gelen Muhammed b. Süleyman es-Satti, Ahmed ez- 
Zevâvi, Muhammed b. İbrâhim el-Âbili, Ebü”l-Kâsım İbn Rıdvân, Ebü 
Muhammed Abdülmüheymin el-Hadrami gibi âlimlerden faydalanan İbn 
Haldün, Abdülmüheymin”den hadis ve siyer, Zevâvi'den kıraat, Satti”den 
fıkıh, Âbili”den fıkıh usulü, kelâm, mantık, felsefe ve matematik dersleri 
aldı. Fahreddin er-Râzi'nin kelâm ilmindeki usulünü öğrendi. 


İbn Haldün, 749”daki (1348) veba salgınında anne ve babasıyla hocalarının 
bir kısmını kaybetti. Bu sırada Tunus'u işgal etmiş olan Sultan Ebü'l-Hasan 
Fas'a dönmek zorunda kaldı. Beraberinde getirdiği âlimler de onunla 
birlikte Fas'a döndü. Hocalarıyla beraber Fas'a gidip öğrenimine orada 
devam etmeye karar veren İbn Haldün'u ağabeyi Muhammed bu fikirden 
vazgeçirdi. Sultan Ebü'l-Hasan Tunus'tan ayrıldıktan sonra Hafsiler 
Tunus”ta tekrar iktidarı ele geçirdiler. Hafsi Sultanı II. Ebü İshak?ı vesayeti 
altına alıp bütün yetkileri elinde toplayan Vezir İbn Tafragin, İbn Haldün'u 
sultanın “alâmet kâtiplığı” görevine getirdi. 


Hafsiler?in Kostantine Emiri İbn Umâre Tunus üzerine yürüyünce sultanın 
ordusu Merre-Mâcenne'de yapılan savaşta bozguna uğradı (754/1353). 
Savaşa katılmış olan İbn Haldün Biskre'ye kaçtı. Kışı burada geçirdikten 
sonra Tilimsân'a gitti. Tılimsân”da, babası Ebü'l-Hasan'ı tahttan 
uzaklaştırarak yerine geçen Merini Sultanı Ebü İnân ve veziri Hasan b. 
Ömer'le görüştü. Vezirle birlikte geldiği Bicâye'de kışı geçirip Ebü İnân'ın 
daveti üzerine 755'te (1354) Meriniler'in başşehri Fas'a gitti. Kendisine 
yakın ilgi gösteren sultan onu ilim meclisini oluşturan âlimler arasına aldı. 
Bir yıl sonra da kâtiplik ve mühürdarlık görevine getirdi. İbn Haldün bu 
sırada Fas'taki kütüphanelerde çalışmalar yaptı. Endülüs'ten buraya göç 


eden âlimlerden de faydalanarak bilgisini genişletti. Muhammed b. 
Muhammed el-Makkari, İbnü”1-Hâc el-Billifiki, Ebü Abdullah el-Alevi, 
Ebü'l-Kâsım Muhammed b. Yahyâ el-Berci, Muhammed b. Abdürrezzâk 
onun Fas'ta faydalandığı hocalardır. 


İbn Haldün, sultanın kendisine verdiği görevi ailesinin daha önce 
bulunduğu görevlerden aşağı görüyordu. Daha yüksek mevkilere ulaşmak 
için Sultan Ebü İnân aleyhinde düzenlenen bir komploya katılmakta sakınca 
görmedi. Ebü İnân, Bicâye'yi ele geçirdiği zaman buranın Hafsi Emiri Ebü 
Abdullah Muhammed'i esir alıp Fas'a getirmişti. İbn Haldün, tekrar Bicâye 
emiri olması halinde kendisine hâciblik görevi verilmesi karşılığında 
esaretten kurtulması için çalışacağı hususunda Ebü Abdullah ile anlaştı. 
Sultan bu durumu öğrenince her ikisini de hapsetti (758/1357). Emir Ebü 
Abdullah Muhammed bir süre sonra serbest bırakıldı, ancak İbn Haldün iki 
yıl hapiste kaldı. Affedilmesi için sultana kasideler yazdıysa da ilgi 
görmedi. Sultan Ebü İnân'ın ölümü üzerine (759/1358) veziri Hasan b. 
Ömer diğer tutuklularla birlikte İbn Haldün'u da serbest bıraktı ve onu eski 
görevine iade etti, ihsanlarda bulundu, ancak ülkesine dönmesine izin 
vermedi (et-Ta'rif, s. 68). 


Veliaht Ebü Zeyyân”ı tahttan uzaklaştırarak Ebü İnân'ın küçük yaştaki oğlu 
Ebü Bekir es-Said'i tahta çıkaran Hasan b. Ömer bütün yetkileri elinde 
topladı. Meriniler'in ileri gelenleri vezire karşı ayaklanınca İbn Haldün da 
bu harekete destek oldu. Taht kavgaları sırasında Endülüs'e kaçan Ebü 
İnân'ın kardeşi Ebü Sâlim lehinde faaliyetlere başladı. Ebü Sâlim 760”ta 
(1359) Merini sultanı olunca İbn Haldün'un itibarı arttı ve sır kâtipliğine 
getirildi. Sultan adına resmi yazılar yazma görevini üstlenen İbn Haldün, bu 
görevleri yürütürken resmi yazıların dilini sadeleştirme yönünde gayret 
gösterdi. Şiir yazmaya daha fazla önem verdi. İki yıl sonra da hâkimlik 
görevine getirildi (a.g.e., s. 77). 


Vezir Ömer b. Abdullah öncülüğünde 762'de (1361) başlayan ayaklanma 
sonunda Sultan Ebü Sâlim öldürülüp Tâşfin tahta çıkarıldı. Bu dönemde de 
görevde kalmayı başaran İbn Haldün'un gözü daha yüksek mevkilerde idi. 
Bu husustaki çabaları sonuç vermeyince vezirle arası açıldı ve görevini 
bıraktı. Tilimsân ve çevresini Meriniler'den geri alan Abdülvâdiler'in 
hükümdarı Ebü Hammü'nun yanına gitmeye karar verdiyse de Ömer b. 


Abdullah buna engel oldu. Ancak Vezir Mes'üd b. Rahhü'nun ricası üzerine 
Tilimsân'a gitmemesi şartıyla Fas'tan ayrılmasına izin verilince Endülüs'e 
gitmeye karar verdi ve 8 Rebiülevvel 764”te (26 Aralık 1362) Gırnata'ya 
(Granada) ulaştı. Nasri Hükümdarı Muhammed'in veziri ünlü müellif 
Lisânüddin İbnü”l-Hatib Fas'ta sürgünde iken İbn Haldün kendisine 
yardımcı olmuş, aralarında dostça ilişkiler kurulmuştu. Bu sayede İbn 
Haldün büyük itibar gördü. Sultan onu, Kastılya Kralı Zalim Pedro ile 
görüşmelerde bulunmak ve siyasi ilişkileri düzeltmek için İşbiliye'ye 
gönderdi (765/1364). Pedro'nun, İşbiliye'de kalması halinde atalarının 
buradaki eski emlâkini kendisine vereceği yolundaki teklifini geri çevirdi. 
Bu görevdeki başarısı sultan nezdindeki itibarını daha da arttırdı (a.g.e,, s. 
89). Ailesini de yanına alan İbn Haldün, Gırnata”da bir süre refah içinde 
yaşadıysa da çok geçmeden Vezir İbnü”l-Hatib”le arası açıldı. Bu durum 
sultanın da ondan uzaklaşmasına sebep oldu. Endülüs'ten ayrılmayı 
düşünürken bir süre hapishanede birlikte kaldığı Bicâye'nin eski Hafsi 
emiri Ebü Abdullah Muhammed'in Bicâye'yi tekrar ele geçirdiğini ve 
kardeşi Ebü Zekeriyyâ İbn Haldün'u vezir yaptığını öğrendi. Bir süre sonra 
Bicâye emirinden hâciblik teklifi aldı. Nasri sultanından izin alarak 766'da 
(1365) Bicâye'ye giden İbn Haldün parlak bir törenle karşılandı. En yetkili 
kişi olarak devleti yönetmeye başladı. Öte yandan hatiplik ve ders verme 
işini de sürdürdü. 


Bu sırada Emir Ebü Abdullah ile amcasının oğlu Kostantine Emiri Ebü”|- 
Abbas Ahmed arasında meydana gelen anlaşmazlık savaşla sonuçlandı ve 
Ebü Abdullah öldürüldü (767/1366). Ebü'l-Abbas Bicâye üzerine yürümeye 
başlayınca devlet adamları İbn Haldün'a, Emir Ebü Abdullah'ın 
çocuklarından birinin sultan ilân edilmesini, Bicâye'nin savunulmasını 
teklif ettiler. Ancak bu teklifi kabule yanaşmayan İbn Haldün şehri Ebü” l- 
Abbas'a teslim etti ve onun hizmetine girmekte bir sakınca görmedi. Sultan 
da onu görevinde bırakarak ödüllendirdi. Fakat kısa bir süre sonra ondan 
şüphelenmeye başladı. Sultanın kendisine karşı tavrının değiştiğini farkeden 
İbn Haldün izin alarak Bicâye”den ayrıldı. Bu arada sultan âni bir kararla 
onun tutuklanmasını emretti, kendisini yakalatamayınca kardeşi Ebü 
Zekeriyyâ Yahyâ'yı Büne'de (Bone) hapsetti. İbn Haldün, bir süre bazı 
Arap kabileleri arasında dolaştıktan sonra Biskre'ye geldi ve buraya 
yerleşti. Altı yıl kaldığı Biskre'de göçebe kabileleri yakından tanıdı. 


Kabilelerin siyasi desteğini sağlama konusunda usta olduğundan bu 
dönemde emirler ve sultanlar onun bu 


yeteneğinden faydalanmaya çalıştılar. İbn Haldün, bu yıllarda Tilimsân 
Sultanı Ebü Hammü'dan hâciblik teklifi aldıysa da kabul etmedi. Fakat 
kabileler arasında sultana destek sağlama görevini yürütmek zorunda kaldı. 
Daha sonra Merini Sultanı Ebü Fâris Abdülaziz b. Hasan'ın Tılimsân 
üzerine yürümeye hazırlandığını haber aldı. Ebü Hammü'nun tahtını 
kaybedeceğini anlayınca tekrar Endülüs'e gitmek için izin aldı. Liman şehri 
Hüneyn'de iken yakalanıp Sultan Ebü Fâris'in huzuruna getirildi. Ebü 
Fâris, Meriniler'in hizmetini bırakıp düşmanlarını desteklediği için onu 
şiddetle kınadı. İbn Haldün kendisinden özür dileyip Bicâye'nin ele 
geçirilmesi konusunda faydalı bilgiler verince sultan onu serbest bıraktı. İbn 
Haldün, bu olaydan sonra Tilimsân yakınındaki Ubbâd'da bulunan ünlü süfi 
Ebü Medyen'in türbesine giderek burada inzivaya çekildi. Kısa bir süre 
sonra Tilimsân'ı ele geçiren Ebü Fâris, onu kabileler arasında Ebü Hammü 
aleyhinde faaliyette bulunmak için görevlendirdi. Ebü Hammü'nun ağır bir 
yenilgiye uğramasıyla sonuçlanan bir baskına İbn Haldün da katıldı. 


Biskre*de bir müddet daha ikamet eden İbn Haldün bu arada Tilimsân'a 
gidip Sultan Ebü Fâris'i ziyaret etti, ıhsanına nâil oldu. Sultan ona bazı 
kabileleri kendisine bağlama görevi verdi. İbn Haldün, bu konuda başarılı 
olamamakla birlikte sultanın veziri İbn Gâzi'nin isyancılara karşı giriştiği 
harekâtta faydalı hizmetler yaptıktan sonra Biskre'ye döndü. Biskre Emiri 
Ahmed b. Yüsuf'un isyan hazırlığı içinde bulunduğunu hissedince ailesini 
de yanına alarak Tilimsân Sultanı Ebü Fâris'in yanına gitmek üzere yola 
çıktı. Yolda sultanın vefat ettiğini, oğlu Said'in tahta geçtiğini haber alınca 
Fas'a gitmeye karar verdi. Ebü Hammü'nun kışkırttığı eşkıyanın 
baskınından canını zor kurtarıp güçlükle Fas'a ulaştı. Sultan Said'i vesayeti 
altında bulunduran Vezir İbn Gâzi onu iyi karşıladı. Bir süre burada ilmi 
faaliyetlerine devam etti ve ders verdi. 


İbn Haldün, Fas'ta çıkan karışıklıklar sonucunda Sultan Said ve veziri İbn 
Gâzi'nin görevden uzaklaştırılıp eski sultan Ebü Sâlim'in oğlu Ebü'l-Abbas 
Ahmed'in tahta çıkması üzerine (776/1374) kendisine güvenmeyen yeni 
yönetim tarafından tutuklandı. Serbest bırakıldığında artık Fas'ta rahat 
edemeyeceğini, gidecek başka bir yeri de olmadığını anladı. Bu sırada 


Lisânüddin İbnü”l-Hatib'i idamdan kurtarmak için yaptığı teşebbüslerden 
bir sonuç alamadı. Ailesini Fas'ta bırakarak 1374'te Endülüs'e gitti. Fas 
yönetimi, Endülüs'te kendi aleyhlerinde birtakım entrikalar çevireceğinden 
kaygılandığı için Nasri sultanından onun geri gönderilmesini istedi. Sultan 
bu isteğe uyup İbn Haldün'u ülkesinden uzaklaştırdı. Liman şehri 
Hüneyn'de bir süre kalan İbn Haldün, Tilimsân?a dönmek için bazı aracılar 
yoluyla Sultan Ebü Hammü'dan ricada bulundu. Sultan ricasını kabul 
edince ailesiyle birlikte | Şevval 776'da (5 Mart 1375) Tilimsân'a geçti. 
Burada kendini ilme ve öğretime adamaya karar verdi. Ancak Ebü Hammü 
kısa bir süre sonra onu bazı kabileler arasında çıkan anlaşmazlıkları 
yatıştırmakla görevlendirdi. Bu görevi istemeyerek kabul eden İbn Haldün 
yolda fikir değiştirip Beni Arif kabilesinin yanına gitti. Kabilenin ileri 
gelenleri, aralarında kalması ve ailesinin de yanına gönderilmesi için Ebü 
Hammü?dan izin aldılar. Beni Tücin beldesindeki İbn Selâme Kalesi'ne 
yerleşen İbn Haldün burada dört yıl sakin bir hayat yaşadı, el-“ İber adlı 
tarihini yazmaya başladı. el-“ İber'in birinci kitabını oluşturan ünlü 
Mukaddime'sinin müsveddelerini 779'da (1377) tamamladı (s. 1365; et- 
Tarif, s. 229). Daha sonra el-“İber'in Arap, Berber ve Zenâte kısmını 
yazmaya koyuldu. Kitabı için kaynak eserlere ihtiyacı olduğundan Sultan 
Ebü'l-Abbas'tan izin alarak 780'de (1378) Tunus'a gitti. Sultanın 
himayesinde ilmi çalışmalarına devam ederken aynı zamanda ders verdi. el- 
“İber'i tamamlayarak sultana ithaf etti. Eserin “Tunus nüshası” diye bilinen 
bu nüshası Mukaddime ile Kuzey Afrika'daki Arap ve Berber 
hânedanlarını, İslâm öncesi ve sonrası Arap tarihini konu alan kısmı ihtiva 
etmektedir. 


Tunus'ta sakin bir hayat yaşayan, bu arada çevresinde toplanan öğrencilere 
ders veren İbn Haldün başmüftü İbn Arafe'nin şiddetli muhalefetiyle 
karşılaştı. 783”te (1381) sultanın İbn Yemlül”'e karşı açtığı sefere 
istemeyerek katıldı. Ertesi yıl da sultanın çıkacağı sefere iştirak etmek 
zorunda kalacağını hesaplayan İbn Haldün, hacca gitmek istediğini 
söyleyerek Tunus'tan ayrılmak için sultandan izin aldı. Ramazan 
bayramında İskenderiye”ye ulaştı (1-3 Şevval 784/8-10 Aralık 1382). Bir 
süre sonra hacdan vazgeçip Kahire'ye gitmeye karar verdi. Memlük Sultanı 
el-Melikü'z-Zâhir Berkuk'un tahta çıkmasından kısa bir müddet sonra 
Kahire”ye ulaşan İbn Haldün burada iyi karşılandı. Çevresinde pek çok 
öğrenci toplandı, Ezher Camii'nde verdiği dersler büyük ilgi gördü (et- 


Tarif, s. 248). Makrizi, İbn Tağriberdi ve Sehâvi gibi tarihçiler İbn 
Haldün'un geniş bilgisi ve etkili hitabetiyle hayranlık uyandırdığını 
kaydederler. Altunboğa el-Cübâni tarafından himaye edilen ve Sultan 
Berkuk'la iyi ilişkiler kuran İbn Haldün ailesinin Tunus'tan ayrılmasını 
sağladı. Bir süre sonra Kamhiye Medresesi müderrisliğine tayin edildi. 
Burada verdiği ilk derste birçok âlim ve devlet adamı da hazır bulundu. 
Sultan Berkuk, Mâliki Kâdılkudâtı Cemâleddin Abdurrahman b. 
Süleyman'ı azledip 19 Cemâziyelâhir 786'da (8 Ağustos 1384) yerine İbn 
Haldün'u tayin etti ve kendisine “Veliyyüddin” unvanını verdi. Sâlıhiyye 
Medresesi'nde düzenlenen bir törenle göreve başlayan İbn Haldün görevini 
başarılı bir şekilde yürüttü. Bu durum, çıkarları zedelenen bazı önemli 
kişiler tarafından eleştirilmesine sebep oldu. Birkaç ay sonra ailesinin de 
içinde bulunduğu geminin İskenderiye yakınında battığını öğrendi. Bu 
sırada kadılık görevinden alınıp Zâhiriyye-Berkukıyye Medresesi 
müderrisliğine tayin edildi. 


789 (1387) yılında hac görevini yerine getirdikten sonra Kahire'ye dönen 
İbn Haldün, Muharrem 791'?de (Ocak 1389) Sargatmışiyye Medresesi 
müderrisliğine getirildi. Burada hadis dersleri verdi. Üç ay sonra Sultan 
Baybars tarafından inşa edilen Baybars Hankahı başkanlığına tayın edildi. 
Aynı yıl Halep Valisi Yelboğa en-Nâsıri, Sultan Berkuk'u tahttan 
uzaklaştırınca bütün görevleri sona erdi. Ancak kısa bir süre sonra Sultan 
Berkuk tekrar tahta geçince onu eski görevlerine iade etti. Fakat Sultan 
Berkuk'un azli için verilen fetvada imzası bulunduğundan Baybars Hankahı 
başkanlığından azledildi (a.g.e., s. 330). Bunun üzerine bir kaside yazarak 
sultanın gönlünü alan İbn Haldün 15 Ramazan 801'de (21 Mayıs 1399) 
Mâliki başkadılığına getirildi. Aynı yıl Sultan Berkuk”'un yerine geçen oğlu 
el-Melikü'n-Nâsır Ferec ondan görevlerini sürdürmesini istedi. Sultanın 
1400”de Suriye'ye yaptığı sefere katılan İbn Haldün sefer dönüşü Kudüs'ü, 
Beytülahm”ı (Beytlehem) ve Hz. İbrâhim'in kabrini ziyaret etti. Kahire'ye 
dönüp kadılık görevine devam etmeye başladıktan kısa bir süre sonra bu 
görevden alındı (15 Muharrem 803/5 Eylül 1400). 


Timur'un Suriye'ye saldırıp Halep'i zaptettiği ve Dımaşk'a yürüdüğü 
haberi Kahire'ye ulaşınca Sultan Ferec ordusuyla Dımaşk'a geldi; İbn 
Haldün da onun yanında bulunuyordu. İki ordu arasında küçük çatışmaların 
meydana geldiği bir 


sırada sultan Kahire'de bir ayaklanma teşebbüsü olduğu haberini alınca 
Mısır'a döndü. Dımaşk valisi, ulemânın barış yoluyla şehrin Timur'a teslim 
edilmesi teklifini kabul etmeyip şehri savunmaya devam ederken İbn 
Haldün ulemâ ile de istişare ederek Timur'la görüşmek için gizlice 
ordugâha gitti. Timur'a Kuzey Afrika ve asabiyet teorisi konusunda bilgi 
verdi. Onun isteği üzerine bu bilgileri yazılı olarak da kendisine sundu 
(803/1401). Bu görüşme sırasında Timur'u uzun uzadıya övmüş, kâhinlerin 
ve müneccimlerin gelmesini bekledikleri ulu hakanın kendisi olduğunu 
söylemiştir (a.g.e., s. 370-373; İbn Arabşah, s. 353-356). 


İbn Haldün Mısır'da iken el-“ İber üzerindeki çalışmalarına devam etti. 
Doğu'daki kavimlerin ve hânedanların tarihlerini de ekleyerek eseri genel 
bir tarih haline getirdi. Mukaddime diye bilinen birinci kitabına birtakım 
ılâvelerde bulundu ve düzeltmeler yaptı. “et-Ta'rif bi”bni Haldün müellifi 
hâze”l-kitâb” adıyla düzenlediği otobiyografisini el-“ İber'in sonuna ekledi 
ve son şeklini verdiği nüshayı Fas'ta Câmiu'l-Karaviyyin Kütüphanesi'ne 
vakfedilmek üzere Sultan Ebü Fâris Abdülaziz b. Hasan'a gönderdi. el- 
“İber'in ve Mukaddime'nin Tunus nüshasından farklı olan bu nüshası “en- 
nüshatü”l-Fârisiyye” diye bilinmektedir. İbn Haldün 803-808 (1401-1406) 
yılları arasında dört defa daha kadılık makamına getirildi. Bu görevi 
yürütürken 26 Ramazan 808'de (17 Mart 1406) vefat etti ve Bâbünnasr 
karşısındaki Süfiye Kabristanı'na defnedildi. Bugün kabrinin yeri tam 
olarak bilinmemektedir. 


Hayatının ilk yirmi yılını Tunus'ta, yirmi altı yılını Cezayir, Fas ve 
Endülüs'te, dört yılını yine Tunus'ta, son yirmi dört yılını da Kahire'de 
geçiren İbn Haldün iyi bir eğitim görmüş, küçük yaştan itibaren ilim ve fikir 
hayatına ilgi duymuş, ancak siyasetin cazibesinden kurtulamamıştır. 
Devletin en üst kademelerinde bulunma hırsı takibata uğramasına, sürgün 
ve hapsedilmesine sebep olmuştur. Sıkıntılı bazı dönemleri olmakla birlikte 
genellikle saray ve konaklarda refah içinde itibarlı bir hayat sürmüştür. 
Merini, Hafsi ve Abdülvâdi hânedanlarının yönetiminde bazan sultan ve 
emirler kadar etkili olmuş, iktidarların el değiştirmesinde önemli roller 
oynamış, bu özelliğiyle hem desteğine ihtiyaç duyulan hem muhalefetinden 
korkulan bir kişi durumuna gelmiştir. Diğer taraftan sık sık kabileler 
arasında dolaşarak bedevi kabile hayatını yakından tanımış, fırsat buldukça 
da ilim ve öğretimle meşgul olmuştur. Ünlü Mukaddime”sini böyle bir bilgi 


ve deney birikimiyle kaleme almıştır. 


İbnü”l-Hatib, İbnü'l-Ahmer, Ahmed Bâbâ et-Tinbükti ve İbnü”l-Kâdi gibi 
Endülüslü ve Kuzey Afrikalı müellifler İbn Haldün'u övmüş, ilim ve 
edebiyat alanındaki geniş bilgisine dikkat çekmişlerdir. Cemâleddin el- 
Beşbişi, İbn Hacer el-Askalâni, Nüreddin el-Heysemi, Şemseddin er- 
Rekraki, Bedreddin el-Ayni, Sehâvi gibi Mısırlı ve Doğulu âlimler ise 
genellikle onu takdir etmekle beraber bazı zaaflarına ve duygusal 
davranışlarına işaret etmişlerdir. Mısır'da Mağrib kıyafetiyle dolaşması, 
azledilince alçak gönüllü davranması, göreve gelince kimseyi tanımaması, 
çıkarını ve makamını korumak için dostlarına ve velinimeti olan kişilere 
zarar verecek faaliyetlere girişmekten çekinmemesi, Halep nâibi Yelboğa 
en-Nâsıri'nin isyanı sırasında Sultan Berkuk'un azli yönünde ulemânın 
hazırladığı fetvaya Imza atması, Fâtımiler'in Hz. Hüseyin'in soyundan 
geldiklerini söylemesi, Şemseddin er-Rekraki aleyhinde sahte bir evrak 
düzenlemesi vb. birçok zaafından bahsedilmiştir. Tunus Kadısı İbn Arafe 
onun fıkıh bilgisinin yetersiz sayıldığını, İbn Hacer el-Heytemi Hz. 
Hüseyin'in katlini meşrü gördüğünü, Şemseddin er-Rekraki şer'i ilimleri 
bilmediğini, akli ilimlerde orta seviyede, hitabet ve sohbetinin ise fevkalâde 
olduğunu ileri sürmüşlerdir. İbn Haldün aleyhinde söylenenleri Kitâbül- 
Kudât adlı eserine alan Bihişti onun birçok şeyle suçlandığını, ancak 
bunların çoğunun aslının bulunmadığını belirtir (Abdurrahman Bedevi, s. 
328-330). İbrâhim el-Baguni, Muhammed b. Ammâr el-Kâhiri el-Mâliki, 
Ebü Hâmid İbn Zahire ve öğrencisi Makrizi İbn Haldün'u övmüşler, 
özellikle Mukaddime”deki görüşlerinin önemine işaret etmişlerdir. İbn 
Haldün'un el-“ İber'de Kuzey Afrika konusunda verdiği bilgileri takdir eden 
Ayni onun Doğu İslâm dünyasını iyi bilmediğine işaret eder (a.g.e., . 339). 
Bir bakıma İbn Haldün'un öğrencisi sayılan İbn Hacer el-Askalâni ise 
Makrizi'nin onu övmesini abartılı bulur, üstadının daha çok Câhiz gibi 
kelime oyunları yaptığını ve belâgatla tanındığını söyler (a.g.e., s. 331). İbn 
Hacer'in bu değerlendirmesine katılan Sehâvi İbn Haldün'un özellikle 
tarıhçılığını över. 


İbn Hacer el-Askalâni ve Bedreddin el-Ayni gibi çağdaşı olan âlimler İbn 
Haldün'u anlatırken tarih, toplum ve devlet konusundaki özgün görüşlerinin 
farkında olmamışlar, Makrizi dışındaki müellifler ise onu sıradan bir tarihçi 
gibi görmüşlerdir. Makrizi, İbn Tağriberdi ve Kalkaşendi gibi Mısırlı 


tarihçiler İbn Haldün”dan övgüyle bahsetmişler ve eserlerinden 
faydalanmışlardır. Makrizi'nin de dediği gibi faziletine, asaletine ve 
şerefine rağmen İbn Haldün'un düşmanı, çekemeyeni ve muhalifleri hiçbir 
zaman eksik olmamıştır (a.g.e., s. 334). Kendine mahsus fikir ve metoduyla 
sonraki nesiller üzerinde derin etkiler uyandıran İbn Haldün'un adına 
nisbetle Tunuslu Hayreddin Paşa tarafından 22 Aralık 1896'da el- 
Cem'iyyetü”l-Haldüniyye adlı bir kültür cemiyeti kurulmuştur. 


Eserleri. 1. Lübâbü”1-Muhaşşal fi uşüli?d-din. İbn Haldün'un Safer 752”de 
(Nisan 1351) tamamladığı eser, Fahreddin er-Râzi'nin el-Muhaşşal'ının 
kısaltılmış şekli olup bedihiyyât, ma'lümât, ilâhiyyât ve sem'iyyât adlı dört 
bölüm ve bir hâtimeden meydana gelir. Müellif el-Muhaşşal”ı kısaltırken 
metne bağlı kaldığını, Nasirüddin-i Tüsi'nin bu esere yazdığı Telhis'ten 
yararlanarak metne bazı ilâveler yaptığını, kendinden çok az şey kattığını 
ifade eder. Lübâbü”I-muhaşşal İbn Haldün'un, hocası Âbili'nin etkisiyle 
genç yaşta yazmış olduğu bir eser olması bakımından dikkate değer 
(Muhammed Abdullah İnân, s. 150-153; Abdurrahman Bedevi, s. 33-38). 
Müellif hattıyla olan nüshası İspanya'da Escurial Library?de (nr. 1614) 
bulunan eser Luciano Rubio tarafından neşredilerek İspanyolca”ya 
çevrilmiş (Tetuan 1952), ayrıca Refik el-Acem (Beyrut 1995) ve Abbas M. 
H. Süleyman (İskenderiye 1996) tarafından yayımlanmıştır. 2. Şifâ 'ü”s- 
sâ”il* li-tehzibi'l-mesâ il. Bu kitap hakkında ne çağdaşı İbnü”l-Hatib'in ne 
de İbn Haldün'un kendi eserlerinde bilgi bulunmaktadır. Şeyh Zerrük, 
Abdülkâdir el-Fâsi, Ebü Abdullah el-Misnâvi gibi bazı Kuzey Afrikalı 
müellifler onun bu adı taşıyan bir eseri bulunduğunu söylemişler, Alı 
Abdülvâhid Vâfi (Mukaddime, neşredenin girişi, I, 152) ve M. Abdülgani 
Hasan ise (Mecelle (Mayıs 1961), s. 66-67) Şifâ'ü”s-sâ'il'in İbn Haldün'un 
babasının amcası Abdurrahman'a ait olduğunu ileri sürmüşlerdir. 
Muhammed Abdullah İnân, Abdurrahman Bedevi ve Muhammed b. Tâvit 
et-Tanci gibi çağdaş araştırmacılar eserin İbn Haldün'a ait olduğunu 
savunmuşlardır. İbn Haldün'un bu eseri Mukaddime”den önce 1372-1374 
yılları arasında Fas'ta iken yazdığı kabul edilmektedir. İbrâhim eş-Şâtıbi (6. 
790/1388), Fas âlimlerine bir mektup göndererek 


tasavvufa girmek isteyen bir kişinin şeyhe bağlanmasının şart olup 
olmadığını sormuş, Ibn Haldün da soruyu bu eseriyle cevaplandırmıştır. 
Muhammed b. Tâvit et-Tanci tarafından yayımlanan eseri (İstanbul 1957) 


Süleyman Uludağ Tasavvufun Mahiyeti adıyla Türkçe'ye çevirmiştir 
(İstanbul 1977). 3. Kitâbü”l-“İber (Kitâbü Tercemâni”l-“ İber) ve divânü”l- 
mübtede? ve'l-haber fi eyyâmı'l-“ Arab ve'l-“ Acem ve”l-Berber ve men- 
âsarahüm min-zevi”s-sultâni”l-ekber. İbn Haldün'un bir dünya tarihi niteliği 
taşıyan bu eseri önsöz ve giriş mahiyetinde kaleme aldığı ve “mukaddime” 
adını verdiği bölümle üç kitaptan oluşan yedi ciltten meydana gelir. Müellif 
girişte tarih ilminin önemine, tarih yazımında takip edilen usullerin 
araştırılmasına, tarihçilerin düştükleri hatalara, sahip oldukları asılsız 
kanaatlere ve bunların sebeplerine temas etmiş, tarih ilminin kapsamlı bir 
tarifini yaparak kendi tarih anlayışını ortaya koymuştur. “Beşeri umran 
ilmi” adını verdiği yeni ve özgün bir ilim dalı kurduğunu, kendisinden önce 
bu alanda hiç kimsenin araştırma yapmadığını ve bu ilmi kurarken 
kimseden faydalanmadığını belirten İbn Haldün, güttüğü amaç ve buna 
ulaşmak için izlediği yöntem hakkında da sağlıklı bilgiler verir. Bu sebeple 
araştırmacılar bu girişe ayrı bir değer vermişlerdir. İbn Haldün'un 
Mukaddime* olarak bilinen meşhur eseri el-“ İber?in birinci kitabıyla bu 
önsöz ve girişten meydana gelir. İbn Haldün'a haklı bir şöhret kazandıran, 
İslâm ve hatta dünya düşünce tarihinin en özgün eserlerinden biri olan 
Mukaddime'ye bu adı İbn Haldün vermemiştir. el-“ İber'in altı ana bölüme 
ayrılan |. cildi zamanla Mukaddime diye anılır olmuştur. Bu birinci kitap 
çok defa diğer kitaplardan ayrı olarak istinsah edilmiştir. Mukaddime ilk 
olarak Nasr el-Hürini tarafından basılmış (Bulak 1274), Etienne-Marc 
Ouatremere de üç cilt halinde tenkitli neşrini yapmıştır (Paris 1858). Eserin 
daha sonra da birçok baskısı yapılmış ve çeşitli dillere tercüme edilmiştir. 
el- İber'in ikinci kitabı, başlangıçtan İbn Haldün'un zamanına kadar 
kavimlerin ve hânedanların, başta Araplar olmak üzere onlara komşu olan 
Nabatiler, Süryâniler, Farslar, yahudiler, eski Mısırlılar, Yunanlılar, Rumlar, 
Türkler ve Franklar gibi milletlerin tarihini kapsar. Eserin 1I-V. ciltlerini 
oluşturan bu kitapta İbn Haldün kısaca Hz. Peygamber, Hulefâ-yi Râşidin, 
Emeviler ve Abbâsiler, Doğu İslâm dünyasındaki diğer müslüman 
hânedanların tarihine de yer vermiştir. İbn Haldün, el-“İber'in fazla özgün 
kabul edilmeyen bu bölümünü yazarken geniş ölçüde Taberi ve Mes'üdi 
gibi tarihçilerin verdikleri bilgileri aktarmakla yetinmiştir. Bununla beraber 
bu kısımda yer yer güzel tahlillere, mâkul açıklamalara ve gerçekçi 
yorumlara da rastlanır. el-“İber?de olayları Taberi gibi kronolojik değil 
Belâzüri ve Mes'üdi gibi konularına ve dönemlere göre anlatan İbn 
Haldün'un tarihi olayları Mukaddime'de ortaya koyduğu esaslara uygun ve 


tenkitli bir şekilde yorumlayıp yorumlayamadığı, tarıh felsefesiyle ilgili 
teorisini eserine uygulayıp uygulamadığı tartışılan bir konu olmuştur. el- 
“İber'in üçüncü kitabı, Berberiler'in ve Zenâteliler?'in tarihini ele alan bir 
Kuzey Afrika (Mağrib) tarihi olup eserin VI ve VL. ciltlerini oluşturur. Bu 
bölümde İbn Haldün, Doğulu İslâm tarihçilerinin fazla bilgi sahibi 
olmadıkları için eserlerinde yeterince yer vermedikleri Mağrib tarihiyle 
ilgili çok değerli bilgiler verir. Ayrıca bu bilgilerin büyük bir kısmı şahsi 
gözlemlerine, sözlü rivayetlere ve günümüze ulaşmamış bazı belgelere 
dayanmaktadır. İbn Haldün, el-“İber'in son cildine “et-Ta“rif bi'bni Haldün 
mü/ellifi hâze'l-kitâb” başlığı altında kendi biyografisini de eklemiştir. 
Başlangıçta hayatının 797 (1395) yılına kadar olan kısmını anlattığı bu 
bölümü el-“İber'in bir zeyli olarak düşünen İbn Haldün (bu bölüm 1284'te 
(1867) el-“İber'in zeylinde, 1322”de (1904) Mukaddime”nin hâmişinde 
yayımlanmıştır) daha sonra eseri tekrar ele almış, hayatının 807'ye (1405) 
kadar olan kısmını yazmıştır. İbn Haldün, son şekliyle “et-Ta“rif”i ayrı bir 
kitap olarak düşündüğünden et-Ta'rif bi'bni Haldün mü'ellifi”l-kitâb ve 
rihletühü garben ve şarken şeklinde adlandırmıştır. Eserin bu genişletilmiş 
şekli Tanci tarafından yayımlanmıştır (Kahire 1951). XI. (XVTI.) yüzyıldan 
sonra eserin adı bazı kaynaklarda ve kataloglarda (meselâ bk. Brockelmann, 
GAL Suppi., IL, 342) Rihletü İbn Haldün şeklinde kaydedilmiş, bu durum 
İbn Haldün'un bu isimde ayrı bir eseri bulunduğu şeklinde bir yanlış 
anlamaya sebep olmuştur. Eserin tenkitli neşrini yapan Tanci'nin 
belirttiğine göre İbn Haldün et-Ta“rif?i Tunus'ta yazmış, daha sonra da 
eklemeler yapmıştır. Bedevi ise kitabın iki aşamada Kahire'de yazıldığı 
görüşündedir (Mü”ellefâtü İbn Haldün, s. 74). İbn Haldün'un sonradan 
yaptığı ılâveden önceki şeklini 797?de (1395) Mısır'da tamamladığını 
belirtmesi (et-Ta'rif, s. 278) eserin Kahire'de yazıldığını göstermektedir. 
İbn Haldün, et-Ta'rif”te sadece kendi hayatına dair bilgi 


vermekle yetinmeyip şahit olduğu veya içinde yaşadığı içtimai, siyasi, 
tarıhi, edebi ve kültürel faaliyetler hakkında geniş açıklamalar yapmıştır. 
Görev yaptığı hânedanlıklar, devlet düzeni ve saray hayatına dair verdiği 
bilgiler Mukaddime”deki teorilerini aydınlatıcı, el-“ İber?deki bilgileri 
tamamlayıcı mahiyettedir. Bu eserde yer alan bazı resmi yazışmalar, 
fermanlar, hükümdarlar arasında teâtı edilen mektuplar tarihi birer belge 
niteliğindedir. Başta Lisânüddin İbnü”l-Hatib olmak üzere İbn Haldün'un 
dostlarına, devlet adamlarına, âlimlere, şairlere, ediplere yazdığı mektuplar 


da o çağdaki içtimai, siyasi ve edebi hayat hakkında değerli bilgiler ihtiva 
etmektedir. Şiir yazmaya da heves eden İbn Haldün 380 beyit kadar şiirini 
bu eserine almıştır. Kamhiyye, Zâhiriyye ve Sargatmışiyye medreselerine 
müderris tayın edilmesi dolayısıyla yaptığı açış konuşmaları, hitabeleri, 
verdiği ilk dersler onun nesir ve hitabet kabiliyeti hakkında bir fikir 
vermektedir (et-Ta'rif, s. 280, 293). İbnü”l-Hatib ile mektuplaşmaları 
(a.g.e., s. 82-155), Gırnata sultanının veziri İbn Zemrek ile Gırnata Kadısı 
Ebü'l-Hasan el-Binni'nin ona yazdıkları iltifat ve övgü dolu mektuplar o 
dönemin edebiyat, sanat anlayışı ve dostluk ilişkileri konusunda bilgi 
vermesi bakımından önemlidir. İbn Haldün, et-Ta“rif”i uzun bir zaman 
dilimi içinde yazdığından eserde yer yer tekrarlara rastlanır. Müellifin 
eserde izlenimlerine ve duygularına çok az yer verdiği görülmektedir. 
Olayların kendisini nasıl etkilediğini fazla anlatmaz. Meselâ iki yıl süren 
hapishane hayatı, veba salgını yüzünden ölen annesi, babası ve hocaları, 
batan gemide boğulan ailesi hakkında kısa bilgiler vermekle yetinmiştir. 
Evlilikleri, çocukları ve kardeşlerine dair verdiği bilgiler de çok sınırlıdır. 
Sadece Mısır'da kadı olduğu zaman irat ettiği hutbede ve Timur'la 
görüşmesini anlattığı bölümde izlenimlerine yer vermiş, duygularını dile 
getirmiştir. Bütün bunlardan, onun bu eserde daha çok övünmeye vesile 
olan hususlara yer verdiği anlaşılmaktadır. et-Ta“rif ayrıca, İbn Haldün'un 
Mukaddime”de söz konusu ettiği tarih ve toplumla ilgili görüşlerinin 
oluşum biçimini ve niteliğini anlamaya yardımcı olması bakımından önem 
taşır. Eser aynı zamanda bir tür itiraflar niteliğinde de görülmüştür. İbn 
Haldün bu eserinde bazı zaaflarından ve hatalarından bahsetmiş, yaptığı 
hataları mâzur göstermeye çalışmıştır. et-Ta'rif, Baron Mac-Guckin de 
Slane tarafından Fransızca'ya (“Autobiographie d'Ibn Khaldun”, JA, TI 
(1844), s. 5-60, 187-210, 291-308, 325-353), Walter Joseph Fischel 
tarafından da İngilizce'ye (“Ibn Khaldun?s Autobiography in the Light of 
External Arabic Sources”, Studi Orlentalistici in onore di Giorgio Levi 
Della Vida, I (Rome 1956), s. 287-308) tercüme edilmiştir. el-“ İber'in 
Mukaddime ve et-Ta'rif bölümlerinin ayrı baskıları yanında tamamının ilk 
baskısı yedi cilt halinde Mısır?da yapılmıştır (Bulak 1284; Beyrut 
1399/1979). Abdüllatif Subhi Paşa, Mehmed Ali Paşa'nın teşvikiyle el- 
“İber'in ikinci ve üçüncü kitabını Türkçe'ye çevirmeye başlamış ve İran'da 
Sâsâniler sülâlesine kadar olan kısmı tamamlayıp Miftâhwl-“ İber adıyla 
neşretmiş (İstanbul 1276), daha sonra da iki cüz halinde Selefkiler ve 
Eşkâniyân'dan bahseden ve onların paralarını inceleyen bir zeyil yazarak 


Tekmiletü”l-“ İber adıyla yayımlamıştır (İstanbul 1278). Bu zeyil Halil el- 
Hüri tarafından Arapça'ya tercüme edilmiştir (Beyrut, ts.). el-“İber'in 
Mağrib tarihine ait VI ve VL. ciltleri Histoire des berböres et des dynasties 
musulmanes de | Afrigue septentrionale adıyla Baron Mac-Guckin de Slane 
tarafından Fransızca'ya tercüme edilmiş ve Kitâbü Târihi”d-düveli”|- 
İslâmiyye bi”1-Mağrib adıyla Arapça metniyle birlikte iki cilt halinde 
basılmıştır (Alger 1847-1851). Nasriler'le ilgili bölümün De Slane'ın 
tercümesinde mevcut olmayan kısmını da Maurice Gaudefroy- 
Demombynes tercüme etmiş (Histoire des Benoul Ahmar, rois de Grenade, 
Paris 1898), Abdülmuhammed Âyeti eseri el-“İber Târih-i İbn-i Haldün 
adıyla Farsça'ya çevirerek dört cilt halinde yayımlamıştır (Tahran 1368). 


Bunlardan başka İbnü”l-Hatib, İbn Haldün'un İbn Rüşd'ün eserlerini 
özetlediği bir kitabıyla Merini Hükümdarı Ebü İnân'a veya Nasri 
Hükümdarı V. Muhammed el-Gani-Bıllâh'a sunmak üzere mantık 
konusunda yazdığı rivayet edilen bir risâlesi, hesaba dair bir kitabı, 
kendisinin fıkıh usulüne dair bir manzumesi ve Büsiri'nin Kaşidetü”|- 
bürde'sine yazdığı bir şerhi olduğunu söyler (el-İhâta, II, 507-508). Kâtib 
Çelebi de Şerhu Kaşideti İbn “Abdün adlı bir eseri ona nisbet eder 
(Keşfü'z-zunün, Il, 228). İbn Haldün, Timur'un isteği üzerine Kuzey Afrika 
ülkelerini kısaca tanıtan on iki sayfalık bir risâle yazdığını, bunun Moğol 
(Tatar) diline tercüme edildiğini söyler (et-Ta“rif, s. 370; Abdurrahman 
Bedevi, s. 286-287). 
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Süleyman Uludağ 


Görüşleri. 


İbn Haldün'un düşünce sisteminin merkezini ilk defa kendisinin 
temellendirdiği “umran ilmi” oluşturur. Bu ilim, âlemin umranından ibaret 
olan insan toplumunu ve ona tabiatı gereği ârız olan halleri, bu hallerin 
zorunlu sonuçlarından ibaret olan tarihi ve tarihin hakikatini konu 
edinmektedir (Mukaddime, I, 286, 328, 331). Umran ilminin amacı, 
ınsanları taklitten kurtarıp daha önce olmuş bitmiş olanla daha sonra olacak 
olanın anlaşılması konusunda bir bakış açısı kazandırmaktır (a.g.e., 1, 285- 
286). İbn Haldün, bu kevn ve fesad âleminde kalıcı olanı tesbit ederek olup 
bitenin (kâinat) kendisine dayandığı esasları ortaya çıkarmak, böylece hem 
geçmişin hem de geleceğin anlaşılmasını mümkün kılacak bir ilim arayışı 
içindedir. Umran ilmi bir tür toplum metafiziğidir; toplumun zati arazlarını 
ele alması açısından da bir anlamda ontolojidir. Bu ontolojinin, “var olmak 
bakımından var olan”ı ele alan ontolojiden ayrıldığı temel husus o güne 
kadar metafiziğin veya metafizikçilerin farkedemediği bir 


varlık alanını, tarihi-toplumsal varlık alanını inceleme konusu yapmasıdır. 
İbn Haldün'un asıl başarısı, tarihte olayları sebep-sonuç ilişkisi içerisinde 
ele almak gerektiğine dayalı metodolojiye yaptığı vurguda değil o güne 
kadar farkedilmeyen tarihi-toplumsal varlık alanını keşfetmesindedir. 
Bundan dolayı umran ilmini tarihin olduğu kadar felsefenin de bir bölümü 
olarak görür (a.g.e., |, 282, 285-287). 


İbn Haldün umran ilmini şekillendirirken iki ayrı varlık alanını birbirinden 
ayırır (a.g.e., TlI, 1010 vd.). Bunlardan birincisi olan “unsurlar âlemi” 
geleneksel anlamda metafizik ve buna bağlı olarak da tabiiyyâtın, ikinci 
varlık alanı olan “havâdis âlemi” ise umran ilminin konusunu teşkil eder. 
Havâdis âlemi oluşyok oluş âlemidir. Doğrudan insana bağlı ve bağımlıdır. 
Ancak insanla var olabilir, aynı şekilde insan da yalnız onunla vardır. Bu iki 
varlık alanı arasındaki en esaslı fark, insanın fiziki varlığı ve ferdiyeti 
itibariyle birinci varlık alanına ait olması, ikinci varlık alanının ise insanın 
var oluşu gereği toplumun zorunlu bir neticesi olarak ortaya çıkması, yani 
ınsana ait olmasıdır. Havâdis âlemi toplumla birlikte ortaya çıktığı için 
toplumsal, zaman içerisinde olup yok olduğu için de tarihidir, dolayısıyla 
tarihi-toplumsal bir varlık alanıdır. İbn Haldün, insan fiillerinin içinde 
gerçekleştiği ve aynı zamanda insan fiillerinin bir neticesi olduğu için, tek 
tek zatlardan oluşan unsurlar âlemine karşılık havâdis âleminin insan 
fiillerinden oluştuğunu söyler (a.g.e., IL, 598; TI, 1069). İnsanların birlikte 
yaşamasıyla fiziki dünyada mevcut olmayan asabiyet, mülk, devlet gibi 
birçok şey ortaya çıkar. Buna bağlı olarak insanlar fiziki dünya üzerinde 
bazı tasarruflarda bulunarak onu kendi imkânları ve amaçları doğrultusunda 
yeniden inşa ederler. Umran da bu inşa neticesinde ortaya çıkar. Ancak 
umran kalıcı değildir; halden hale geçer. Bir insan başarısı olan umran 
âlemin bir tür yeniden inşası, hatta yeni bir âlemin inşasıdır, âdeta “yeni bir 
yaratma”dır. Umranın ahvalinin değişmesiyle tarihi-toplumsal varlık da 
değişime uğrar (a.g.e., |, 326). 


Tarihi-toplumsal varlık alanını unsurlar âleminden ayıran önemli bir özellik 
onun itibari bir varlık alanı oluşudur. Bu varlık alanının asabiyet, mülk, güç 
gibi unsurları vardır. Unsurların bir tür “ıtibar”lar olarak varlık kazanmaları 
ve bu itibarları yitirdiklerinde yok olmaları onların mahiyetini teşkil eder. 
Bu itibarlarla oluşan unsurlar, bir defa oluştuktan sonra insanlar karşısında 
unsurlar âlemini teşkil eden maddi varlıklar gibi bir objektiflik kazanır ve 


insanlara kendilerini zorunlu olarak kabul ettirirler. İnsanlar tarafından 
zorunlu biçimde teşkil edilen bu varlık alanının unsurları zamanla insanların 
karşısına zorlayıcı bir güç olarak çıkar ve onların hayatları kadar tarihi 
gidişi de tayin eder. Bu durum insanın var oluşunda bulunan çok esaslı bir 
gerilimdir ve kendi başına bir insanlık problemidir. İbn Haldün, tarihi- 
toplumsal varlık alanını keşfederken aynı zamanda bu gerilimi de göz 
önüne sermektedir. 


İbn Haldün'a göre her şey ve oluş bir amaca yöneliktir (a.g.e., Il, 545). 
İnsan varlık şartları açısından toplumsallığa, toplumsallık asabiyete, 
asabiyet de mülke mâtuf olarak var olur. Gayesini tahakkuk ettiren varlık 
varlık sebebini yitirir ve yok olur. Onun yerini benzer amaçlara yönelmiş 
olan yeni varlıklar alır. Bâki olan sadece Allah'tır. İbn Haldün'da görülen 
toplum metafiziği bu oluşyok oluşun sabit ve genel geçer kurallarını, kendi 
ifadesiyle “sünnetullah fi halkıhi” veya “âdetullah”ı tesbit etme gayretinin 
adıdır. 


İnsanın toplumsal bir varlık oluşu İbn Haldün'un düşüncesinin hareket 
noktasını teşkil eder (a.g.e., 1, 337). İnsan ancak bir toplum içerisinde ve 
toplumsal olarak var olur. Toplumsallık zorunlu biçimde sadece insan 
toplumunda bulunan bir dizi oluşumu da ortaya çıkarır. İnsan bir taraftan 
beslenmek ve korunmak için gerekli olan şeyleri temin etmek, bir taraftan 
da hayatiyetini sürdürebilmek için canını ve elinde bulunan şeyleri 
muhafaza etmek zorundadır. Bu zaruretler ancak bir toplum içerisinde ve 
dayanışma sayesinde karşılanabilir. Dolayısıyla insanın var oluşu toplumun 
varlığına bağlıdır. Toplum, insanların yalnız belli mekânda bir arada 
yaşamaları değil, aynı zamanda bir düzen içerisinde yaşamalarıdır. 
İnsanların kendilerini ve ellerinde bulunanı savunabilmeleri ve kendileriyle 
birlikte diğerlerini de gözetmeleri bu düzenin esasını teşkil eder. Bu 
gözetmeyi herkes aynı güçte yapamayacağı için aralarından birinin bunu 
diğerleri adına yapması gerekmektedir. Bu durum toplum içinden bir 
otoritenin ortaya çıkmasını zorunlu kılmaktadır. İbn Haldün'un tesbit ettiği 
varlık alanı olan “âlemü”l-havâdis” insanların tek tek iradeleriyle 
planlayarak oluşturdukları bir âlem değildir. Bu âlem, unsurlar âleminde 
olduğu gibi bir toplum içinde mevcut olan insanla birlikte zorunlu olarak 
ortaya çıkmaktadır. Ancak insanlarda var oluş, bütün amaçların kendisine 
döndüğü gaye olduğu için yok olan sadece toplumsal varlığın bir hali 


olmakta, bir hal yok olurken onun yerini başka bir hal almakta ve böylece 
ınsan türü zorunlu biçimde halleri değişse de toplumsal olarak varlığını 
sürdürmektedir. 


Umran ilminin meselelerini ortaya koyarken İbn Haldün önce tarihe bir 
bütün olarak bakar ve umranın değişen şartlarını zâhirde gelen haberlerin 
gerisine giderek tesbit eder; bu hallerin gerekli ön şartını ve neticelerini 
açıklar. Böylece insan toplumu varlığını muhtelif hallerde sürdürürken başta 
zarurı ihtiyaçları olmak üzere hallere bağlı yeni ihtiyaçların nasıl ortaya 
çıktığını ve bu ihtiyaçların nasıl temin edildiğini açıklar. Bundan dolayı İbn 
Haldün tarih yazıcılığını, toplumsal hayatın hallerini, bu hayatı mümkün 
kılan siyaset ve devleti, bunların oluş ve yok oluş şartlarını, insanların 
geçim yollarını ve bu yolların hallerle olan bağının ortaya konulmasını, 
hallerle birlikte ortaya çıkan zorunlu sonuçları ve bir bütün olarak tarihi 
anlaşılır kılmayı umran ilminin belli başlı meseleleri şeklinde ele alır. Ona 
göre bütün bu süreçlerin çift yönü vardır. Bunların insanlardan, zaman ve 
mekândan bağımsız sadece bazı ön şartların gerçekleşmesiyle zorunlu 
biçimde oluşması asıl önemli olan tarafıdır. İkinci yön ise ön şartlarla ilgili 
olmakla birlikte bu ön şartların bu şartlarda yaşayan insanlar tarafından 
algılanmasına bağlıdır. İbn Haldün açıklamalarını bu iki noktadan 
yapmaktadır. Önce genel düşüncesini, olayların, olup bitenin gerisinde ve 
üstünde olan, bâtıni tarafını ortaya koyduktan sonra bunun bir fenomen 
olarak insanlar tarafından onların perspektiflerini dikkate alarak nasıl 
algılandığını ortaya koyar ve bu iki yönü birleştirerek “fenomenolojik” 
biçimde meseleyi anlaşılır hale getirmeye çalışır. Daha sonra örneklerini 
sıralar. Örneklerde hangi faktörün veya yönün ne kadar etkin olduğuna 
işaret ederek tezini olgularla doğrular (a.g.e., Il, 521-525). 


İbn Haldün'un gözlemleri ve yetişme döneminde aldığı felsefe ve özellikle 
mantık eğitimi, kendisine zâhirde olup bitenin anlaşılmasının onun 
gerisinde bulunan ve doğrudan idrak edilemeyen bâtıni esasların tesbitiyle 
mümkün olacağını öğretmiştir. Bu da ona tarih yazıcılığı alanında tenkidi 
bir tavır ortaya koyma imkânını sağlamış, bir bütünlük içinde tarihte olup 
bitene bakıp havâdis âleminin gerisinde bulunan ilkeleri araştırmak onda bir 
tavır olarak yerleşmiştir. İbn Haldün, olup 


biteni incelerken tarihin toplumsallığın bir gerçekleşme sürecinden ibaret 
olduğunu farketmiştir. Bundan dolayı tarih içinde toplumsallaşma sürecini 
kendine konu edinen umran ilmi bir yönü ile tarih felsefesi, başka bir yönü 
ile de tarihe yönelmiş toplumbilim olarak görülebilir; ancak bu ilim iki 
disiplinin de ötesinde esas itibariyle klasik felsefe geleneği içinde ifade 
edilmiş bir toplum metafiziğidir (krş. Muhsin Mahdı, s. 225 vd.). 


Tarih ve Tarih Yazıcılığı. İbn Haldün tarihi “yolu kutsal, faydası çok, gayesi 
şerefli bir ilim” olarak tanımlar (Mukaddime, 1, 291). Çünkü onunla 
ümmetlerin ahlâklarında, enbiyanın siretlerinde, meliklerin siyasetlerinde 
ortaya çıkan hallere vâkıf olunur. Bunlara vâkıf olmak isteyen kişi çeşitli 
kaynaklara, çeşitli disiplinlerden elde ettiği bilgilere ve her şeyden önce onu 
doğruya ulaştıran ve hatalardan koruyan iyi bir tefekküre muhtaçtır. İbn 
Haldün'a göre tarih denildiğinde genel olarak bir dönemin veya bir neslin 
haberlerinin anlatılması kastedilir. Tarihçi haberleri derleyip eserini telif 
ederken asırların, nesillerin genel durumlarını tesbit eder ve haberlerin 
açıklanmasında bunlara başvurur (a.g.e., I, 325). Tarihin zâhiri ve bâtıni 
olmak üzere iki yönü vardır. Zâhiri yönüyle tarih olup bitenlerin naklinden 
ibarettir. Tarihi olaylar tarihin seyrinde tesir icra etmiş olaylardır. Bu 
olayların fâilleri insan topluluklarıdır. Zâhiri yönüyle tarih olayların nasıl 
gerçekleştiğini ve ne gibi sonuçlar ortaya çıkardığını, ahvalin nasıl 
değiştiğini, devletlerin sınırlarının nasıl genişlediğini, insanların yeryüzünü 
nasıl imar ettiklerini anlatır; bâtıni yönüyle de bütün bu olayları var ve 
mümkün kılan esasları söz konusu eder. Bu yönüyle tarih umran ilmine 
tekabül eder. Bu ikinci anlamıyla tarıh hikmetin asli bir unsurudur ve bu 
yönüyle de bir tür felsefedir (a.g.e., 1, 282). 


Birinci anlamıyla tarih yazıcılığının bazı eksiklikleriyle birlikte İslâm 
tarihçileri tarafından çok yaygın bir şekilde gerçekleştirildiğine işaret eden 
İbn Haldün, özellikle rivayetlerin sıhhati konusunda yeterli araştırma 
yapılmamasını, olayların sebepleri üzerinde yeterince düşünülmemesini bu 
eksiklikler arasında zikreder. Yapılması gereken şey, gerçeğin anlaşılmasını 
engelleyen unsurların basiretle tesbit edilerek ayıklanmasıdır. Rivayetleri 
tenkitçi gözle ele alan bir tarihçinin nakledilenleri kabul ve red konusunda 
ölçüsünün kendisi olması ona göre tarıh yazıcılığının en esaslı ilkesidir. 
Böyle bir tarihçinin en önemli özelliği, umranın muhtelif halleri ve bu 
hallerin her birinin ayrı tabiatları olduğunu bilmesi ve bu bilgiye dayanarak 


onlara dair karar vermesidir (a.g.e., 1, 283). Yanı umran bir vâkıa veya bir 
varlık alanı olarak tarihçinin karşısında bulunmakla birlikte onun hakkında 
edindiği veya edinmek istediği mâlumat doğrudan değil dolaylıdır. Çünkü 
göründüğü haliyle umran bir sebep değil bir neticedir; netice olması 
hasebiyle de onu ortaya çıkaran sebeplerin neler olduğu ve bu sebeplerin 
kalıcı bir düzeni olup olmadığının araştırılması gerekir. Olayları doğru 
tasvir eden haberler bulunmadan tarih yazıcılığı, tarih yazıcılığı olmadan da 
ikinci anlamıyla tarih ilmi mümkün olamaz. Zira tarih ılmı, tarih 
yazıcılığını teşkil eden rivayetlerin ve tarihi eserlere anlamını veren 
çerçevenin esasını teşkil eder (a.g.e., 1, 319-320; TI, 547-548). 


Tarih yazıcılığının dayandığı haber tabiatı gereği doğru veya yanlış olabilir. 
Tarihçinin görevi, ilk olarak doğru haberi yanlışından ayırarak doğru 
olanları bir düzen içinde bir araya getirmektir. Ancak tarihçiler birçok 
sebepten dolayı bunu gereği gibi yapmamıştır. İbn Haldün, tarihçilerin bir 
mezhebe veya bir görüşe bağlı olmaları yüzünden (a.g.e., 1, 328) 
benimsedikleri görüşlerine uyan haberin sıhhatini araştırmaksızın 
nakletmelerini düştükleri hataların en başında zikreder. Ona göre gördükleri 
veya kendilerine nakille ulaşan olaylara yanlış bir anlam yükleyerek 
nakletmeleri, haberin doğru olduğuna dair bir tevehhümle hareket etmeleri, 
olayları içinde gerçekleştikleri şartlar çerçevesinde kavrama konusundaki 
yeteneksizlikleri, makam ve mevki sahiplerine yaranmak için eser telif 
etmeleri de onları yanlışlara sevketmiştir. Tarihçilerin en yaygın hatası 
umrandaki ahvalin tabiatı hakkındaki bilgisizlikleridir (a.g.e., 1, 329). 
Çünkü her hadisenin zatında veya ona ârız olan ahvalde sadece ona ait olan 
bir tabiatı vardır. Eğer bir olay hakkındaki bir haberi işiten tarihçi onun öyle 
olmasını gerektiren sebepleri ve bunların tabiatlarını bilirse bu bilgi ona 
haberlerin doğrusunu yanlışından ayırt etme imkânını verir. Bu ise 
rivayetlerin sıhhatini araştırma konusunda en tesirli yoldur (a.g.e., 1, 329- 
330). İbn Haldün'a göre tarihçi, müfessir ve nakilcilerin düştüğü hataların 
temel sebebi sadece nakillere itimat etmeleri, bunları benzer olaylara 
kıyaslamamalarıdır (a.g.e., I, 291-292). Sürekli değişen hadiselerin 
gerisinde değişmeyen bazı ilkeler vardır. Bu noktadan bakıldığında 
geçmişle gelecek suyun suya benzediğinden daha fazla birbirine benzer. Bu 
benzerliğin farkedilebilmesi için çok dikkatli bir müşahede gerekmektedir. 
Tarih ilmiyle umran ilmi bu noktada buluşmakta, tarih umran ilminin zâhiri, 
umran ilmi ise tarihin bâtını olmaktadır. 


İbn Haldün sadece tarih yazıcılığının nazariyesiyle uğraşmamış, aynı 
zamanda tarih yazıcılığının tarihini de ana hatlarıyla ortaya koymuştur. 
Zâhiri anlamıyla İslâm tarih yazıcılığının önce umumi tarih yazıcılığı 
şeklinde başladığını, özellikle Mes'üdi”den (6. 345/956) sonra gelen 
tarihçilerin umumi tarih yazıcılığını terkederek genellikle içinde yaşadıkları 
devletin, bölgenin ve şehirlerin tarihini, kendi yaşadıkları dönemdeki 
olayları nakletmeyi tercih ettiklerini söyler. Yine bu dönemde, daha önce 
telif edilen eserlerde bulunan yanlış rivayetleri tahkik etme ihtiyacı 
hissedilmediği gibi olaylarla ilgili bir dizi uydurma sözler de nakledilmiş, 
tahkikten vazgeçilerek taklide yönelinmiştir. Netice itibariyle İslâm tarih 
yazıcılığı başlangıçta oldukça sağlam esaslara dayansa da zamanla bu işe 
ehil olmayan insanların elinde güvenilir bir ilim olmaktan çıkmıştır. Bu 
müelliflerden sonra gelenler ise tarih yazıcılığını bazı rivayetleri bir tasnife 
tâbi tutmadan nakletmekten ibaret zannetmişlerdir. Bu tarihçilerin 
eserlerinde meselâ bir devletle ilgili olaylar ele alınarak onlara dair 
rivayetler nakledilmiş, ancak bu devleti ortaya çıkaran sebep, bu devletin 
kendisine ilke edindiği amaç, böyle bir hareketi başarılı kılan unsurlar ve bu 
unsurların etkin hale geldiği süreç üzerinde hiç durulmamıştır. Okuyucu, 
zihninde ortaya çıkan bir dizi soruya cevap bulamamaktadır (a.g.e., 1, 284- 
285). Tarih kadar tarih yazıcılığı da tarihin seyrini tayın eden güçlerle 
yakından ilgilidir. Diğer bir ifadeyle, yazılan tarih olup bitenin yerine geçen 
ikinci bir gerçeklik alanı oluşturur. Bu gerçeklik, duruma göre mevcut bir 
hali meşrülaştırmak veya buna karşı çıkmak için kullanılabilir. Bundan 
dolayı tarih siyasetle her zaman alâkalı bir ilim olmuştur. 


İbn Haldün'a göre tarihçi kendi dönemini umranın ahvalindeki 
değişikliklerin farkında olarak incelemelidir. Bu hususta eski tarihçiler 
sadece usul açısından örnek alınabilir. Eski tarihçileri gereği gibi 
anlayabilmek için onların döneminin farklı olduğunu bilmek ve bu 
farklılıkları tesbit 


etmek, bunun için de o dönemdeki umranın ahvalini öğrenmek, bu ahvali 
anlayarak yorumlamak gerekir. Ancak bundan sonra onun kendi dönemi 
için yaptığını diğer tarihçiler kendi dönemleri için yapabilirler. Bu 
özelliklere sahip tarihçi bazı dönemlerde ya hiç yoktur veya oldukça azdır 
(a.g.e., 1, 325-326). 


İnsan. İbn Haldün insanın toplumun oluştuğu şartlarda oluştuğunu söyler; 
her insan içinde yaşadığı toplumun bir aynasıdır. Bundan dolayı insanın 
doğuştan getirdiği bazı kabiliyetleri dışında bilgi ve ahlâk olarak 
belirlenmiş bir tabiatından bahsedilemez. Kabiliyetleri, içinde yaşadığı 
toplumsal şartlar çerçevesinde kazanan insan iki ayrı âlemin ortasında bir 
yerdedir ve onlarla müşterek bazı hususiyetlere sahiptir. Bunlardan birincisi 
hayvanlar, ikincisi melekler âlemidir. Bütün farklılıklara rağmen insan bu 
ıkı âlemle de irtibat kurabilecek özelliklere sahiptir. Onun bu iki âlemden 
ayrıldığı en önemli husus irade, kasıt ve fikir gücüdür (Mukaddime, Il, 
1069). İnsan hayvanlar âleminden fikir gücü, melekler âleminden irade ve 
kasıt kuvvetiyle ayrılır. İrade ve kasıt, insanın daha önceki tecrübelerinden 
oluşturduğu tasavvurları sayesinde ortaya çıkar. Bu noktada insan iradesi ve 
kastının faaliyet alanı ilâhi irade tarafından sınırları çizilmiş olan oluş ve 
yok oluş ile kayıtlıdır (a.g.e., II, 1069). İrade ve fikir gücü ona, hislerin 
oluşturduğu geçici intibaların sınırları ötesine geçerek kalıcı olanı tesbit 
etme imkânı sağlar. İnsan âkıl bâliğ olduğu ve zihni bir kemale ulaştığı an 
temyizi bir akla da sahip olur; bu temyizi akıl yardımıyla olaylar arasında 
doğrudan müşahede edilemeyen alâkalar kurar. Hatta bu olayların ve 
aralarındaki ilişkilerin de gerisine gitme kabiliyetine ulaşır. Böylece 
olayların gerisindeki saf formları (ma“külât) tesbit edebilir. İbn Haldün 
buna “nazari akıl” veya “nazar” adını verir. Bu akla ulaşmanın riyâzet gibi 
çeşitli yolları vardır. 


İnsanın toplumsal bir varlık olması var oluşunu sürdürmesinin de ön 
şartıdır. Diğer bir ifadeyle insanın var oluş iradesi bütün zorunlulukların 
esasını teşkil eder. Çünkü insan tabii ihtiyaçlarını karşılamak için 
başkalarına muhtaç olduğu gibi varlığını muhafaza etmek için de 
başkalarının yardımına muhtaçtır. Onun varlığını tehdit eden tehlikelerin 
başında vahşi hayvanlar gelmektedir. Fiziki güç itibariyle bu hayvanlar 
karşısında zayıf olan insanın diğer canlılarda mevcut olmayan iki özelliği 
vardır. Bunlar onu diğer canlılar karşısında avantajlı kılar. Bu iki özellik 
fikir ve eldir (a.g.e., 1, 338). İnsan, elinin taşıdığı imkânları farkedip 
düşünme kabiliyetinin yardımıyla geliştirip kullandığı aletler sayesinde en 
güçlü vahşi hayvandan daha güçlü olur. İnsanın düşünme kabiliyeti ve 
elinin olması zanaatların ve ilimlerin ortaya çıkmasının esasını teşkil eder 
(a.g.e., 1, 338). Ancak ne zanaatlar ne de ilimler, bir kişinin tek başına 


oluşturup geliştirebileceği ve kullanabileceği kadar basittir. Zanaatların 
ortaya çıkıp gelişebilmesi için insan toplumu zaruri olduğu gibi zanaatlar 
sayesinde elde edilen aletlerin gereği gibi kullanılabilmesi için de insanların 
belirli bir düzen içinde birbirleriyle yardımlaşması zorunludur. İbn 
Haldün'un ifadesiyle, “Yüce Allah, insan cinsinin yeryüzündeki bekasını 
ona fikir ve el vererek garanti altına almıştır”. İnsanın yapması gereken şey, 
kafasını ve elini kullanarak kendini korumak için faaliyette bulunmaktır. 
Sonuç olarak insanlar, varlıklarını sürdürmek istiyorlarsa bir toplum içinde 
hemcinsleriyle beraber yaşamak zorundadırlar. Bu sayede insan cinsi 
varlığını sürdürdüğü gibi, onun yaratılış amaçlarından olan yeryüzünün 
ımarı ve orada halife olması da gerçekleşmiş olmaktadır. Bu aynı zamanda 
İbn Haldün'un temellendirmeye çalıştığı umran ilminin konusunu teşkil 
eder (a.g.e., 1, 338). İnsanın yeryüzünde halife olması onun yeryüzünü imar 
etmesi amacına yöneliktir. İnsan yeryüzünü mâmur hale getirince Allah'ın 
onu yaratmasındaki amacın yeryüzüyle ilgili kısmı tahakkuk etmiş olur 
(a.g.e., 1, 340). 


İbn Haldün'a göre umranın gerçekleşmesinin en önemli şartı uygun tabii bir 
çevrenin bulunmasıdır. Hayata uygun tabii çevre olmadan hayatın ortaya 
çıkması ve devamı mümkün değildir. Çevrenin hayata uygunluğunun 
derecesi ve çevrenin kendi özellikleri, umranın ortaya çıkacağı bölgenin 
keyfiyeti üzerinde doğrudan etkili olur. Bu etki, kendini bir taraftan tabii 
çevrenin sağladığı imkânlar ve dolayısıyla sınırlar olarak ortaya çıkardığı 
gibi, diğer taraftan çevrenin insanın ikinci tabiatı olan karakterini tayın 
etmesinden dolayı da önemlidir. Bu sebeple aynı iklimde yaşayanlar sadece 
fizik yönünden ve mânen müşterek bir zeminde bulunmazlar; bunun 
ötesinde ortak karakter özelliklerine de sahip olurlar. Umran ve umranın 
zorunlu ön şartı olan insan toplumu bir coğrafya ve bir iklim içinde ortaya 
çıkar ve bu iklimin öngördüğü özellikleri taşır. Coğrafya umranın ahvalini 
kendisine konu edinen tarihin mukaddimesidir. Bunun için İbn Haldün, 
umran ilmini anlatmaya önce içinde yaşanılan dünyayı herhangi bir değer 
hükmü vermeden tasvir ederek başlar (a.g.e., 1, 340-386). Yedisi esas olmak 
üzere yetmiş coğrafi bölgenin tasvirinden sonra bu bölgelerin özellikleriyle 
buralarda ortaya çıkan umranın özellikleri arasında bir ilgi kurmaya çalışır. 


Hayatta itidal esas olduğu için insanların maddi ve mânevi dünyaları inşa 
edilirken itidal bir tür standart oluşturur. Maddi dünyanın inşasında mutedil 


şartlar, insanlara sağladığı imkânlar vasıtasıyla mutedil bir maddi 
medeniyetin oluşmasını sağlar. Yüce Allah'ın bu mutedil şartlarda yaşayan 
ınsanlar arasından seçtiği peygamberler, mutedil bir mânevi dünyanın 
inşasının hem ilkelerini hem de örneklerini insanlara göstermişlerdir. 
Mutedil iklimde yaşayan insanlar bulundukları bölgeleri maddi medeniyet 
ve toplumsal kurumlar açısından dünyanın diğer bölgelerine göre daha 
mâmur hale getirmişlerdir. İbn Haldün'a göre peygamberlerin büyük 
çoğunluğu özellikle bu yörelerden seçilmiştir. Bu husus onların, insanların 
ahlâki kemale yönelik gelişimleri açısından en uygun özelliklere sahip 
olmaları ve dolayısıyla esas itibariyle mutedilliği ideal haline getiren dini 
kabule en yatkın insanların bu yörelerde yaşamış olmalarıyla alâkalıdır 
(a.g.e., 1, 387-388). 


İnsanların fiziki ve ahlâki özellikleriyle yaşadıkları bölgelerdeki iklim 
şartları arasında doğrudan bir ilgi vardır. Çok sıcak ve çok soğuk bölgelerde 
doğup yetişen insanların fizyolojik özellikleri, meselâ deri ve göz renkleri, 
mutedil iklimlerin hâkim olduğu yörelerdeki insanlarınkinden sırf bu 
faktörler sebebiyle farklılık arzeder. İklimdeki tedrici farklılaşma kendini 
deri renklerinde de göstermektedir (a.g.e., 1, 388-390). Sıcak yörelerde 
yaşayan insanlarda gözlenen hafıfmeşreplik, acelecilik ve zevke düşkünlük, 
mutedil yörelerde yaşayan insanların davranışlarında ortaya çıkan hafiflik, 
soğuk iklimlerde yaşayan insanlarda gözlenen dikkat ve tedbire yönelik 
vurgu, Insanların karakter özellikleriyle yaşadıkları iklim arasında bir ilişki 
olduğunu göstermektedir. İbn Haldün'a göre bunun, Câlinüs'un (Galenos) 
dile getirdiği ve onun gibi düşünen Kindi'nin de savunduğu, sıcak iklimde 
yaşayan insanların akıllarındaki ve beyinlerindeki 


eksiklikten kaynaklandığı iddiası tamamen asılsızdır. Çünkü sıcak 
iklimlerde yaşayan insanlar mutedil iklimlerde yaşamaya başladıklarında 
sıcak iklimin özelliklerinin onlardan giderek silindiği görülmektedir (a.g.e., 
1,391-392). 


İnsanın aldığı gıdalar da benzer bir şekilde onun fiziki yapısına ve 
karakterine tesir eder. Mutedil iklimde bulunan yörelerin önemli bir kısmı 
ziraata elverişli arazilerden oluşmaktadır. Buralarda yerleşik hayat daha 
yaygındır. Hayatlarını şehir, kasaba ve köylerde yerleşik olarak sürdüren 
ınsanların önemli bir kısmı bolluk ve refah içinde yaşadığı için geniş 


beslenme imkânlarına sahiptir. Fakat şehirlerde bolluk içinde yaşayan 
ınsanlar gereksiz hatta zararlı birçok gıda maddesini de tüketirler. Bunun 
sonucunda şehirlilerin vücutları biçimsiz ve çirkin olur. Zihni 
faaliyetlerinde körelme, zekâlarında tembellik ortaya çıkar. Buna karşılık 
gıda çeşitleri az, hareket zorunlulukları çok olan göçebeler zor şartlarda 
yaşamanın getirdiği zekâ keskinliğine sahiptir. Şehirde yaşayan insanlar 
arasında riyâzet yapanların vücut ölçüleri daha mütenasip olduğu gibi 
zekâları da daha keskindir. Şehirlerde yaşayan rahata düşkün insanların 
tahammül güçleri zayıf olduğu için kıtlık zamanlarında ve diğer güç 
şartlarda çok çabuk telef olabilmektedir. Buna karşılık zor şartlarda yaşayan 
göçebe insanlar meşakkate daha dayanıklı bir vücut ve karakter yapısına 
sahiptirler. Bunun sebebi insan vücudunun kendisini alışkanlıklara göre 
ayarlayabilme kabiliyetidir. Ancak alışkanlık belirli bir süreci gerektirir. 
Birçok insan riyâzete başladıktan bir müddet sonra başka insanların 
dayanamayacağı, onlar için tasavvuru bile zor şartlarda hayatını 
sürdürebilmektedir (a.g.e., 1, 396-397). 


İbn Haldün, umranın fiziki-coğrafi ve insani ön şartları üzerinde durduğu 
bahiste peygamberlik müessesesine özel bir yer ayırmıştır (a.g.e., I, 398- 
410). Bu husus, onun peygamberleri ve peygamberliği beşeri umran için 
gerekli maddi ön şartlardan kabul ettiği anlamına gelir. Peygamber ve onun 
tebliği umranın objektif ön şartlarından biridir. Peygamberliğin bir esası 
(vahiy), bu esası tebliğ eden peygamberin vasıfları ve kendisine verilen bazı 
karakter özellikleri (ismet), onu destekleyen bazı hârikulâde işleri (mücize) 
vardır. Peygamberin toplum içinde ahlâki özellikleri yanında makbul bir 
statüsünün olması da tebliğin başarıya ulaşması açısından gerekmektedir. 


Toplum. Bedevilik ve Hadarilik. İbn Haldün, gözlemleri sonucunda tesbit 
ettiği toplumsal hayat şekilleri arasında ortak yanları dikkate alarak temel 
iki kategoriyi birbirinden ayırır (Mukaddime, Il, 467). Bu ayırımı yaparken 
esas aldığı husus insanların geçimlerini sağlama tarzlarıdır. Bu iki temel 
kategori göçebelik (bedâvet) ve yerleşikliktir (hadâret) (a.g.e., 11, 474). 
İnsanların birlikte yaşaması zorunlu olmakla beraber hayatlarını 
sürdürebilmeleri için gerekli ihtiyaçlarını sağlama yolları bulundukları 
coğrafi-fiziki şartlara göre farklılık arzetmektedir. Birlikte yaşamanın esas 
sebebi hayatı devam ettirmek için yardımlaşmadır. İnsanlar birbiriyle 
yardımlaşırken zaruri ihtiyaçlarını temine öncelik verirler. Ancak şartlar 


ınsan topluluklarının önüne çeşitli alternatifler koyar. Bu alternatiflerin en 
başta gelenleri yeme içme, barınma ve korunmadır. Bunlar çevrenin 
doğrudan verdiği imkânlarla karşılanır. Bedevilik, esasen fiziki çevrenin 
verdiği imkânlar üzerinde insanın herhangi bir işlem yapmadan, onunla 
yetinmesine dayanan bir hayat tarzıdır. Fiziki çevrede insanın müdahalesi 
olmaksızın mevcut olan şeyler ise daha çok bitki ve hayvanlarla onlardan 
elde edilen yiyecek, giyecek ve diğer eşyalardır. Göçebelik, insanın 
mahlükat üzerinde onu değiştiren bir tasarrufta bulunmadan ondan istifade 
etmesi, yaşaması için zorunlu olan ihtiyaçlarını sağlayarak hayatını 
sürdürmesidir. Bundan dolayı göçebe vermeden almayı hayatının esas ilkesi 
haline getirmiştir. Bunun neticesinde göçebe, fiziki-coğrafi şartların önüne 
koyduğu ile yetinmek ve bunu tükettikten sonra kendisine benzer imkânları 
sunan başka bir yer aramak zorundadır. Bu anlamda göçebelik insanların 
birlikte yaşama biçimlerinin ilk ve öncelikli şeklidir (a.g.e., 11, 467-468). 
Göçebenin herhangi bir yerde uzun süre kalması mümkün değildir. 
Hayvancılıkla uğraşan göçebeler sadece kendi ihtiyaçlarını karşılamak için 
çalışmaz, hayvanların da ihtiyaçlarını temin için gayret sarfetmek zorunda 
kalırlar. Bu sebeple sürekli yer değiştirmek zorundadırlar. Hayat tarzları 
elde ettiklerini muhafaza ederek biriktirmeye el-verişli olmadığından 
buldukları ile yetinirler. Bunun temelinde ise kontrol edemedikleri bir 
çevreye bağımlı olarak yaşamaları ve çevrenin kendilerine sunduğu 
ımkânlarla sınırlı kalmaları yatmaktadır (a.g.e., 11, 468). Göçebeliğin en 
belirgin özelliği zor şartlarda hayatı sürdürme mücadelesi verilmesidir. 
Göçebelikle hayat mücadelesi çift yönlü olarak gerçekleşir: Yiyecek ve 
içecek temini, düşmanlardan korunma. Her iki açıdan da insanların 
birbirlerinin desteğine olan ihtiyacı hayati önem taşır. İnsan tabiatı, sadece 
yaşama ve yaşatma değil başkalarına hâkim olma iradesine de sahiptir. 
Kısaca bedevilik, zorunlu olarak bir toplumsal hayatı gerektirdiği gibi 
toplumsal hayat da zorunlu biçimde bir dayanışmayı (asabiyet) gerektirir. 
Dayanışma da hâkimiyet iradesini ortaya koyar. 

İbn Haldün “bedevi” ile “hadari” arasını tefrik etmek için “zaruri”, “hâci” 
ve “kemali” kavramlarını kullanır. Zaruri hayatta kalabilmek için gereken 
yiyecek, giyecek ve meskenden ibarettir. Hâci zaruret arzetmeyen, ancak 
mevcudiyeti insanı daha da rahat ettirecek, o an için olmasa bile gelecekte 
ıhtiyaç hissedilebilecek şeylerdir. Kemali ise gelecekteki ihtiyaçlarını 
karşılama konusunda belli bir noktaya gelmiş olan insanların estetik ve 


başka kaygılarla geliştirdiği hususlardır. Bedeviler zaruri olanla yetinmek 
zorundadır. Hâci ve kemali ile sadece hadariler ilgilenebilir. Hadarilerin 
toplu olarak yaşamasının sebebi hâci ve kemali olanı geliştirerek muhafaza 
etmektir. İbn Haldün bu kavramları muhtemelen Gazzâli”den almıştır. Bu 
konu, Gazzâli'nin özellikle el-Müstaşfâ'sının “makâsıdü”ş-şerfa” ile ilgili 
kısmında incelenmiştir. 


İnsanlığın tarihi seyri içinde mevcut olan bedâvet-hadâret-fesad çizgisini 
İbn Haldün, tarihin yaşadığı umranın ahvali açısından en esaslı gerilim 
olarak kabul eder. Bu gerilim bir anlamda tabii ve dolayısıyla zorunludur. 
İbn Haldün'a göre bedeviler hayat şartları gereği cesur ve hemen bütün 
işlerini kendileri gören insanlardır. Buna karşılık yerleşik hayata alışmış 
olan kişiler sadece bir konuda uzmanlaşmışlardır. Bunlar, güvenlik de dahıl 
olmak üzere bütün alanları ya başkalarına veya tâbi oldukları bir efendiye 
bırakmışlar, rahatlarına düşkün, dolayısıyla zor şartlarda yaşayamayacak 
duruma gelmişlerdir. Bunun sebebi, insanın zaman içerisinde alışarak 
benimsediği ve bir meleke haline gelen özelliklerin doğuştan getirdiği 
özelliklerin yerini almasıdır (a.g.e., Il, 478-479). İnsan hayatında asıl olan 
zarurı ihtiyaçların teminidir; bu 


da göçebelikle sağlanır. Bundan dolayı göçebelik insanların hayat tarzları 
arasında öncü ve önceliklidir. Göçebelerin zamanla zaruri olanı teminde bir 
noktaya gelip hâci olanı düşünmeye başlamaları, çevrelerini yavaş yavaş 
kontrol altına almaları, o çevrenin sağladığı imkânları kullanmaya 
başlamaları anlamına gelir ki bu da yerleşik hayata geçmek demektir. Bu 
aşamada giyim için elbise, ikamet için ev, korunmak için kaleler inşa 
edildiği gibi bunlarla ilgili iş bölümü ortaya çıkmaya başlar. Burada temel 
soru, göçebelikten yerleşik hayata geçiş sürecinin bir zorunluluk arzedip 
arzetmediğidir. İbn Haldün bu durumu zaruret değil imkân kategorisi içinde 
görür. Bunun anlamı, göçebelikle yerleşik hayat arasında geçişli bir ilişkinin 
mevcut olmasıdır. Yani bazı göçebeler zaman içerisinde yerleşik hayata 
geçerken yerleşik hayatta bulunan bazı insan toplulukları da bir süre sonra 
yeniden göçebe haline gelebilirler. Her ne kadar birinci durum ikinciye göre 
daha yaygın ise de aralarında tek yönlü ve zorunlu bir ilişki yoktur. Ancak 
bedevilerde ilk fırsatta yerleşik hayata geçme konusunda bir eğilim 
mevcuttur. Bedevilikle hadarilik arasındakı ilişki birincinin ikincinin aslı, 
ikincinin ise birincinin amacı ve sonuçlarından biri olmasıdır (a.g.e., TI, 


473). 


Hadari bir hayat yaşayan insanların bu hayat tarzının getirdiği düzene uyma 
zorunluluğu ve toplumsal iş bölümü neticesinde ortaya çıkan rahat yaşama 
tarzı insanların karakterlerinde oldukça önemli farklılıklar meydana getirir. 
Bunu özellikle zalim yöneticilerin güç kullanarak insanları belli bir davranış 
biçimine zorlaması söz konusu olduğunda daha açık bir şekilde görmek 
mümkündür. Çünkü zorbalığa dayalı yönetimler insanların teşebbüs gücünü 
yok eder. Bu şartlarda yaşayan insanlar güdülen, kendiliğinden herhangi bir 
teşebbüste bulunmayan, korkak kişiler haline gelir. Bu durum sadece bir 
nesilde ortaya çıkmaz; zaman içerisinde insanlar kendi güvenliklerini 
başkalarına tevdi etmenin sonucu olarak kendilerine güvenlerini de yitirir, 
korunmaya muhtaç kadın ve çocuklar haline gelirler (a.g.e., Il, 478). 


İbn Haldün'a göre insan tabiatı iyilik ve kötülüğe meyyaldir. Ancak insan 
dine tâbi olmaz veya kötülüğe sevkeden alışkanlıklardan kaçınmaya dikkat 
etmezse kötülüğe kaymaya daha elverişlidir. Bir insanın başka bir insana 
düşmanlıkta bulunması ve ona zulmetmesi onun karakterinin bir parçasıdır. 
Bu sebeple bütün insan toplulukları birbirlerine düşmanlık ve zulüm 
etmelerini engelleyecek tedbirler almışlardır. Sonuçta hadari bir hayata 
geçmiş olan yerlerde hükümdarlar koydukları kurallarla insanların 
birbirlerine zulmetmelerine engel olurlar. Yöneticilerin zaman zaman 
yaptıkları zulümler, bütün toplum fertlerinin birbirlerine karşı yapmaları 
mümkün olan zulümler dikkate alındığında istisnai bir durum arzeder 
(a.g.e., II, 482). 


Bedeviler arasındaki düşmanlığı yaşları ve tecrübeleriyle saygı gören ve 
sözü dinlenen insanlar engelleyebilir. Dış tehlikeleri ise savaşabilecek 
durumda olanlar savuşturur. Bedevileri birlikte yaşadıkları insanları 
savunma konusunda zorlayan bir emir bulunmadığı için bu işi yapmalarının 
daha farklı bir sebebi vardır. Bu da insanın kendi akrabalarına karşı 
duyduğu yakınlık ve bağlılıktır. Bu bağlılık Allah tarafından insanın 
tabiatına nakşedilmiştir. Göçebe olarak yaşayan insanlar arasında tabii bir 
aidiyet ve bağlılık mevcuttur. Bu sayede güçlü olanlar kendi hayatlarını 
tehlikeye atarak yakınlarını korumayı göze alabilirler. Göçebeler arasında 
mevcut olan dayanışma ruhu (asabiyet) onları barış zamanında düşmanların 
saldırı azmini kırarak, savaş zamanında ise düşmana karşı ortak savunma 


yaparak zulümden korur. Bundan dolayı asabiyet ve nesep bağı olmayan 
ınsanlar göçebe halinde yaşayamazlar. Çünkü onları zorluklar karşısında 
direnmeye itecek herhangi tabii bir güç mevcut değildir (a.g.e., Il, 483). 


İbn Haldün'a göre insan akrabalarına mânevi bir yakınlık duyar. Bu 
yakınlık hissi zor durumda kaldıklarında onları kurtarma arzusu ve gayreti 
olarak kendini gösterir. Nesep ilişkisi, insanların akrabalarına tabii bir 
şekilde duyduğu yakınlıktan ve tabii bir eğilimden ibarettir. İbn Haldün'un 
nesebi, insanda mevcut olan bu tabii eğilime dayanarak insanlar tarafından 
teşkil edilmiş bir ilişki biçimi olarak gördüğünü söylemek mümkündür. 
Bundan dolayı yakın akrabalar arasında ilişki kesilir ve birbirlerinden 
uzaklaşırlarsa o zaman nesep sadece bir bilgiden ibaret kalır. Bu durumda 
nesebin, insanlar arasında yakınlaşma ve dayanışma sağladığı oranda varlık 
kazanan vehmi bir şey olduğu farkedilir (a.g.e., Il, 484-485). Yani nesep 
tabii bir şey olmakla birlikte vehmidir. Bu da onun itibari olması anlamına 
gelmektedir. İtibari ve vehmi bir varlığı olan nesep esasen kan bağını ifade 
etmek için kullanılmaktaysa da onun ötesinde bir alâkayı ifade etmektedir. 
Nesebin esasını aynı anne ve babadan veya akrabalardan gelen insanların 
normal şartlar altında diğer insanlara göre daha çok bir arada yaşamak 
zorunda kalmaları ve aralarında diğerlerine göre daha yoğun bir mânevi 
bağın ortaya çıkması teşkil eder (a.g.e., Il, 568). 


İbn Haldün, bedevi topluluklarda bütün zorunlu ihtiyaçların temin edildiğini 
gösterdikten sonra bunun aynı zamanda bir tür siyasi hayat şekli olduğu 
üzerinde durur. Bedevileri tarihte bir faktör haline getiren şey, varlıklarını 
muhafaza etmeleri için zorunlu olarak aralarında ortaya çıkan asabiyet ve 
asabiyetle ortaya çıkan gücün başkalarına tahakküm etmeye yönelmesidir. 
Bu yönelme esnasında toplum henüz bedevidir; ancak “mülk”e doğru attığı 
her adım onu bedevilikten uzaklaştırır. 


Devlet ve Mülk. Toplumsal varlık alanında bazı karakter ve ahlâk 
özellikleri kazanan insan, zorunlu olarak diğer insanlarla beraber yaşarken 
yakın akrabalık ilişkilerinin getirdiği bir bağlılık duygusu ile yakın 
akrabalarını uzak akrabalarından, onları da aralarında akrabalık bağı 
olmayan diğer insanlardan ayırır. Bunun neticesinde toplumda birbirleriyle 
özel dayanışma içinde bulunan gruplar ve güç odakları ortaya çıkar. Bunlar 
arasında gücü en fazla olan, toplumsal gerçeklik ve varlık alanında gidişi 


tayin edecek başkanlığı elde eder (Mukaddime, Il, 489). İbn Haldün, 
kendilerini sosyal bir mekân ve nesep açısından ortak kabul eden insanların 
bir toplum oluşturduklarını söyler. Bu topluma ait olan insanların 
kendilerini diğerlerinden ayırmasını ve bu sayede diğerlerine karşı savunma 
ve geçim konusunda iş birliğine yönelmesini “asabiyet” olarak tanımlar. 
İnsanların nesep gibi itibari ilişkilere dayanıp oluşturdukları asabiyet 
onların bir toplum olarak varlıklarını sürdürmelerinin ön şartıdır. Bir 
toplumda iki tür dayanışma mevcuttur. Bunlardan birincisi insanların yakın 
akrabaları ile olan dayanışmalarıdır ki asıl asabiyet budur. İkincisi, daha çok 
aynı mekânda yaşayan insanların uzun süren bir birlikte yaşama süreci 
içinde ortaya çıkan ve ilkine göre daha gevşek olan bir dayanışma tavrıdır. 
Bu da bir “üst asabiyet”tir. Toplum içerisinde asabiyet sahibi gruplar 
arasında bir hâkimiyet mücadelesi başlar ve sonunda en güçlü olan 


diğerlerine hâkim olur (a.g.e., II, 728). Bu durum, toplumsal hayatın 
zorunlu olarak bir otoriteyi gerektirdiği olgusu ile de örtüşür. Çünkü toplum 
içerisinde düzen sağlanmadığı, ınsanların hak ve görevlerinin tesbit 
edilmediği ve bunlara uyulmasını gözeten bir merci bulunmadığı takdirde 
toplumsal hayat devam edemez. Böylece güç, kendisine meşrü bir geçerlilik 
alanı bulduğu gibi toplum da bu sayede varlığını sürdürür. Ancak toplumsal 
düzenin gözetilmesi her toplumda ve her yerde aynı şekilde gerçekleşmez. 
Bazı toplumlarda asabiyet mensupları arasında bulunanların en iyilerinden 
biri otoriteyi şahsında temsil eder (a.g.e., Il, 499, 573-574). 


Bir kabile içinde iktidarı eline geçirerek iç işlerini düzene sokan asabiyet 
sahip olduğu güç gereği bununla yetinmez, daha uzak kabile ve toplulukları 
da hâkimiyeti altına almak için uğraşır. Böylece güçlenen asabiyet daha 
fazla güç ve hâkimiyet talep eder. Bunun neticesinde “devlet” ve “mülk” 
denilen toplumsal bir varlık şekli ortaya çıkar (a.g.e., II, 539-540). Devlet 
olma yoluna girmiş bir asabiyet, karşısında kendisini savunacak gücü 
olmayan bir devletle karşılaşırsa onun yerine geçer; onun hâkim olduğu 
bölgelere sahip olur. Eğer karşısındaki devlet yeterince güçlüyse veya 
asabiyet ortaya çıkarabileceği gücün tabii sınırlarına ulaşmışsa daha ötesine 
teşebbüs edemez. Bu durumda ya bulunduğu devlet içinde devleti taşıyan 
asıl asabiyetin gerisinde ve ona itaat etmiş bir güç halinde kalır yahut 
bağımsız olmakla birlikte sınırlı-güçlü bir birim olarak varlığını sürdürür. 
Tarıhi-toplumsal varlık alanı aynı zamanda bir güç oluşturma ve güç talebi 


alanıdır. Toplum olarak yaşamak güce dayanır, güç de hâkimiyeti birlikte 
getirir. Hâkimiyet gücü arttırır, artan güç daha fazla hâkimiyet talep eder; bu 
durum şartlar ve zamanın imkân verdiği ölçüde sürer. Ancak sahip olunan 
güç zaman içerisinde yok olmak zorundadır. Her şey bir sona, her son yeni 
bir başlangıca doğru gider (a.g.e., II, 500). Aynı şekilde bir kabilenin başka 
bir güce itaat etmesi ve diğerlerine göre daha aşağı bir konumda olması da 
kabilede asabiyetin yeterince güçlü olmadığının işaretidir. Bu durum o 
kabilenin mülke ulaşmasının önündeki önemli engellerden biridir. Çünkü 
kendini savunacak durumda olmayanların daha ötesini talep etmesi 
mümkün değildir. Mülke ulaşamayan asabiyet ise zaman içerisinde yok 
olur. 


İbn Haldün'a göre mülk zorunlu olarak asabiyetle elde edilir. Asabiyet 
mülkün gerekli şartı olmakla birlikte yeterli şartı değildir. Mülkü sağlamak 
ve muhafaza etmek için ahlâki faziletlere de sahip olmak gerekmektedir. 
Mülke yönelmiş olan asabiyetin fiziki anlamda güçlü ve üstün olması 
yanında; ahlâki meziyetlere de sahip olduğunu göstermesi ve insanların onu 
aynı zamanda ahlâki açıdan üstün görmesi icap eder. Bu noktadan 
bakıldığında İbn Haldün'un iktidarda zorunlu olarak iki unsur aradığı 
söylenebilir. Bunlardan birincisi asabiyet, diğeri ahlâki unsur yani 
“hılâl”dir. Bu iki unsur olmadan iktidarın kalıcılığını ve nisbeten sürekli 
olduğunu gösteren mülk ve onun bir sonraki ve daha kâmil bir aşaması olan 
devlet ortaya çıkmaz. Bu durumda, iktidarın sürekliliğini sağlayan ahlâki 
unsurun asabiyeti temsil eden hükümdarda gerçekleşmesi, yani onun ahlâki 
meziyetlere sahip olması yeterli değildir. Çünkü hükümdar yönetimi temsil 
etmekle birlikte yönetim ondan ibaret değildir. Yönetim asıl olarak 
asabiyetin elindedir. Asıl tayın edici faktör asabiyet mensuplarının ahlâki 
durumlarıdır. Eğer onlarda gerekli faziletler mevcut değilse yönetim bir 
zulüm mekanizması haline dönüşerek sadece güce ve zorbalığa dayalı bir 
hal alır ve ahlâki meşruiyetini yitirir. Böyle bir yönetim varlığını uzun süre 
devam ettiremez. 


Bu düşüncesini insan tabiatıyla ilgili olarak da temellendiren İbn Haldün'a 
göre Insan, tabiatının hayvani kısmıyla daha çok başkalarına karşı varlığını 
sürdürme çabası içinde iken insani tarafıyla başkalarıyla birlikte yaşama 
gayreti içindedir. İnsandaki bu birlikte yaşama onun “nâtık” ve “âkıl” 
olmasıyla doğrudan alâkalıdır. Hayvani tarafıyla insan şerre, âkıl ve nâtık 


yanıyla hayra daha yakındır. İnsanın hayra yakın olması mülk ve siyaset 
denilen toplumsal formlara esas teşkil ederek onların ortaya çıkmasını 
sağlar. Buradan İbn Haldün'un mülk ve siyasete insanlara ait bir tür “üst ve 
üstün varlık alanı” olarak baktığı anlaşılmaktadır. Zira insanda hayra meyil 
bulunmasaydı mülk ve siyaset oluşamazdı. Bu durumda hem asabiyetin 
hem de ahlâkın gayesi mülktür denilebilir. Bu da bir anlamda, ahlâki ve 
toplumsal olanın birleşerek tarihi-toplumsal varlık alanını tamamladığı 
mânasına gelmektedir. Mülk ve devlet tarihi-toplumsal varlık alanının 
önemli formlarından biridir. Varlık ise esasen müsbet bir şey olduğu için 
menfi olan şerre istinat edemez; müsbet olan hayra dayanmak zorundadır. 
Şer sadece bir kısım insan için menfaat, diğer insanlar için Zarar ve acı 
anlamına geldiğinden insanların büyük bir kısmının kendi aleyhlerine olan 
şerre destek olması çok uzak bir ihtimaldir. Böylece hem tarihi-toplumsal 
varlık alanı, hem de onun gerçekleşme formlarından olan mülk ve siyasetin 
şerre dayanarak ortaya çıkması mümkün olmadığı gibi şerre dönüştükten 
sonra varlığını sürdürmesi de mümkün değildir. Siyaset zorunlu olarak 
hayrın bir neticesidir; aksi takdirde varlığını muhafaza edemez. Bundan 
dolayı İbn Haldün siyaset ve mülkü halka kefalet, kullar arasında Allah'ın 
hükümlerini icra etmek için halifelik olarak görür (a.g.e., Il, 505). 


İbn Haldün'un ahlâka yaptığı vurgu mülkün de itibari bir varlık şekli 
olduğunu ortaya koymaktadır. Bu husus, onun tarihi-toplumsal varlık alanı 
ile mülk ve siyaset arasında bir alâka kurduğunu göstermekte, toplum ve 
siyaset görüşünün esasını teşkil etmektedir. Mülk ve siyaset itibari bir varlık 
alanı olduğuna göre varlığını itibara borçludur. Burada “itibar” kelimesini 
iki anlamda düşünmek gerekir. Bunlardan birincisi kendinde bir varlığı 
olmadığı, dolayısıyla bir kurgudan ibaret olduğudur. İkincisi, mülk ve 
siyasetin, hatta asabiyetin insanların yükledikleri ve kendi yüklendikleri 
işlevlere daha sonra uymaları anlamına gelir. İbn Haldün insanların dünya 
hayatları ve maslahatlarını “hayır” kavramıyla ifade eder. Hayır burada 
“insanların maslahatlarını dikkate alan veya koruyan” anlamına 
gelmektedir. Bu anlamda şeriat, en yüksek hayrın kendisiyle gerçekleştiği 
ilke ve kurallar bütünüdür. Ortaya çıkıp güçlenmekte olan asabiyet bir 
taraftan ahlâki faziletlere sahip olmak zorunda olduğu gibi, diğer taraftan 
kendisini bir güç ve bir otorite olarak kabul ettirmek ve daha fazla güç 
kazanabilmek için bu ahlâki özelliklerini sonradan bu asabiyete intisap 
edenlere ispat etmek zorundadır (a.g.e., Il, 505). Yani mülke doğru giden bir 


toplumun aynı zamanda ahlâki açıdan güçlü bir durumda olması 
zorunludur. İktidar kesinlikle şahısların değil toplumların, en azından 
iktidarı taşıyacak kadar bir grubun üstlenip yürütebileceği bir sorumluluk ve 
ehliyeti gerektirmektedir. İbn Haldün, bunun böyle olmasını ilâhi iradeye 
bağlayarak bir 


anlamda kevn ve fesad âleminde mevcut olan “sünnetullah”a benzer ikinci 
bir sünnetullahın varlığını tesbit eder. 


Galiplerle mağlüplar arasında her zaman zorunlu olarak bir düşmanlık 
ilişkisi olmadığına işaret eden İbn Haldün genellikle mağlüpların galipleri 
taklıt edilebilecek alanlarda taklide meylettikleri görüşündedir. Zira 
mağlüplar galiplerde bir kemal olduğuna ve bu kemal sayesinde onların 
kendilerine üstünlük sağladığına inanırlar. Bu inancın sebebi, ya galip 
geleni üstün görmek veya onun üstünlüğünün güçten değil bir başka şeyden 
kaynaklandığını var saymaktır. Galibiyetin esasını asabiyet ve ona dayalı 
güç yerine galiplerin hayat tarzının teşkil ettiği zannı da taklide yol açan 
sebeplerdendir. Galip gelene zorunlu olarak bazı konularda itaat edilir. 
Galibin kemal sahibi olduğu inancı mağlüpları ona tâzime yöneltir. Bu 
tazım hissi, mağlüplarda galiplerin üstünlüğü konusunda bir inanca 
dönüştükten sonra galiplerin bütün hallerine isteyerek ve severek uymaya 
başlarlar. Bunun belirli bir sınırı yoktur. İbn Haldün, galiplerle mağlüplar 
arasındakı ilişkiyi baba ile oğul arasındaki ilişkiye benzetir. Oğulun babaya 
uyması, onun babasında olduğuna inandığı kemale dayandığı gibi mağlüp 
da galibi benzer bir şekilde görür. Bu husus, hükümdar ile onun etrafında 
bulunan memurlar arasında da gözlenmektedir. Aynı şekilde, “Halk 
hükümdarının dini üzeredir” sözü de halkın hükümdarına benzemeye 
çalıştığını anlatır. Bu da hükümdarın kemal sahibi olduğuna dair inanca 
dayanır. İbn Haldün, kendi döneminde Franklar?ın hâkimiyeti altına girmiş 
olan Endülüs müslümanlarının Franklar'a benzemeye çalışmasını bu 
görüşünü teyit eden bir örnek olarak zikreder. 


İbn Haldün, devlet fenomeninin ortaya çıkma süreciyle böyle bir fenomenin 
ortaya çıkması neticesinde oluşan yeni durumları birbirinden ayırır. Devlet 
fenomeninin ilk defa ortaya çıkması için bazı ön şartların gerçekleşmesi 
gerekir. Bunların ortaya çıkmasında fertlerin herhangi bir rolü 
bulunmamaktadır. Toplumsal hayat kendi tabiatının gereği mülk ve devlet 


denilen aşamaya ulaşır. Devlet, belli bir süre sonra ortadan kalkarken 
genellikle varlık alanı yok olmaz; onun yerine başka bir devlet veya 
devletler geçer. Bir devletin ortaya çıkmasıyla mevcut devletten başka bir 
devletin ortaya çıkması, ana hatlarıyla birbirine benzemekle birlikte 
birbirinden farklı yanları da vardır. 


İbn Haldün'a göre devletin gücü ve sınırı onu kuran asabiyetin gücü ile 
orantılıdır. Asabiyet gücü tabii bir kuvvettir. Her devletin dayandığı 
asabiyetin ulaşabileceği tabii bir sınırı vardır ve devlet bu sınırı aşamaz. 
Aynı şekilde devleti taşıyan asabiyetin gücü onun dünyayı imar eden 
eserlerinin büyüklüğünü de tayın eder. Devlet, hâkimiyeti altına aldığı 
bölgelerin hepsini aynı derecede güçlü olarak savunamaz; merkezden 
uzaklaşıldıkça savunma gücü azalır. Bu azalma bir noktaya ulaştığında 
etraftaki diğer güçleri hâkimiyeti altına alamayacak duruma gelir. Devletin 
tabii sınırı, hâkimiyeti altında bulundurduğu ve savunabileceği son 
noktalardır. Bu sınır devletin gücündeki değişmeye bağlı olarak genişler 
veya daralır (a.g.e., Il, 532-534). İbn Haldün, İslâmiyet'in ilk döneminde 
başlayan ve hızla yayılan fütuhatın belirli bir dönemden sonra duraklayarak 
daha ileriye gidemeyişini müslümanların asabiyetlerinin ve asabiyet 
gücünün tabii sınırlarına ulaşması ile açıklar. Tabii sınırların asabiyetin 
gücüyle olduğu kadar asabiyete mensup olanların sayısıyla da ilgisi vardır 
(a.g.e., |l, 534-536). 


Her türlü varlık gibi mülk de kendi tabiatında olanı gerçekleştirir. Mülkün 
tabiatı arasında İbn Haldün'un özellikle zikrettiği hususlardan biri iktidarın 
ortak kabul etmediğidir. Devlet kuran asabiyet, zamanla bir tür üst asabiyet 
oluşturarak kendi gücüne diğerlerinin gücünü de ekler ve daha geniş bir 
alanda tesirli ve istikrarlı bir mülk ortaya çıkarır (a.g.e., Il, 539). Ancak 
ıstıkrar kendisiyle birlikte başka sonuçları da getirir. Meselâ reis 
konumunda olan kişi, istikrarla beraber yavaş yavaş iktidarı şahsileştirerek 
asıl güç sahibi olan asabiyet mensuplarını zamanla yetki ve güçten 
uzaklaştırır; böylece iktidara gelmesini sağlayan ve dolayısıyla iktidarda 
hak sahibi olan unsurların yerine asabiyete mensup olmayan, sadece 
kendine sadık insanları getirir (a.g.e., 11, 542). Bunun asıl sebebi insandaki 
ılâhlaşma eğilimidir. Bu eğilim tarıhi-toplumsal varlık alanının düzeni ve 
istikrarı açısından da zorunludur. İktidarın tek elde toplanmasının genellikle 
ikinci ve üçüncü nesilde gerçekleştiğini müşahede etmek mümkündür 


(a.g.e., II, 540). Mülkün tabiatı gereği mülkle birlikte ortaya çıkan ikinci bir 
özellik de refahtır. Refaha bağlı olarak mülk sahipleri arasında bütün 
alanlarda bir zevk inceliğine yönelme görülür. Artık sadece sıradan 
ihtiyaçlarla uğraşılmaz; bunun çok daha ötesinde lüks ve zevk mülk 
sahiplerinin ilgi alanı içine girer. Bu noktada gidilebilecek sınırlar, sahip 
olunan mülkün imkânları ile servet ve kültürle doğrudan alâkalıdır. Mülkün 
tabiatı arasında rahatlık ve sükün arayışı da vardır. Asabiyetin amacı 
iktidardır. İktidarda olan bir asabiyet tabii sınırlarına ulaşmışsa onun artık 
talep edeceği, ulaşmak için gayret sarfedeceği bir değer kalmaz. Bu 
durumda yapılacak tek şey, o zamana kadar sarfedilen gayretle elde edilen 
mülkün semeresini görerek rahat ve sükün içinde yaşamaktır. İktidar 
sahipleri de iktidarları istikrar kazandıktan sonra rahata yönelirler. Artık 
güzel yaşama ve gününü gün etme onlarda bir amaç haline gelir (a.g.e., LI, 
541, 548). 


İbn Haldün'a göre mülk, tabiatının gerektirdiği şeyleri gerçekleştirdiği 
zaman olgunluk çağına ulaşmış ve yavaş yavaş yaşlanmaya başlamış 
demektir. Çünkü imkânlar gerçekleştikten sonra unsurlar varlık sebeplerini 
yitirir. Varlık sebebini yitiren herhangi bir şey de varlığını yitirir. Asabiyet 
devlete, devlet de istikrara kavuştuğu zaman varlık sebebini gerçekleştirmiş 
olur. Varlığın sağladığı nimetlerden istifade etmek var oluşun amacı haline 
gelince varlığı sağlayan sebepler asli gayelerini, dolayısıyla anlamlarını 
yitirirler. Bu durum sonun başlangıcı demektir. 


Lüks ve rahat devletin ılk aşamasında gerçekleşmeye başlarken gücü 
arttırıcı bir olgu olarak müsbet tesirler ortaya çıkarır. Refah sayesinde nüfus 
ve asabiyette bir artış görüldüğü gibi mevâlide ve sanatlarda da bir artış 
olur. Ancak müsbet olan bu gelişme zaman içerisinde masrafların da 
artmasını birlikte getirir. İnsanlar rahat bir hayat için yüksek masraflar 
yapmaya alıştıktan sonra bunlardan kesinlikle tâviz vermeye yanaşmazlar 
ve giderek daha fazlasını talep ederler. Fakat imkânlar sınırlı, masraflar ve 
lüks sınırsızdır. Bu durumda rahata ve masraflara yönelme devlet açısından 
çok önemli ve vahim neticelerini göstermeye başlar. Başlangıçta devlet ve 
umran için bir kuvvet kaynağı olan lüks ve refah onu kemiren ve sonunu 
hazırlayan bir süreç haline gelir. Bu husus, devleti ve mülkü kurup taşıyan 
asabiyet aleyhinde bir gelişmeye dönüşünce artık devletin yerini diğer bir 


asabiyetin teşkil edeceği başka bir mülke bırakma sürecine girmesi başlar. 
Bu durum er veya geç tahakkuk 


ederek devlet yeni sahibinin eline geçer ve aynı süreç yeniden yaşanmaya 
başlanır. 


İbn Haldün'un tavırlar (aşamalar) nazariyesi, onun tarihi-toplumsal varlık 
alanını nasıl kavradığının önemli bir misalini teşkil etmektedir (a.g.e., TI, 
553-556). Bu tavırlar, şahısların veya grupların planlayarak 
gerçekleştirdikleri veya planlayarak değiştirebilecekleri bir şey değildir; 
tarıhi-toplumsal varlık alanının mahiyeti gereği ortaya çıkar ve yok olur. 
Bundan dolayı tavırların farkında olmakla olmamak arasında önemli bir 
fark yoktur. Bazı şeylerin bilinmesi, belki bazı adımların daha geç veya 
daha erken atılmasına yardımcı olur, ancak sürecin tâbi olduğu kuralları 
değiştiremez. Çünkü tarıhi-toplumsal varlık alanının tâbi olduğu kurallar bu 
varlık alanının mahiyeti ve tabiatının zorunlu neticesidir. 


Buna göre bir devletin kuruluş devri onun ilk aşamasını ifade eder. Devlet 
bu aşamada asabiyetin müşterek gayretiyle ortaya çıkar. Devlet varlığın 
tacıdır, güç ile iyi ahlâkın bir araya gelmesidir. Güç ile iyi ahlâkın bir araya 
gelmesi insanın “halife” olması ile alâkalıdır. Devlet güce, güç de asabiyete 
bağlı olduğu için devleti kuran iradenin bir asabiyete dayanması zorunludur. 
Bu varlık alanının ortaya çıkması ile aynı zamanda mülk de gerçekleşir. 
Mülk ise netice itibariyle sahip olmayı ifade eder. Mülk bir yönüyle maddi, 
diğer yönüyle de mânevidir. Maddi kısmı doğrudan güce, mânevi kısmı 
ahlâka tekabül eder. Sadece güç ile ahlâkın birleşmesi yeni bir varlık alanını 
ınşa edebilir. Bundan dolayı ilk aşamasında mülkün sahipleri diğer 
insanlara göre imtiyazlı bir konumdadır. Devletin kuruluş döneminde 
asabiyet sahiplerinde bulunan ahlâk ve yönelişler toplumda hâkim olacak 
olan ahlâk ve yönelişlere örnek teşkil eder. 


İkinci aşamada asabiyetin elinde olan gücün şahsileşmesi süreci başlar. Bu 
süreç, iktidarın tek bir kişinin veya ailesinin elinde toplanmasıyla 
sonuçlanır. Bu iktidarın tabiatı gereğidir. İktidar, mahiyeti itibariyle 
müşterek bir hususiyet arzetmeyi uzun süre devam ettiremez. Çünkü iktidar 
ortaklık kabul etmez. İktidarın şahsileşmesi süreci bütün yetkilerin tek elde 
toplanması anlamına gelir. Böylece devleti kuran iradenin ve gücün devletin 


selâmeti açısından güçsüz kılınması süreci başlar. Ancak güç olmadan 
iktidar devam edemeyeceği için daha farklı bir güç asabiyetin sahip olduğu 
mevkiye yerleşir. Bu yeni güç, hem gücünü aldığı kaynak hem de özellikleri 
açısından devleti kuran güçten farklıdır. Bu ikinci aşamanın sonunda, 
iktidarı içeriden tehdit etme ihtimali yüksek olan bir tür istikrarsızlık 
faktörleri tesirsiz hale getirilerek devletin istikrarı sağlanmış olur (a.g.e., TI, 
567-570). 


Üçüncü aşama, sağlanan siyasi istikrarla birlikte elde edilen imkânlardan 
faydalanma dönemidir. Bu aşamada artık istikrarı tehdit eden unsurlardan 
arınmış olan iktidar, hem dış hem iç tehditlere karşı kendini savunacak olan 
askerlere ve ülkenin imarına özel itina gösterir. Yönetimde görev alanlar 
büyük bağış ve hediyelerle mükâfatlandırılır. Siyasi alanda sağlanmış olan 
istikrar, iktisadi alanda da ülkenin zengin hale gelmesiyle kendini gösterir. 
Siyasi istikrarın esasını ise kâinatta tek hâkim olduğu gibi devlette de 
iktidarın tek elde toplanması teşkil eder. İbn Haldün bu hususu varlığın 
kemale ermesi olarak görür. Ancak varlığın kemale ermesi aynı zamanda 
çöküşe ve yok oluşa yönelmesi demektir. 


Dördüncü aşama, istikrarın sadece ulaşılması gereken bir durum değil 
olması gereken ve yegâne doğru olan durum olarak anlaşılmasıyla 
alâkalıdır. İstikrar alışılan durum haline geldikten sonra ortaya çıkan yeni 
âdetler olması gereken âdetler olarak kabul edilir ve bunları ortaya çıkaran 
sebepler unutulur. Bunların anlamı ve işlevinden daha çok kendileri önemli 
kabul edilir. Bu bir taklit döneminin başlaması demektir. İktidarı elinde 
tutan ve iktidara hizmetleriyle katkıda bulunanlar için iktidarın amacı 
sadece mevcudu muhafaza etmekten ibarettir. Bu aşamada devlet hem iç 
işlerinde hem dış ilişkilerinde muhafazakârdır. Devleti mümkün mertebe 
çatışmadan uzak, barış içerisinde sürdürmek yegâne gayedir. 


Beşinci ve son aşama, iktidarı elinde bulunduranın onu keyfi bir şekilde 
kullanması aşamasıdır. Bu aşamada artık iktidar, kendini mümkün kılan 
dayanaklardan tamamen habersiz, kendisinin vazgeçilemez ve zorunlu 
olduğu yanılgısı içerisinde, kendi kısa vadeli çıkarlarını düşünerek mevcut 
durumdan âzami ölçüde istifade etmeyi bir ahlâki ilke haline getirir. Bu 
durum devletin ihtiyarlık aşamasına geldiğini gösterir. Bu aşamada artık ne 
iktidarı ayakta tutan bir güç ne de bunun gerekli olduğunun farkında olan 


bir yönetici mevcuttur. İktidarı sağlayan güç (asabiyet) tesirsiz hale 
gelmiştir, dolayısıyla yok olmuştur. Herkes mümkün mertebe gününü gün 
edip mevcuttan âzami ölçüde istifadeyi amaç haline getirmiştir. Mevcut ise 
sınırlı olduğu için devlet ya içeride güçlü bir asabiyet sahibi bir grup 
tarafından yıkılıp yeniden inşa edilir veya dışarıdan gelen güçlü bir devlet 
tarafından yıkılarak tarihi bir faktör olmaktan çıkar. Bütün bunlar zorunlu 
olarak gerçekleşen süreçlerdir. Bu süreçlerin gerçekleşmesini hiç kimse 
engelleyemez. İbn Haldün'un devlet ve mülk görüşü, tarihi-toplumsal varlık 
alanında temel tayin edici olan gücün oluş ve yok oluş sürecini ortaya 
koyar. Bu süreç sadece Allah'ın bâki olduğu kuralının bir tezahürüdür. 


Siyaset. Üstünlük ve güce dayanan ve zorunlu olarak gerçekleşen mülk, 
tablatı gereği zamanla var oluş amacının aksine faaliyetlerde bulunur. Bu 
durumda asabiyet sınırlı bir kesime menfaat sağlarken bunların dışında 
kalanların karşısına bir zulüm çarkı olarak ortaya çıkar. Bu ise devletin var 
oluş amacına aykırıdır. Var oluş amacıyla çelişen bir şeyin varlığını 
sürdürmesi mümkün olmadığı için her devletin kendine ait yönetim 
ilkelerine sahip olması, buna göre kanunlar çıkarılması ve bu kanunların 
uygulanması gereği ortaya çıkmıştır. Bu kanunlar büyük düşünürler, devlet 
adamları ve onların fikir babaları tarafından uyulması gereken kurallar 
olarak 1fade edilmişse buna “akli siyaset” denir. Akli siyaset takip eden 
devlette insanların büyük bir kısmının menfaati gözetilir. Ancak bunlar 
tamamen dünyevi menfaatler olup insanlığın yaratılış amacına uygun 
değildir (Mukaddime, II, 774). Bunların yanında bir başka siyaset daha 


vardır ki bu siyaset Allah'ın tayın ettiği bir “şârı'” tarafından konulan 


kurallara dayanır. İbn Haldün bu siyasete “şer'T” veya “dini siyaset” adını 
verir. 


Sadece şer'i siyaset insanlığın var oluş amaçlarına uygun kuralları ihtiva 
eder. İnsanların yaratılış amacı bu dünyada herhangi bir şekilde yaşamak 
veya hayatta kalmak değil âhirette saadeti sağlayacak olan dine uygun 
yaşamaktır. Dünya hayatının bütününü düzenleyen şeriatların gelmesi, 
insanları en iyi bilen Allah'ın razı olduğu ölçülerin icra edilmesi içindir. Bu 
husus, İbn Haldün'un mülkü varlığın tacı olarak görmesi veya insanın 
halifeliğiyle ilgili görüşüyle birlikte düşünüldüğünde onun dini siyaseti 
varlığın kemali için en doğru yol olarak gördüğünü 


söylemek mümkündür (a.g.e., Il, 577). İnsana düşen görev, uymak zorunda 
olduğu bu zorunluluk çerçevesini farkederek dünya ve âhirette saadeti 
aramaktır. Bu saadete ulaşmanın yolu ise dine uymaktır. Dine uymak ve kul 
olarak yaşamaya çalışmak insanın asıl görevidir. Bu noktada insanların 
dünya ve âhiretteki maslahatlarını en iyi bilen Allah'ın bunları dikkate 
alarak gönderdiği dinin siyasetin esasını teşkil etmesi, hem insanın bu 
dünyadaki var oluş maksadına hem de burada bulunuş amacına uygun 
olduğundan dolayı zorunludur. Bu duruma İbn Haldün “hilâfet” adını verir 
ve hilâfeti, insanların dünyadaki bulunuş amaçlarını tahakkuk ettiren 
yegâne yönetim şekli olarak tanımlar. Hilâfet İbn Haldün'un ifadesiyle, 
“dini korumak ve dünyada onunla siyaset yapma hususunda şeriat sahibine 
vekâlet etmek" anlamına gelmektedir (a.g.e., 11, 576-578). 


İbn Haldün'a göre tarihi-toplumsal varlık alanında bir peygamber 
vasıtasıyla tebliğ edilen din, umran ilmi açısından fiziki-coğrafi ve 
toplumsal faktörlere denk bir faktördür. Din esas itibariyle bir “inşâ” ve 
olup bitene bir müdahaledir, bu sebeple de tabii değildir. Bundan dolayı 
şer'i haberlerde vâkıaya mutabakat aranmaz (a.g.e., 1, 331). Dini bir haberin 
kendisi “inşâr” olduğu için inanıldığı vakit bir vâkıaya esas teşkil eder ve 
tesiri açısından diğer zorunlu ilkeler gibi gidişi değiştirir. Bu hususla ilgili 
olarak İbn Haldün'un verdiği en önemli misallerden biri her dinin kendi 
başına ve kendisine göre ilimler ortaya koymasıdır. Akli ilimler insanlık 
ıçın müşterek olmakla birlikte dini ilimler dinle birlikte ortaya çıkan özel 
ilimlerdir. İbn Haldün, dinin tarihi seyir üzerindeki tesiri konusuna çok özel 
bir yer verir. Bu noktadan hareketle dinin değil dine bağlı olarak gidişin 
değiştiğini söyler. Toplumsal oluşumlar, Arap asabiyeti gibi meselelerin 
yanında muhtelif ilimlerin ortaya çıkmasını, bunların gelişmesini İslâmiyet 
ile alâkalı görür. Ona göre bütün bu oluşumların merkezi Kur'an'dır. Dıl 
ilimlerinin ortaya çıkması, Arapça üzerinde gösterilen hassasiyet ve şer'i 
ilimlerde ortaya çıkan gelişmelere dayanmaktadır. Eğer şer'i ilimler gereği 
gibi veya belirli bir oranda gelişmeseydi akli ilimlere dair tercüme ve 
teliflerin yapılması mümkün olmazdı. Bu aynı zamanda dinin “teklifi emir” 
ıhtiva etmesiyle doğrudan alâkalıdır ve bu emir “tekvini emir” ile birleşince 
ınsanlığın yeryüzünü imar etmekten ibaret olan yaratılış amacı gerçekleşmiş 
olur. İbn Haldün'a göre hilâfet aklen değil icmâen vâciptir. Bu noktadan 
hareketle İbn Haldün'un, müslümanların Hz. Peygamber'den sonra bir 
yöneticisinin olması ve onun da siyasetini mümkün mertebe dine uygun 


biçimde yürütmeye çalışmasını bir icmâ olarak gördüğü söylenebilir. İbn 
Haldün bir yönetici tayininin aklen ve şer'an vâcip olmadığı, bunun sadece 
İslâm ahkâmını uygulamak için gerekli olduğu, müslümanların kendi 
aralarında dini hükümleri uygulaması durumunda herhangi bir yöneticiye 
ihtiyaçları bulunmadığı, dolayısıyla bu hususun dini bir mesele olmadığı 
şeklindeki görüşü reddeder. Bu görüşü savunanların, mülk ile birlikte ortaya 
çıkan ve din tarafından tasvip edilmeyen birçok hususa dayanarak mülkün 
bizâtihi kötü olduğu kanaatine ulaştıklarını, yöneticinin bulunmadığı bir 
dünyada yaşamanın daha uygun olacağını düşündüklerini söyler. Halbuki 
her ne kadar mülk ile birlikte bazı arzu edilmeyen şeyler de ortaya 
çıkabiliyorsa da mülkün gerçekleştirdiği esas şeyler şeriat tarafından da 
öngörülmektedir. Meselâ şeriat insan türünün korunmasını amaçlarından 
biri olarak görmekte, bu da mülk tarafından sağlanmaktadır. Şu halde 
mülkü iyi veya kötü olarak görmek doğru değildir, mülk sadece zorunludur. 
Zorunlu olarak esasen mevcut bulunan bir şeyin var olup olmaması değil 
nasıl olması gerektiği tartışılabilir. Bu hususta tayın edici olan da icmâdır. 
Ayrıca hükümlerin icrası bir gücü, güç de asabiyeti gerekli kılmaktadır. 
Asabiyet ise kendi içinde mülke yönelmiş olarak mevcuttur (a.g.e., II, 581). 


Halifede bulunması gereken özellikleri zikrederken İbn Haldün “el- 
ahkâmü”s-sultâniyye” türü kitaplardaki görüşleri özetler. Bu özellikler 
arasında sayılan Kureyşli olma şartını ise o dönemde İslâm dünyasında 
mevcut kuvvet durumu dikkate alınarak söylenmiş bir şart olarak kabul 
eder. Ona göre ilim, adalet, kifayet ve selâmet açısından asgari şartları 
taşıyan herkes halife olabilir. Halifelik esasen bir güç meselesidir; bir hak 
değil bir vazifedir. Bu vazife ümmet açısından farz-ı kifâye, yeterli gücü 
elinde bulunduranlar, yani asabiyet sahibi gruplar için farz-ı ayındır. Çünkü 
Allah insanı yalnız gücünün yettiğinden sorumlu tutar. Bunun anlamı, 
hilâfeti üstlenip yürütebilecek durumda olan asabiyet bu görevi gücünü 
koruduğu sürece uhdesine alarak yürütmekle yükümlüdür. Bu husus, tarihi- 
toplumsal varlık alanının kuralları ile tamamen uyum halindedir. İbn 
Haldün'un ifadesiyle, “Varlık bunun şahididir; bir ümmetin veya neslin 
yönetim işini ona üstünlük kurandan başkası yürütmemiştir” (a.g.e., Tl, 
587). 


İbn Haldün, hilâfetle mülk arasındaki ayırımı otoritenin ne olduğu 
noktasından hareketle belirler. Hılâfette asıl olan dinin otorite olması ve hiç 


kimsenin bir başkasına bir işi zorla yaptırmamasıdır. Buna göre otorite 
doğru olduğuna inanılarak benimsenen dindir. İnsanların herhangi bir dış 
faktör veya güce bağlı olmadan kendi iradeleriyle dine uymaları halinde, 
önceden formel bir anlaşma veya uzlaşma söz konusu olmaksızın aralarında 
güç ve söz birliği oluşabilmekte ve din bu oluşumun esasını teşkil 
edebilmektedir. Böylece ortaya çıkan söz ve güç birliği, daha başka 
şekillerde ortaya çıkan asabiyetlerle mukayese edilemeyecek kadar güçlü 
bir ilişki biçimi ortaya çıkararak dünyanın en güçlü ve en ahlâklı toplumunu 
oluşturabilmektedir. Bunun sonucunda güç başka ülkelere yönelerek oraları 
da ele geçirmeyi ister. Bu istek dinin cihad emriyle de örtüşür ve dini bir 
görev haline gelir. Bu ise varlıkla değerin buluşması ve ayniyeti anlamına 
gelmekte, başka bir ifade ile böyle anlarda varlık kemale ermektedir. Ancak 
bu durum da kalıcı değildir. Zamanla alt asabiyetler kendini göstererek 
tarıhi-toplumsal varlık alanında önemli bir faktör olur. Böylece diğer 
asabiyetlerle bir çatışma ortaya çıkar. Öte yandan iktidar tabiatı gereği tek 
elde toplanarak mülke dönüşür. Mülk de kendi tabiatında olanı tahakkuk 
ettirerek duruma göre dinin öngördüğü ahlâki faziletlerden 
uzaklaşabilmekte, zaman zaman sefahatın ve arzuların tatmin edildiği bir 
makam haline dönüşebilmektedir (a.g.e., Il, 607-608). 


Hıldfetin iki temel görevi vardır. Birincisi, ınsanın dinin mükellef kıldığı 
şeylere uymasını sağlayacak ön şartları hazırlamak, ikincisi yönetimi 
altındaki insanların beşeri umran içinde maslahatlarını gözetmektir (a.g.e., 
II, 624). Hilâfet, bir müessese olarak bu hususları gerçekleştirmek için 
kendi alt kurumlarını oluşturur. İbn Haldün, bu konuların normatif tarafının 
fıkıhta ve “el-ahkâmü”s-sultâniyye” kitaplarında ele alındığına işaretle 
(a.g.e., Il, 626) bu müesseselerin nasıl ortaya çıktığını tasviri bir şekilde 
inceler. Mülk, eğer İslâmi bir hususiyet arzediyorsa 


bu hususları hilâfete tâbi olarak sürdürür; yani mülk bizâtihi İslâmi veya 
gayri İslâmi bir yönetim şekli değildir. Ancak takip ettiği ilkeler açısından 
İslâmi bir hüviyet kazanabilir. Bu durumda hilâfetin üstlendiği görevleri 
ona tâbi olarak üstlenir ve devam ettirir (a.g.e., Il, 664). Mülk İslâmi bir 
hususiyet arzetmezse tamamen dünyevi maslahatlar gözeterek varlığını ve 
müesseselerini oluşturur; zamanla bir zulüm çarkı haline gelir ve Allah'ın 
takdir ettiği âna kadar yönetimini sürdürür. Hılâfetin ve mülkün kurumları, 
onun tabiatında mevcut olanın mahiyetine uygun bir şekilde tahakkukundan 


ibarettir (a.g.e., Il, 624-625). Din İslâmi devlet ve varlığın süreti, devlet ve 
buna dayalı olarak ortaya çıkan tarihi-toplumsal varlık onun maddesidir. 
Din, İslâm devletini ve ona dayanan her şeyi tayin eden en önemli faktördür 
(a.g.e., II, 900). 


İbn Haldün'a göre asabiyet zorunlu olarak mülke yönelir; bedevilik de 
ınsan tabiatı gereği hadariliğe yönelmiş olarak bulunur. Bu yöneliş, her 
asabiyetin mülke ulaşamaması gibi her zaman tahakkuk etmeyebilir; ancak 
böyle bir yönelişin mevcudiyeti esastır. İnsanlardaki hadariliğe yöneliş rahat 
ve süküna yöneliktir. Rahat ve sükün hadarilikle gerçekleştiği için özellikle 
mülke ulaşmış olan topluluklar hadariliğe yönelir. Mülk sahipleri genellikle 
yerleşik hayatı tercih ederler. Şehirlerin ortaya çıkması devletin ortaya 
çıkmasından sonra mümkün olur; varlıklarının devamı da devletin veya 
mülkün varlığına bağlıdır. Bundan dolayı devletin şehirlerden önce de 
mevcut olduğunu veya şehirlerin olmadığı yerlerde devletin bulunduğunu 
kesin bir şekilde söylemek mümkündür. 


İbn Haldün, tarihi-toplumsal varlık alanının insanın iradesi dışında ve 
ondan bağımsız olarak mevcut olduğunu kabul etmektedir. Külli irade gidişi 
tayın etmekte, ancak bu tayin kalıcı olan hiçbir şeyi öngörmemektedir. 
İnsan iradi veya gayri iradi olarak bu gidişe katılmaktadır. Allah, olayların 
kendi iradesi yönünde gerçekleşmesi için insanlara hidayet eder. Bu 
hidayete uyulsa da uyulmasa da insanlar kendi türlerinin bekasını 
koruyacak oluşumlara zorunlu olarak katılırlar. İnsanın cüz”i iradesi, kendi 
içinde barındırdığı imkânlar açısından bu oluşuma katılmayı mümkün 
kılacak tarzda tecelli etmektedir. Yani insan hangi kararı alırsa alsın bu 
karar tarihi-toplumsal varlık alanının kuralları içinde oluşmakta, böylece 
ılâhi irade her hâlükârda tecelli etmektedir (a.g.e., II, 921-922). 


İlim. İbn Haldün klasik felsefe geleneği içinde düşünen müslüman bir 
düşünürdür. Bu husus kendini hem ilim anlayışında hem de ilim tasnifinde 
gösterir. Ona göre ilim bir alanla ilgili mâlumat yığını değil bir melekedir 
ve bu melekeye sahip olan insanlar tarafından taşınır. İlmi taşıyanlar bir 
toplum içerisinde var olduklarından toplumsal şartlara bağlı olarak ilimlerin 
durumunda da değişiklikler ortaya çıkar. İlimler de tarihi-toplumsal varlık 
alanının bir parçasıdır. Dolayısıyla bu varlık alanının kuralları çerçevesinde 
ortaya çıkar, gelişir ve yok olur. İlimlerin en önemli özelliklerinden biri 


geleneksel olmalarıdır. İslâm ilim ve eğitim tarihinde geleneği sened 
(silsile) ifade eder. İlimler senedlerini muhafaza ettikleri sürece toplum 
tarafından itibar görürler. Siyasi hayatta gerçekleşen yükseliş ve düşüşler 
ilmi hayata da aynen yansır. İlim adamlarına ilgi, vakıf gibi müesseselerle 
kalıcı hale getirilirse ilim de buna bağlı olarak kalıcı hale gelebilir ve siyasi 
dalgalanmalardan etkilenmez (Mukaddime, II, 1257-1260). İbn Haldün, 
ilmi bir meleke olarak görürken bu hususta dayandığı en temel tecrübe dil 
bilgisidir. Bir dili bilmek, onu meleke olarak kullanabilmek olduğu gibi bir 
ilmi bilmek de o ilmin meselelerinin çözülmesi hususunda meleke sahibi 
olmak anlamına gelir (a.g.e., III, 1262). 


İbn Haldün İslâm tarihinin ilk döneminde ilim ve ilim anlayışına, ilimlerin 
ortaya çıkışına dair önemli tesbitlerde bulunur. Bu tesbitler, ilmi ferdi bir 
vâkıa olarak görmediği için sosyolojik bir açıklama niteliğini taşır. İlimlerin 
mahiyetleri hakkındaki görüşünü tarihlerinden hareketle ortaya koyan İbn 
Haldün'a göre ilimler, İslâmiyet'in ilk dönemlerinde sistematik bir tarzda 
değil daha çok günlük hayatın birer parçası olarak nakledilen rivayetlerden 
teşekkül etmiştir. O dönemlerde ilim dinle aynı anlama gelmekte, Kitap ve 
Sünnetten ibaret olarak görülmekteydi. İlim hayatın kendisi olduğu için 
günlük hayatın içinde ve hayatla birlikte yaşanarak naklediliyordu. Hz. 
Peygamber'in sahâbileri çeşitli Arap kabilelerine göndermesi onlara dini 
öğretmeleri içindi. Bu devirde sistematik bir doktrin eğitiminden bahsetmek 
mümkün değildir. Farklı âdet ve örfleri olan, farklı coğrafyalarda yaşayan 
ınsanların müslüman olmalarıyla birlikte yeni örf ve âdetler ümmetin örf ve 
âdetlerini zenginleştirmiş, bunlar arasında dine uymayanların tefrik 
edilmesi gereği ortaya çıkmıştır. Bunun sonucunda dinin sistematik bir 
şekilde öğretilmesi ve meleke haline gelmesi zarureti doğmuştur. Bu 
aşamada, daha önce yaşanan hayattan ibaret olan ilmin çeşitli alanlara 
bölünmesi kendi müstakıl terminolojisi olan muhtelif ilimleri ortaya 
çıkarmıştır. İlim, ilk dönemlerde iktidar sahipleri tarafından değil bunların 
dışında kalan bir zümre tarafından taşınmış ve sistemleştirilerek 
öğretilmiştir (a.g.e., 1, 322-323; TI1, 1257-1263). 


İlk dönemlerde ilimle dinin aynı anlama gelmesi siyasi hayat açısından da 
önemlidir. İlk devirlerde halife kendi başına bir otorite değil gerçek otorite 
olan dinin bir mümessilidir. Tesirini insanların iç dünyasında gösteren din 
dışarıdan herhangi bir zorlamayı gereksiz hale getirir (a.g.e., 11, 607). Dinin 


otorite olduğu şartlarda zâhiri anlamda bir otoritenin doğrulara uyulup 
uyulmadığını takip etmesine gerek yoktur. İnsanların hayatında din ilimle, 
ılim de hayatla doğrudan irtibatlı, hatta hayatın bizzat kendisi olduğu için 
özel bir durum söz konusu olmaktadır. Ancak bu durum başladığı gibi 
devam etmez. Dinle ilim, ilimle hayat arasındaki ilgi de değişir ve giderek 
birbirlerinden farklı hale gelirler. Dinle ilim ve hayat arasındaki alâkanın 
keyfiyetindeki bu değişme her zaman yeniden ortaya çıkabilir; yani din, 
ilim ve hayat tekrar aynileşebilir. İlim, olması gerekeni bir kenara bırakıp 
olanın ahvaline ârız olanları tesbit etmeye çalışır; diğer taraftan olması 
gerekenle de ilgisini koparmadan, fakat bunları birbirinden ayırarak 
varlığını sürdürür. 


İbn Haldün'un, ilmi o ilim içerisinde kullanılan terimlerden ayırması 
oldukça önemlidir. Ona göre ilim bir melekedir; terimler, bu meleke 
kullanılırken insanlar arasında anlaşmayı sağlamak için oluşturulmuş 
vasıtalardır. Bir ilmin terimlerini ezberlemek ilim sahibi olmak anlamına 
gelmez. Bir ilme sahip olmak demek, o ilimde karşılaşılan meseleleri 
başkalarının yardımı olmadan çözebilecek bir duruma gelmek demektir. 


İbn Haldün'un felsefeye, felsefenin de özellikle Tanrı'nın varlığı, 
peygamberlik, vahyin mahiyeti ve âhiret gibi konulara yönelik 
açıklamalarına yönelttiği tenkitler asıl itibariyle epistemolojiktir. İbn 
Haldün, filozofların bilme iddiasında oldukları bu konuları bilmeleri için 
ellerinde 


bulunan imkânın (akıl) yetersiz olduğunu, dolayısıyla söz konusu 
meselelerin akılla kavranamayacağını, ınsanın bu alanda akli olarak doğru 
olduğu kanıtlanmış veya kanıtlanabilir bir şey söyleyemeyeceğini savunur. 
Çünkü bu konular akılla ispatlanabilir veya reddedilebilir hususlar değildir. 
Ancak bu onun bir felsefe karşıtı olduğu anlamına gelmez. İbn Haldün, 
felsefenin veya akli ilimlerin diğer konularında çok müsbet bir tavır 
sergilemiştir. Kendi temellendirdiği umran ilmini ve bu anlamda tarihi 
hikmet ilimlerinden biri olarak görmesi, onun felsefi bağlamda 
düşündüğünü ve felsefeye oldukça önemli bir yer verdiğini göstermektedir. 
Ancak bu husus, daha önce yaşamış olan filozof ve kelâmcılarla aynı 
düşünceleri paylaşmak zorunda olmasını gerektirmez. Her büyük düşünür 
gibi İbn Haldün da kendisinden önce elde edilen felsefi başarılardan istifade 


ederek o güne kadar farkedilmeyen tarihi-toplumsal varlık alanının mevcut 
olduğunu tesbit etmiş, felsefenin konularına bir konu daha ekleyerek tarıhi- 
toplumsal varlık alanını felsefi bir temele oturtmuştur. İbn Haldün'un 
kendisinden sonra gereği gibi anlaşılmamasının muhtemelen en önemli 
sebebi, onun böyle bilinmeyen bir varlık alanını ilk defa araştırma konusu 
yaparak bunu bir ilim şeklinde temellendirme teşebbüsünde bulunmasıdır. 
İbn Haldün'un umran ilminde takip ettiği metodu, farklı alanlara uyguladığı 
Mukaddime'nin özellikle “İlmü esrâri”l-hurüf” kısmında görülmektedir. 
Hurüf ilminin en temel iki ilkesi terkip ve tecrittir. Onun umran ilminde 
takip ettiği fenomenolojik yolun esasını da terkip ve tecrit oluşturmaktadır. 
İbn Haldün, felsefe ile meşgul olmanın her ne kadar Tanrı'nın varlığı ve 
sıfatları, peygamberliğin mahiyeti ve âhiretin keyfiyeti gibi konularda 
herhangi bir sonuç vermeyeceği gerekçesiyle bir tür abesle uğraşmak 
olduğunu söylese de ınsanda doğru düşünme yönünde sağlam bir meleke 
oluşturduğu, bu melekenin uygun alanlarda kullanılması halinde çok büyük 
faydaları da birlikte getireceği kanaatindedir. Bu kanaatini sadece ifade 
etmekle yetinmemiş (a.g.e., TlI, 1216), Mukaddime'de bizzat uygulayarak 
metafizikte takip edilen usulün gereği gibi kullanıldığı takdirde yeni 
ilimlerin vazedilmesi de dahil olmak üzere çok faydalı sonuçlar 
verebileceğini göstermiştir. 


Eğitim. İlmin esasen bir meleke olması ve ilmi-ahlâki melekelerin de daha 
çok bu melekeye sahip olan âlimlerle doğrudan kurulacak ilişkilerle 
kazanılması ilimle eğitimi bir noktada birleştirir. Bu durumda eğitim ve 
öğretim, doğrudan hoca-talebe münasebetiyle kazanılan bir mâlumat 
alışverişi olmaktan çıkmakta, hemen bütün boyutlarıyla bir hayat ve 
düşünme tarzının meleke olarak kazanılması sürecinin bir parçası haline 
gelmektedir. Böylece eğitim ve öğretim bizzat ilmin bir parçası olmaktadır. 


İbn Haldün'a göre eğitimin amacı talebenin yetenekli olduğu alanda bir 
meleke kazanmasını sağlamaktır. Talebenin yaşı ve zihni kabiliyetleri 
dikkate alınması gereken önemli hususlardır. Özellikle çok muhtasar ve 
kavramlarla dolu eserlerde bu hususa dikkat edilmediği için bu tür eserler 
her ne kadar ezber için müsait olsa da anlamadan ezberleme meleke 
kazanmayı engellemektedir. Bu husus ilim tahsilinin önündeki en önemli 
engellerden biridir. Eğitimde asıl amaç sadece mâlumat vermek değil tam 
bir meleke kazanılmasının sağlanmasıdır. Bu mesele müteahhirin 


döneminde yeterince dikkate alınmamıştır (Mukaddime, HI, 1242). 


Eğitim anlayışında İbn Haldün'un esas aldığı husus insanın başlangıçta 
hiçbir şey bilmediği, ancak zaman içerisinde tecrübi olandan başlayarak 
tecrit ve terkibe doğru giden bir zihni gelişme süreci yaşadığıdır. Eğitim, 
insanın Zihni gelişiminde mevcut olan bu duruma dikkat edilerek talebenin 
önce kendi tecrübesiyle bildiği şeylerden başlamalı, bilinmeyenlere daha 
sonra geçilmelidir. Eğitim ve öğretimde her ilim için üç ayrı aşama 
uygulanmalıdır. Birinci aşamada amaç, kabiliyetini dikkate alarak talebeyi 
ilmin esasına ve esas meselelerine yaklaştırmaktır. İkinci aşamada muhtelif 
meseleler ve bunlarla ilgili ihtilâflar üzerinde durulur. Bu aşamada talebeye 
ılmi meseleleri halletme yöntemleri, var sayımların ve delillerin neler 
olduğu ve bunların kullanılış şekilleri sonuçları ile birlikte gösterilir. 
Üçüncü aşamada o ilmin halledilmiş olan meseleleri çözüm yolları ile 
beraber yeniden gözden geçirilir, daha sonra çözümlenmemiş meseleler ele 
alınır. Böylece talebenin o ilimle ilgili tam bir meleke kazanması sağlanır. 
Bu gerçekleştiği zaman talebeye icâzet verilir (a.g.e., II, 1243). Eğitim 
tarzı talebelerin karakterlerine de doğrudan tesir ettiği için oldukça 
önemlidir. İbn Haldün'a göre baskı insanlardaki teşebbüs gücünü yok eder. 
Kabiliyetsiz birini bir ilim alanında yetiştirmeye çalışmak boşuna zaman 
harcamaktır. Bundan dolayı hocanın önce talebenin kabiliyetli olup 
olmadığını tesbit etmesi, daha sonra aşama aşama ilmi öğretip onu 
meseleleri çözme yoluna sokmaya çalışması gerekir (a.g.e., II, 480-481; TT, 
1253-1254). 


Tesiri. İbn Haldün, temellendirdiği umran ilminin meselelerinin genişletilip 
muhtemel hatalardan arındırılarak tamamlanmasını daha sonra gelecek 
nesillere bırakmıştır (Mukaddime, HI, 1365). Ancak sonraki dönemlerde ne 
yazılan eserlerde umran ilminden bahsedilmiş ne de bu ilim medrese 
içerisinde kendisine bir yer bulabilmiştir. İbn Haldün'un arzu ettiği husus 
gerçekleşmemişse de eserleri hem İslâm dünyasında hem de Batı'da çok 
sayıda düşünür ve tarihçi tarafından okunmuştur. 


İbn Haldün'un tesiri onun algılanış şekliyle doğrudan ilgilidir. İbnü”l-Ezrak 
gibi bir kısım âlimler Mukaddime'yi daha çok bir tür siyâsetnâme olarak 
görmüş, ihtiva ettiği bazı düşünceleri özetlemiş ve muhtelif konulardaki 
düşüncelerini daha farklı mâlumatla destekleyerek onun muhtemel bazı 


kaynaklarına da işaret etmişlerdir. Makrizi gibi bir kısmı da İbn Haldün'un 
daha çok tarihçi yönü üzerinde durarak onun tarih yazıcılığıyla ilgili 
tenkitlerini dikkate alıp olayları kendi ortam ve süreçleri içerisinde 
kavramaya çalışmışlardır. İbn Haldün Kâtib Çelebi, Naimâ ve Pirizâde gibi 
Osmanlı ulemâsı tarafından daha çok tarihçi olarak tanınmış, vazettiği 
umran ilmi bir ilim olarak kabul edilmiş, ancak üzerinde herhangi bir 
çalışma yapılmamıştır (Mukaddime, neşredenin girişi, 1, 261-266; 
Fındıkoğlu, s. 156-162). XX. yüzyılda, onun düşüncesi kendi bütünlüğü 
içerisinde görülmeksizin bazı unsurları modern disiplinlerden biriyle ilintili 
olarak sadece bir yönüyle araştırma konusu yapılmıştır. Bundan dolayı İbn 
Haldün'un düşüncesinin gereği gibi anlaşıldığını söylemek oldukça zordur. 


Batı'da İbn Haldün'un görüşlerine paralel düşünceler XVI. yüzyıldan 
itibaren ortaya çıkmıştır. Bu düşüncelerin, onun dile getirdiği fikirlerle 
muhtelif noktalardan benzerlikleri dikkat çekecek kadar açık olmasına 
rağmen Arnold Toynbee gibi çok azı dışında Batılı fikir adamları 
düşüncelerinin İbn Haldün ile alâkası konusunda bir şey söylememişlerdir. 
Bu sebeple onların düşünceleriyle İbn Haldün arasında bir ilginin bulunup 
bulunmadığı konusunda kesin bir şey söylemek mümkün değildir. İbn 
Haldün'un görüşlerine 


benzer görüşler Macciavelli'den Norbert Elias ve Ernest Gellner?e, hatta 
John Searle'e kadar ulaşmaktadır. Muhtelif araştırmacılar tarafından benzer 
düşünceleri olduğuna dikkat çekilen Batılı düşünür sayısını Ümit Hassan 
altmış olarak vermektedir (İbn Haldün'un Metodu ve Siyaset Teorisi, s. 25- 
46; ayrıca bk. Arslan, s. 16-24). Ancak bu sayının daha da artması 
mümkündür. Meselâ Hegel'in devlet anlayışı ile İbn Haldün'un mülk 
anlayışı arasındakı paralellik, Dilthey?in mânevi ilimleri 
(geisteswissenschaften) kurma teşebbüsünde takip ettiği yolun İbn 
Haldün'un umran ilmini kurarken takip ettiği yola benzemesi, Kant'ın aklın 
sınırlarına işaret etmesiyle İbn Haldün'un bu husustaki tavrı arasındaki 
benzerlik, Auguste Comte'un adını verdiği sosyolojinin konusu ve tek 
yönlü de olsa aşamalar anlayışı ile İbn Haldün'un görüşleri arasındaki bazı 
benzer hususlar, Norbet Elias”ın “AuBensciter”i ile İbn Haldün'un 
bedeviliğe verdiği rol arasındaki benzerlik, Spengler'in Der Untergang des 
Abendlandes adlı eserinin planının Mukaddime'nin planına çok benzemesi, 
Durkheim”in “fait social”i ile İbn Haldün'un toplumsal alana verdiği varlık 


yüklemi arasındaki benzerlik ve İbn Haldün gibi matematikçi olarak yetişen 
Husserl'in önemli bir başarısı olarak kabul edilen fenomenolojik metot ile 
İbn Haldün'un takip ettiği metot arasındaki benzerlik ilk bakışta dikkat 
çeken hususlardır. Bu benzerliklerden hareketle adı geçen düşünürlerin İbn 
Haldün'un tesiriyle bu görüşlere sahip olduklarını iddia etmek mümkün 
değildir. Ancak bunlar onun düşüncesinin genişliği, derinliği ve evrenselliği 
konusunda bir fikir vermesi açısından önemlidir. 
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Tahsin Görgün 


Ekonomi ve Toplum İlişkisi. 


İbn Haldün insanın varlığını devam ettirebilmesi için toplu halde yaşamak 
mecburiyetinde olduğunu, en basıt ve ilkel düzeyde de olsa ihtiyaçlarını tek 
başına karşılayamacağını belirtir. Bu sebeple başkalarının ürettiği mal ve 
hizmetleri satın almak, buna mukabil başkalarının ihtiyaç duyduğu mal ve 
hizmetleri üretmek mecburiyetindedir. İktisadi faaliyet göstermek insanı 


hayvanlardan ayıran bir özelliktir. Çok defa insan, çevresindeki şeyleri 
ıhtiyacını karşılayabilmesi için bir üretim sürecinden geçirmek zorundadır; 
bu onun vazgeçemeyeceği en temel, zorunlu ve tabii işidir. Bundan dolayı 
İbn Haldün eserlerinde iktisatla, geçim ve kazanç yollarıyla ilgili konulara 
diğerlerinden önce yer verir ve bunun sebebini, zorunlu olanın kemal için 
gerekli olandan daha önce geldiği fikriyle açıklar (Mukaddime |trc. Ugan|, 
1, 97-104, 139, 472;11,441). 


İbn Haldün, iktisadi faaliyetlere böyle temel bir yer vermesinin yanında bu 
faaliyetin Allah'ın emri olduğuna işaret etmekte ve bu görüşünü, “Rızkınızı 
arayınız” meâlindeki âyetle (el-Ankebüt 29/17) desteklemektedir. Ayrıca 
ona göre etrafına serilen bu nimetlerden faydalanabilmesi için gerekli güç, 
kuvvet, akıl gibi imkânları insanoğluna bahşeden Allah, çiftçilik ve diğer 
temel zanaatlarla ilgili ana bilgi ve hünerleri de peygamberleri vasıtasıyla 
öğretmiştir. Böylece iktisadi faaliyet bir yönüyle mukaddes ve mübarek bir 
nitelik kazanmış olmaktadır (a.e., II, 322, 327). Bir kimsenin değerinin 
çalışarak ortaya koyduğu eserlerle, sahip olduğu hüner ve zanaatla 
ölçüleceğini söyleyen İbn Haldün bu hususta Hz. Ali'nin şu sözünü 
nakleder: “Kişinin değeri güzel bir şekilde yapabileceği iş ile ölçülür” (a.e., 
II, 375). İbn Haldün'a göre insanların ve toplumların içinde bulundukları 
hallerin farklılığı ve çeşitliliği, onların geçim tarzlarının ve uğraştıkları 
iktisadi faaliyetlerin çeşitli olmasından ileri gelir. Şu halde insanı ve 
ınsanlık tarihini, toplumlarla devletlerin gelişmesine ve yıkılmasına yol 
açan faktörleri gereğince anlayabilmek için iktisadi faaliyet şekillerinin, 
üretim ilişkilerinin, genel olarak iktisadi yapının iyi bir şekilde incelenmesi 
şarttır. İnsanı, toplumları, toplumsal olayları ve insanlık tarihini iktisadi 
yapıdan soyutlayarak ele almak mümkün değildir (a.e., 1, 302). 


İbn Haldün iktisadi yapının sosyal hadiseler üzerindeki etkilerinin bu derece 
önemli olduğunu daha önce kendisi kadar açık biçimde ortaya koyan bir 
düşünür bulunmadığını dile getirir. Ona göre bu konuyla ilgili daha önce 
yazılanlar hedeflerine ulaşamamış, meseleleri açık şekilde ortaya 
koyamamıştır (a.e., 1, 90-91, 96). İktisadi faaliyetleri ve iktisadi gelişme 
seviyesini ifade etmek için İbn Haldün'un “umran” ve “imar” tabirlerini 
kullandığı görülmektedir. Geçmişte yaşamış ve halen mevcut bulunan bütün 
kavimlerin her birinin devlet ve yurtların idaresinde kendilerine mahsus 
durumları, kuralları, siyasetleri, sanayileri, ayrı ayrı dilleri, terimleri ve 


kendi cinslerinden fertlerle aralarında ortak olan özellikleri ve dünyayı imar 
tarzları vardır (a.e., I, 67). Burada geçen “sanayı” ve “dünyayı imar tarzı” 
tabirlerinden incelenen toplumlara ait ekonomik yapıyı, üretim tekniklerini 
ve üretim ilişkilerini anlamak mümkündür. 


İbn Haldun, insanların bir araya gelerek cemiyetler halinde yaşamalarına 
yol açan iki faktörden birinin iktisadi, diğerinin emniyetle ilgili hususlar 
olduğunu ileri sürer. İhtiyaç duydukları mal ve hizmetleri, asgari ölçüler 
içinde de olsa bir araya gelerek yardımlaştıkları takdirde karşılayabilmeleri, 
ayrıca bu şekilde iş bölümüne gittikleri zaman ürettikleri mal miktarının tek 
tek üretmelerine kıyasla çok daha fazla olması insanları toplu halde 
yaşamaya zorlayan faktörlerin ilkidir. Diğer faktör ise bir araya gelerek dış 
düşmanlara ve içeride birbirlerinin tecavüzlerine karşı bir başkanın otoritesi 
altında kendilerini koruma ihtiyacıdır. Bu yaklaşım içerisinde sosyal 
olaylarla ilgili görüşlerini açıklamaya iktisadi faaliyetlere dair konulara 
öncelik vererek başlamaktadır. İktisadi faaliyetler içinde de önce tarımı ve 
göçebeliği incelemekte, daha sonra diğer faaliyet dalları üzerinde 
durmaktadır (a.e., I, 67, 97-99). 


İbn Haldün, bir yandan psikolojik kişisel faktörlerin iktisadi faaliyetler ve 
genel olarak ekonomik gelişme üzerindeki etkilerini incelerken öte yandan 
iktisadi faaliyet tarzları ve yaşama biçimlerinin kişiler üzerindeki psikolojik 
etkileri ve onların karakterlerinde yaptığı değişiklikleri ele almıştır. Onun, 
diğer birçok konuda olduğu gibi burada da iktisadi faaliyetlerle psikolojik 
yapılar ve kişilik özellikleri arasındaki münasebeti tek yönlü olarak değil 
karşılıklı ilişki ve etkileşim içinde ele aldığı görülmektedir. Ucuz alıp pahalı 
satmaya çalışma şeklinde özetlenebilecek bir ticaretin, kaba çıkar 
ilişkilerine dayalı bir geçim ve hayat tarzının kişinin karakteri ve ahlâkı 
üzerinde olumsuz etkiler yapacağına, şehirlerden uzakta siyasi otoritenin 
zulmü ve ağır vergi baskısı altında yaşayan çiftçilerin de asabiyet duyguları 
zayıf, zavallı ve miskin bir şahsiyet yapısı gösterdiklerine işaret etmektedir 
(a.e.,1,361-362;11, 352-353, 355-358, 364-366). Diğer taraftan zanaatlarla 
uğraşmanın ınsan mizacı ve ferdi kabiliyetlerin gelişmesi üzerindeki etkileri 
üzerinde de durur. İlim ve zanaatlarla uğraşmak akli yetenekleri 
geliştirmektedir. Her ne kadar iklim ve coğrafi şartların ınsanların mizaçları 
üzerinde farklı tesirleri olabilirse de esas itibariyle akli seviye ve teknik 
hünerin yaratılış farkıyla ilgisi yoktur. Entelektüel ve teknik alanlarda 


gelişmişlik seviyesi bu alanlar üzerinde yoğunlaşmakla ilgili olarak az 
yahut çoktur (a.e., Il, 448-452). İbn Haldün, çeşitli ilim dalları ve meslekleri 
ele alırken aynı noktaya işaret etmekte ve zanaatların, özellikle yazı, 
matematik ve bunlarla uğraşmanın akıl ve zekâyı geliştirmesini ayrı bir 
başlık altında incelemektedir. Bir yandan zanaatlarla yazı ve matematik gibi 
akli ılimlerdeki ilerlemeler insanın düşünce kabiliyetini geliştirirken öte 
yandan bunun sonucu olarak insanlar zanaatları ve ilimleri daha da 
geliştirmekte, böylece medeniyet aşamalar kaydetmektedir (a.e., Il, 438- 
440). 


Toplumların içtimai ve siyasi yapılarını onların geçim tarzları, öncelikle de 
göçebe veya yerleşik bir hayat yaşamalarıyla açıklaması, ayrıca göçebeleri 
sığır-davar ve deveyle geçinenler şeklinde ikiye ayırarak incelemesi ve 
bunların üretim 


tarzlarındaki değişikliklerin sosyal yapıda yol açtığı farklılıklar üzerinde 
durması, İbn Haldün'un iktisadi yapının temeldeki belirleyici rolüne işaret 
eden görüşleri arasındadır. Öte yandan nesep asabiyeti gibi bir üst yapı 
müessesesinin çöllerde diğer kabilelerle karışmadan kendi başlarına 
yaşadıklarından Araplar arasında güçlü olduğunu söylemesi, onların 
çöllerde göçebe halinde yaşamalarının ise geçim şartlarının darlığının 
şehirlere yerleşmelerine elvermemesinden kaynaklandığını ifade etmesi 
aynı yönde değerlendirilebilir. Yine din, ahlâk, karakter gibi üst yapı 
kurumlarının iktisadi strüktür ile göçebe veya yerleşik hayat tarzının yakın 
ilgisini ortaya koyan, zorunlu ihtiyaç fazlası ürün miktarı arttıkça, yani 
iktisadi faaliyetlerin gelişip çeşitlenmesi sonucu üretim, bolluk ve refah 
seviyesi yükseldikçe ahlâki duyguların zayıfladığını, hatta devletlerin 
yıkımını dahi bu iktisadi şartların hazırladığını ileri süren görüşleri iktisadi 
yapının belirleyiciliğine atfettiği önemin göstergeleridir (a.e., 1, 98, 302, 
326; 11, 85, 249, 262-296). 


İktisat, Ahlâk ve Siyaset İlişkisi. Yukarıdaki görüşleri yanında İbn 
Haldün'un, üst yapı kurumlarının alt yapı (iktisadi strüktür) üzerindeki 
etkilerine işaret eden görüşleri de önemli bir yer tutar. Onun genelde dini ve 
ahlâki değerlere en üstte bir yer verdiği kolayca anlaşılmaktadır. İktisadi 
yapının mânevi değerleri etkilediğini ifade etmekteyse de bu çatışmada 
ahlâki ve dini değerleri üstün tuttuğundan, söz konusu değerlerin iktisadi 


gereklere göre değişmesini değil iktisadi yapının, iktisadi ilişkilerin ve 
iktisadi zihniyetin bu değerlere göre düzenlenmesini uygun bulmaktadır. 
Ona göre iktisadi yapı üretim, tüketim ve üstün ahlâki-dini esaslara uygun 
olarak itidal, kast, meşrüluk, tabiilik ölçüleri içinde israfa sapılmadan 
yönlendirilmelidir. İnsan ihtiyaçlarını tabii ve suni olmak üzere ikiye ayırır 
ve bunların mutedil, tabii bir sınırda tutulmasını, ekonominin de buna göre 
şekillendirilmesini savunur. Bir kazancın, iktisadi faaliyetin meşrüluğunun 
ölçüsü olarak onunla ilgili İslâmi hükümleri esas alır. Ayrıca bir alışverişin 
tarafların rızâsına dayanması gerektiğini, böyle olmayan kazançların 
hayırsız olacağını beyan eder (a.e., 1, 511, 518, 525; 1I, 263-264, 297-299, 
328, 360-361). İnsanların, ekonomik strüktürün değil alışkanlık ve 
tutkularının kölesi haline geleceklerinden, bunlar tarafından 
şartlandırılacaklarından ve bir nevi yabancılaşmaya uğrayacaklarından 
bahseder. Meşrü ve tabii yollardan geçimlerini sağlamaktan âciz olmaları 
yanında kolay ve bol para kazanma arzusunun insanları meşrü olmayan 
kazanç yollarına ittiğini söyler. İnsanları, ucuz alıp pahalı satma yoluyla 
kârlarını arttırmaya ve başkalarıyla rekabet, onlara üstün gelme gibi kaba 
çıkar ilişkileri içinde bulunmaya zorladığından dolayı ticaretin bu işle 
uğraşanların ahlâkını ifsat edici tesirleri üzerinde önemle durur. Bu ise İbn 
Haldün'un ahlâki değerleri iktisadın üstünde tuttuğunun açık bir işaretidir 
(a.e., 11, 297, 329,333, 357-358, 364-365; 111, 139-140). 


Servet sahibi olmanın siyasi gücü ele geçirmeyi değil siyasi gücü elde 
bulundurmanın servet sahibi olmayı kolaylaştırdığını ileri süren İbn Haldün 
siyasi gücü ele geçirmede kuvvet ve kudrete, asabiyete iktisadi faktörlerin 
önünde bir yer verir. Ayrıca halk nezdinde şerefli, itibarlı sayılmanın da 
servet sahibi olmayı kolaylaştırdığı üzerinde durur. Öte yandan çıkar 
sağlamak için rütbe ve makam sahiplerine yaltaklanma, dalkavukluk 
yapma, aşağılanmaya katlanma gibi kişilik özellikleriyle ilgili 
metaekonomik faktörlerin de bu kimselerin servet sahibi olmalarını 
kolaylaştırdığını ileri sürerek insanı ve insanlık tarihini kavramaya yönelik 
düşünce sistemine, tek yönlü ve monist yaklaşımların ötesinde bir zenginlik 
getirir. Böylece sosyal olayları açıklamada psikolojik boyutlara da yer 
vermekte, bunun taşıdığı öneme işaret etmektedir. Hz. Peygamber'in bir 
hadisinden hareketle kişinin iyi veya kötü bir ahlâki ortam ve telkinle 
karşılaşmasına ve edindiği alışkanlıklara göre onda iyilik veya kötülüğün 
bir mizaç halini alacağını söyler; ayrıca bunun göçebe ve yerleşik hayatla 


ılgili toplumsal sonuçları üzerinde durur (a.e., 1,315; 11, 309 vd., 341 vd., 
346-349, 352). 


İbn Haldün'un, iktisadi yapıyla içtimai siyasi olaylar arasındaki ilişkiyi tek 
yönlü değil çok yönlü ve karşılıklı olarak düşündüğünün bir işareti de onun 
siyasi otoriteye, hükümdara verdiği yerdir. Toplumların taşıdığı özelliklerin, 
hallerin farklılıklarındaki en önemli sebeplerinden birinin onların iktisadi 
yapıları olduğunu belirttikten hemen sonra toplumların âdet ve 
müesseselerindeki değişik yanları meydana getiren sebeplerden birinin de 
devletin, hükümdarın (üst yapı kurumlarının) benimsediği ve aşıladığı 
zihniyet, politika ve değerler olduğunu ifade eder ve İslâm kaynaklarında 
sıkça tekrarlanan, “Halk hükümdarlarının dini üzeredir” darbımeselini 
örnek verir (a.e., I, 68, 76; 11, 103, 316). 


Farklı kurumlar ve yapılar arasındaki ilişkiyi çok yönlü ve karşılıklı olarak 
diyalektik bir süreç içinde ele alma İbn Haldün'un düşüncesinde çok sık 
rastlanan bir durumdur. Asabiyetle ekonomik yapı arasında kurduğu ilişki 
de bu yöndedir. Çöllerdeki göçebe yaşayış şeklinin asabiyeti ayakta 
tuttuğuna dair görüşleri yanında İbn Haldün'un başka bir yerde bu ilişkiyi 
tamamen tersinden alarak ortaya koyduğu görülmektedir. Nesep esasına 
dayalı asabiyete önem verip vermeme durumunun o kavim ve toplulukların 
yaşayış tarzlarını etkilediğinden bahseder. Ona göre Arap olmayan 
kavimler, genellikle neseplerinin korunmasına ve başka kavimlerin 
nesepleriyle karışmamasına fazla önem vermedikleri ve neseplerinin 
saflığıyla övünmedikleri için bunların büyük bir kısmı köylerde, şehirlerde 
yerleşik bir hayat yaşar. Buna karşılık nesil ve neseplerinin saflığına büyük 
önem veren Araplar, nesep esasına dayalı asabiyetlerini güçlü tutmak 
amacıyla çöllerde göçebe olarak yaşamayı tercih eder ve nesillerinin 
saflığının bozulması endişesiyle şehirlere yerleşmekten sakınırlar. Kendi 
zamanında Afrika ve Mağrib ülkelerinde şehirlerin ve diğer yerleşme 
merkezlerinin az bulunuşunun sebebini de o memleketler halkının hemen 
tamamını hür yaşamak isteyen serbest ruhlu göçebelerin oluşturması gibi 
metaekonomik faktörlerle açıkladığı görülmektedir (a.e., II, 262). 


Emek Kavramı. İbn Haldün'a göre her türlü kazanç ve mal ancak emek 
sarfederek elde edilebilir. Insanın tabii kaynaklardan, tabiatta kendi kendine 
yetişen nimetlerden istifade edebilmesi, onları kendi mülkiyetine 


geçirebilmesi için mutlaka emek sarfetmesi gerekir. Bütün zenginlikler o 
ülkedeki üretken insanların emeklerinin, çalışmalarının sonucundan başka 
bir şey değildir. Esas itibariyle ınsan için çalışmaktan başka bir geçim ve 
kazanç yolu yoktur. Zanaatlarda, ham maddenin işlenerek mâmul ve yarı 
mâmul hale getirilmesinde emeğin yeri ve önemi açık olarak görülür; 
hayvancılık, tarım ve madencilik gibi tabiatla iç içe bulunan üretim 
dallarında da emeğin yeri vardır. Aslında üretilen her değer tabiatla insan 
emeğinin bir araya gelmesinin sonucudur. Ancak çok defa bu husus gözden 
kaçırılarak bu unsurlardan biri ön plana çıkarılıp diğeri ihmal edilir; meselâ 


ticarette kazancın tamamının sermayeye atfedilmesi doğru değildir, emeğin 
payını da ihmal etmemek gerekir. Hububat üretiminde, özellikle verimli 
topraklarda ve fazla emek harcanmadan tarım yapılan yerlerde de emeğin 
üretimdeki yerinin ihmal edildiği görülmektedir. Çünkü medeniyetin, 
mâmurluğun, refahın kaynağı emek, çalışma ve üretimdir. 


İbn Haldün, fiziki olarak kendisinden çok daha güçlü hayvanlar karşısında 
savunmasız ve çaresiz olan insanoğlunun, hayat mücadelesinde ancak sahip 
olduğu iki kabiliyeti kullanarak kendini koruyabileceği ve hatta diğer 
canlılara üstün gelebileceğini söylemektedir; bunlardan biri akıl ve 
düşünme kabiliyeti, diğeri de eldir. Düşünce kabiliyetiyle birleşen el 
zanaatlardaki maharetin kaynağıdır. İnsanların çeşitli üretim 
faaliyetlerindeki etkinliklerini arttıran üretim araçlarını ve insanlara 
hayvanlarla baş edebilme imkânı veren silâhları yapan da aynı eldir. Diğer 
taraftan elin yanında yalnız emeğin değil yine onun düşünce ve kültürle 
birlikte oluşturduğu bir başka unsurun, el ve kafanın birikmiş ürünü olan 
aletin önemini de vurgulamaktadır. İnsanın yeryüzünde canlı kalabilmesi, 
hem üretimde hem savunmada kullanılan bu araçların yine el ve kafanın 
ortak eseri olarak ortaya konulmasına bağlıdır. İnsan bu alet ve araçları 
yardımlaşma ve iş bölümünün verdiği ımkânla üretmemiş olsaydı ne 
yaşamak için gerekli ihtiyaçlarını karşılayabilir, ne de kendinden daha güçlü 
hayvanların saldırısı karşısında sağ kalabilirdi. İbn Haldün'a göre insanı 
hayvanlardan ayıran özelliklerden biri de bu şekilde alet ve araç yaparak 
fizik gücünü ve emeğinin etkinliğini arttırabilmesidir (a.e., 1, 101-103; TI, 
83,319-324, 441). Çalışmanın ekonomik yönden insanoğlunun varlığını 
sürdürebilmesi için önemi ve gerekliliği üzerinde durması yanında emek 
vermenin, kendi işini bizzat görmenin ahlâki, terbiyevi yönlerini de önemle 


vurgulamaktadır. Ona göre geniş ve tekellüflü bir hayata, bolluk ve refah 
şartlarının oluşturduğu alışkanlıklara kapılanların çoğu, kendilerini özel iş 
ve hizmetlerini görmekten dahi münezzeh sayarak başkalarını kullanmaya 
başlarlar ki bu durum o hizmetlerde çalışan kişiler kadar hizmetçi kullanan 
kişiler açısından da yozlaşma, yabancılaşma ve dejenerasyon belirtisidir. Bu 
gayri tabii uygulama insan tabiatında bulunan mertlik vasfıyla bağdaşmaz, 
âcizlik ifadesidir. Masrafları da arttırdığından -çünkü bir yandan özel 
hizmetinde başkalarını çalıştıran kişiler tembellik ve uyuşukluğa 
gömülmekte, öte yandan böyle verimsiz işlerde çalışan kişilerin daha 
üretken alanlarda çalışmaları engellenmektedir-herkesin, toplumları iktisadi 
bunalımlara ve yıkıma sürükleyen bu çeşit davranışlardan uzak durması 
gerekir (a.e., 11, 328-329, 375). 


Geçim ve Kazanç Yolları. a) Ziraat. İbn Haldün'a göre geçim ve kazanç 
yollarının başında ziraat gelir. Çünkü zaruri ihtiyaçları karşılayan faaliyet 
dalları diğerlerine kıyasla öncelik taşır. Çiftçilik geçim yollarının en eskisi, 
en basiti ve tabiata en uygunudur. Diğer geçim ve kazanç yolları, zanaatlar 
daha sonra gelişmiştir ve çiftçilik gibi basit değil daha karmaşıktır. 
Muayyen bir bilgi seviyesini, tecrübeyi gerektiren bu hüner ve zanaatlar 
daha çok yerleşik hayata, şehir halkına ait ış ve mesleklerdir; şehir hayatı 
ise göçebelikten sonra gelir. Şehirlerde yaşayan kişilerin genellikle ziraatla 
meşgul olmadıklarını, şehir dışında yaşayan “akılları zayıf, bedenleri 
kuvvetli” kimselerin bu işle uğraştığını ifade ettikten sonra ziraatı kazanç 
vasıtası yapanların zelil ve miskin bir duruma düşeceklerini söylemektedir. 
Bunun sebebi, ziraatla uğraşanların idareci sınıflarca ağır vergilere tâbi 
tutularak ezilmesi, sömürülmesidir. İbn Haldün, bununla asabiyet arasında 
bir ilişki kurarak asabiyetini kaybetmeyen hiçbir kavmin bu ağır vergi 
şartlarına katlanıp ziraatla meşgul olmaya yanaşmayacağını, bu kadar ağır 
sömürü ve zillete katlanmaya mecbur olanların da asabiyetlerini 
yitireceklerinden bir daha kendilerini kolay kolay toparlayamayacaklarını 
ifade eder. 


Öte yandan topraktan, zirai faaliyetlerden elde edilen gelirler hiçbir zaman 
sahiplerine lüks ve müreffeh bir hayat yaşatacak kadar yüksek olamaz. 
Genellikle, toprak sahibi olanlar buradan elde edecekleri gelirlerle bolluk ve 
zenginliğe kavuşmayı değil herhangi bir felâket ve bunalım durumunda 
ailelerinin sığınabilecekleri, sınırlı da olsa bir gelir temin ederek hayatlarını 


sürdürebilecekleri bir maişet kaynağını el altında bulundurmayı hedef 
alırlar. Ancak ellerindeki mülklerin zamanla kıymet kazanmasıyla bu kişiler 
servet ve refaha kavuşabilir. Bu durumda da yöneticilerin, sultanların bu 
servetlere göz koyarak onları gasbetme veya ucuz fiyatla satmaya zorlama 
yollarına başvurmaları her zaman mümkündür. Büyük servet ve gelirler ya 
siyasi gücün kullanılması ya da ticaret yoluyla, fakat daha çok birinci yolla 
elde edilmektedir (a.e., I, 99, 361-362; TI, 58-60, 286-287, 327, 352-353, 
361-362). 


Diğer birçok görüşü gibi İbn Haldün'un ziraatla ilgili görüşleri de 
birbirinden çok farklı değerlendirmelere konu olmuştur. Fritz Neumark 
onun köy hayatına taraftar olduğunu, iktisadi faaliyet dalları için tesbit ettiği 
mertebe silsilesi arasında ziraata, sanayi ve ticarete nazaran çok daha üstün 
bir yer verdiğini ileri sürmektedir. Zakir Kadiri Ugan, Tolstoy'daki köylüyü 
ve köy hayatını öven düşüncelere Mukaddime'de de rastlandığını ifade 
ederek iki düşünür arasında bu bakımdan bir benzerlik bulunduğunu ileri 
sürer. Öte yandan bazı araştırmacılar, İbn Haldün'un ziraatla ve çiftçilerle 
ilgili görüşlerinin Ortaçağ'da yaygın olan çiftçiyi ve onun ürettiği 
mahsulleri hafife alma temayülünün bir sonucu olduğunu ve bu yaklaşım 
içerisinde tamamıyla haksız bazı değerlendirmelerde bulunduğunu söylerler 
(Neumark, I, 54; Ülken, s. 197). İbn Haldün'un ziraata ilişkin görüş ve 
değerlendirmelerini yaşadığı devirdeki sosyal ve ekonomik şartlardan 
soyutlayarak ele almak doğru olmaz. Bir yandan ziraatla uğraşanların 
genellikle tarih boyunca mâruz kaldıkları baskı ve zulüm şartlarına işaret 
ederken bir yandan da kendi devrindeki özel tarıhi, siyasi, içtimai şartların 
da etkisiyle bu konuda, belki diğer zamanlarda çok aşırı sayılabilecek bazı 
genellemelere gitmiştir. Nitekim o devirde Endülüs'teki müslümanların, 
hıristiyanların baskısıyla verimli toprakları terketmek ve sarp yerlerde ziraat 
yapmak zorunda kaldıklarını zikretmektedir (Mukaddime, II, 278-279). 
Şartların iyi olduğu dönemlerdeki İslâm düşünürlerinin zirai faaliyetler ve 
ziraatla uğraşanlar hakkında böyle karamsar ve kötümser görüşler ileri 
sürmedikleri görülmektedir. Şüphesiz bunda ziraatı, halkın ve askerlerin 
ihtiyaçlarını karşılaması ve devlete gelir sağlaması yönüyle sınırlı bir 
çerçevede ele alan birçok İslâm düşünüründen farklı olarak İbn Haldün'un, 
her türlü iktisadi faaliyet ve üretim tarzlarının diğer alanlardaki etkileri 
üzerinde durmasının ve bu yolla sosyal hadiselerin mantığını, kanunlarını 
yakalayarak insanlık tarihinin akışını izah etme şeklinde çok daha geniş bir 


açıdan meseleye yaklaşmasının da payı vardır. 


İbn Haldün'un fikirleri bir bütün olarak değerlendirildiğinde onun ziraatı ve 
köylüyü küçümsemediğini, belki küçümseniş sebeplerini açıklamaya 
çalıştığını 


söylemek daha doğru olur. Kendi devrinde ziraatın ve çiftçilerin içinde 
bulunduğu durumu objektif bir olgu olarak ortaya koymasını, onun bu 
durumu tasvip ettiği şeklinde değerlendirmek isabetli olmasa gerektir. 
Aksine ziraata konulan aşırı vergilerin iktisadi gelişmeyi azalttığını, üretimi 
düşürdüğünü ve o beldedeki mâmurluğu yok ettiğini belirtmektedir. 
Sahralarda ve köylerde yaşayanların ve sadece ziraatla uğraşanların 
şehirlerde yaşayanlara muhtaç ve bağımlı oldukları, bunlar arasındaki 
alışverişte daima şehirlilerin kârlı çıktıkları hususundaki görüşleri (a.e., I, 
389-391), ilk bakışta ziraatın ve köylünün önemini küçümseyen bir 
değerlendirme gibi gözükse de bu hükümlerin haksız olmakla birlikte bir 
gerçeği dile getirdiği inkâr edilemez. 


b) Zanaat. İbn Haldün geçim ve kazanç yolları arasında zanaatlara, o 
toplumun medeni seviyesini gösteren önemli bir ölçü olarak özel bir yer 
vermektedir. İnsanoğlunun ilk ve temel ihtiyaçlarını karşılamada ziraatın 
vazgeçilmez bir yeri varsa da bu ihtiyaçlar belirli bir seviyede 
karşılandıktan sonra gelişmenin, bayındırlığın gerçek göstergesi 
zanaatlardır. Bir ülkede tarım dışı sektörler ne kadar gelişir, çeşitlenir, 
üretim ne kadar artarsa o beldede mâmurluk, refah ve zenginlik de o 
nisbette artar (a.e., 1, 38; TI, 369-371). İbn Haldün, çeşitli zanaat dallarını 
sıralarken o zanaat dalının insan ihtiyaçlarını karşılamadaki yerini ve 
önemini ölçü alır ve hangi iktisadi faaliyet kolu insanların daha âcıl ve 
zarurı ihtiyaçlarını karşılıyorsa o meslek ve faaliyete diğerlerinden önce yer 
verir. Çünkü düşünüre göre zaruri olan şey kemal ifade eden nesneden önce 
gelir. Bu yaklaşım içerisinde zanaatları üç kısımda inceler. 1. İnsanın 
yaşaması için zaruri olan meslekler: Terzilik, kasaplık, dokumacılık, 
marangozluk, demircilik gibi. 2. İnsanın daha üst seviyedeki ihtiyaçlarına 
cevap veren ilim, sanat ve siyasetle ilgili hüner ve meslekler: Kâğıtçılık, 
ciltçilik, mugannilik, şairlik gibi. 3. Askerlik. Bu zanaatlar içinde önce 
ınsanların en çok ihtiyaç duydukları dallar, daha sonra da ihtiyaçların ve 
medeniyetin tekâmülüne göre diğer dallar gelişir. Meselâ yapı zanaatı 


yerleşik hayatın ilk dönemlerinde başlamıştır ve zanaatların en eskisidir. 
Buna karşılık müzisyenlik, şarkıcılık gibi zanaatlar daha sonra, sosyal ve 
medeni hayatın gelişmiş olduğu bölgelerde ve şehir ahalisi arasında yayılır. 
Bir ülkede üretim zaruri ihtiyaçları karşılamanın çok üstünde bir seviyeye 
ulaştığı zaman o ülkede insanların ihtiyaçları gittikçe incelir, çeşitlenir; 
buna uygun olarak da sayılamayacak derecede meslek ve zanaatlar ortaya 
çıkar (a.e., Il, 368, 370-371, 380-383, 432). İbn Haldün'un, iktisadi faaliyet 
kolları içinde zanaatlara medeniyetin gelişmesinin gerçek bir ölçüsü olarak 
en önemli yeri vermesi, şüphesiz onun emeğin iktisadi hayattaki yeri ve 
önemini kavraması ile yakından ilgilidir. Ona göre fizik olarak üretim 
hadisesinin, bir değer yaratılmasının iki kaynağı vardır: Tabiat ve emek. 
Tabiat temel, asli, fakat pasif bir unsur olmasına rağmen emek üretim 
sürecinde, dolayısıyla toplumların iktisadi gelişmesinde en aktif ve stratejik 
unsurdur. 


c) Ticaret. Meşrü ve tabii kazanç yolları arasında saymasına rağmen İbn 
Haldün, ticaret ve ticaret yoluyla elde edilen kazançlar konusunda ciddi 
bazı tereddütler taşımaktadır. Ona göre bazı ticaretler, kâr elde etmek üzere 
alım ve satım kıymetleri arasındaki farkı düşünmeyi ve hilelere başvurmayı 
icap ettirdiğinden kumar kabilinden bir iştir. Fakat kumarda olduğu gibi 
karşılıksız olarak başkasının mal ve parası alınmadığı ve onda akıl ve nazar 
işleri hâkim olduğu için İslâm dini alışverişi meşrü bir kazanç yolu 
saymıştır. Bu meşruiyet fikri onu iki türlü ticaret olduğu sonucuna 
götürmüştür. Kendisi, bir malı üretildiği yerden tüketicilerin ihtiyaç 
duyduğu yerlere götüren, bu arada çeşitli zorluklara, risklere katlanmak 
durumunda kalan, kısacası hem üreticiler hem tüketiciler için üretilen 
mallardan istifadeyi yaygınlaştıran tüccarı ve ticareti methettiği ve meşrü- 
tabii kazanç yolları arasında zikrettiği halde emek harcama ve malların 
faydasını arttırma unsurlarından bağımsız, ihtikâra, spekülasyona, hile ve 
aldatmacaya dönük olan ticaret ve tüccarları kötülemekte, bu nevi ticareti, 
uğraşanların ahlâkını ifsat eden kumar gibi bir iş olarak 
değerlendirmektedir. Mukaddime'de yer alan, ticaret ve tüccarlarla ilgili 
mütereddit ve çelişkili gibi görünen ifadeler, bu iki çeşit ticaret ve tüccarı 
birbirinden ayırt etmenin çok güç olmasından ve insanların çıkarlarına 
düşkünlükleri, zaafları dolayısıyla ticaretin daha çok ikinci tipin 
özelliklerini taşıma eğilimi göstermesinden ileri gelmiş olsa gerektir. 
Yaşadığı devirde ticaretin ve tüccarların bu ikinci tipe ait özellikleri baskın 


olduğundan bu meslekle uğraşmanın genellikle insanı ahlâki yönden zaafa 
ittiğini, kötü tüccarın iyi tüccarı piyasadan sürdüğünü Ifade eder. 


İbn Haldün ticaretin ve tüccarların niçin daha çok ikinci tipin özelliklerini 
taşıdıkları, yani spekülasyona dönük faaliyetlere meylettikleri konusunda da 
şöyle bir izah getirir: Genelde ticaret, “mal ve eşyayı ucuza almak ve 
yüksek fiyatla satmak ve bu şekilde kâr temin etmek” şeklinde tarif 
edilebilir. Bunun için tâcir, ya satın aldığı malı ambarlarında saklayarak 
fiyatların yükselmesini bekleyecek ve fiyatlar yükselince satışa çıkaracak 
yahut da bu malları arandığı ve kıt olduğu yerlere götürerek oralarda 
satacaktır. Fakat bu ikinci yolla yapılacak alışverişten elde edilecek kâr 
sermayeye nisbet edildiğinde birinciye kıyasla azdır; ayrıca büyük 
zahmetlere, risklere katlanmayı gerektirir. İnsan mizacında bulunan kısa 
zamanda çok para kazanma hırsı ticaretle uğraşanları daha çok 
spekülasyona dönük faaliyetlere meylettirir; bunun için de ticaret kumar 
kabilinden şâibeli bir meşgale haline dönüşür. Tâcirlerin alışverişlerinde 
başvurdukları bir başka yolun da vadeli satış yaparak malı daha pahalıya 
satmak ve bu yolla kâr temin etmek olduğunu ifade eder. Ancak bu şekilde 
peşin ve vadeli satışlar arasındaki farkın İslâmi açıdan faiz sayılıp 
sayılmayacağı gibi tartışmalı bir konu üzerinde nedense hiç durmaz. Vadeli 
satarak daha fazla kâr sağlamanın meşrü olmadığına dair bir görüş 
belirtmediğine göre bunda bir mahzur görmüyor gibidir. Bu yaklaşımı 
sebebiyle İbn Haldün, ticaretin meşrü ve ahlâki bir iktisadi faaliyet haline 
dönüşmesi hususunda oldukça karamsar bulunmakla beraber yine de 
tüccarlara ilginç bazı tavsiyelerde bulunur. Satmak için başka şehir ve 
ülkelere mal götüren tüccar, bu kadar zahmete ve tehlikelere katlandıktan 
sonra elindeki malı satamayarak zarar etmek veya az kâr etmek istemiyorsa 
satmak üzere götüreceği malların miktar, cins ve kalitesini rastgele tesbit 
etmeyip bazı rasyonel esaslara göre hareket etmeli ve daha önce bir piyasa 
araştırması yapmalıdır. Çünkü bazı mal ve eşyayı belli sınıf ve zümreler 
talep eder. Her çeşit malın kaliteli ve pahalısını zenginler ve devlet adamları 
satın alır. Bunların sayısı ise az olduğundan akıllı bir tâcir halkın her 
tabakasının satın alabileceği ortak kalitede, harcıâlem mallardan çok 
götürmelidir ki elindeki mallar satılsın. “Rızık, kanaat, kader, tevekkül” gibi 
mefhumların genellikle iktisadi gelişme için yanlış anlam ve uygulamalar 
kazandığı, her türlü kişisel bilgisizlik ve hatalardan ileri gelen sonuçların, 


“Nasip bu kadarmış, takdir böyleymiş” denerek geçiştirildiği Ortaçağ 
iktisadi zihniyet dünyasında Ibn Haldün'un bu yaklaşımı son derece 
önemlidir. 


Öte yandan İbn Haldün cüret ve cesareti ticaretin belli başlı şartları arasında 
sayarak, “Tâcirin husumete kadir, hesap ve kitapta mâhir olması gerekir” 
der. Ancak bu görüşleriyle onun Ortaçağ'da yaygın kabadayı, zorba, 
maceraperest tüccar tipini özendirdiği zannedilmemelidir. Onun tüccarda 
bulunmasını şart koştuğu bu özellikler, başkalarının haklarına tecavüz 
maksadıyla değil müdafaa amacıyla kullanılacak özelliklerdir. Eğer bir 
tüccarda bu özellikler yoksa hiç olmazsa bir siyasi güce dayanması lâzımdır 
ki servetini başkalarının saldırısından koruyabilsin. Tüccarda aradığı 
cesaretli olma vasfından rasyonel ölçüler içinde riske katlanan, durgun ve 
tutuk değil dinamik ve atak olan bir müteşebbis tipini kastettiği 
anlaşılmaktadır. Nitekim iktisadi hayatta arz-talep kanununun ve riske 
katlanma unsurunun önemine işaret ederek tüccarları daha uzak şehir ve 
diyarlara sefer yapmaya teşvik eder (a.e., 1, 368; 11, 354-359, 364-366). 


İbn Haldün'un tüccarlara tavsiye ettiği rasyonalist tavır, kapitalizm öncesi 
kapıtalistik ekonomik faaliyetlerle kapitalist işletmeler arasındaki sınırı 
oluşturması bakımından da önem taşımaktadır. Max Weber'e göre 
kapıtalistik sektör ve faaliyetlerin kapitalist bir sosyoekonomik formasyona 
yol açması için bu faaliyetin hiç olmazsa bir ölçüde rasyonel olması, ilkel 
ve kaba taslak da olsa parayla ifade edilen bir sermaye hesabı yapılması 
gerekir. Şüphesiz kapitalist zihniyet sadece rasyonel, planlayıcı 
özelliklerden ibaret değildir. Diğer bazı özelliklerin, meselâ aşırı mücadele, 
rekabet, “bir keşiş gibi bütün ömrünü hırsla kâr peşinde harcayış” 
(Rodinson, s. 205) gibi tavır ve zihniyetlerin İbn Haldün'un öngördüğü 
tüccar tipinde bulunmadığı açıktır. Genel düşünce çizgisi itibariyle onun 
sosyal hadiseleri kişiler arası ilişkileri mücadeleci, çatışmacı değil iş birliği, 
dayanışma esasına dayalı bir yaklaşımla değerlendirdiği görülmektedir. Öte 
yandan İbn Haldün, kendinden asırlarca sonra gelen merkantilistlerin aksine 
zenginliğin kaynağının altın, gümüş, para ve ticaret değil emeğin ürettiği 
şeyler ve zanaatlar olduğunu açıkça ortaya koymaktadır (Issawi, s. 15; 
Desomogy, II (1965), s. 4-5). 


Devlet ve İktisat. İbn Haldün'un devlete ve onun fonksiyonlarına iktisadi 


hayatta temel bir yer verdiği anlaşılmaktadır. Devletin sağladığı güvenlik ve 
adalet ortamı her şeyin, bu arada iktisadi hayatın da temelini oluşturur. 
“Adalet mülkün temelidir” felsefesi ve adaleti devletin sağlayacağı 
düşüncesi, İbn Haldün'un da temel hareket noktasını oluşturmaktadır. Onun 
iktisadi hayatta devletin yeriyle ilgili olarak ortaya koyduğu düşünceleri 
içinde en orijinal ve dikkat çekici olanı, devlet harcamalarının toplam talep 
içindeki ağırlığı ve bu harcamaların iktisadi faaliyetleri, üretimi hızlandırıcı 
fonksiyonlarına dair görüşleridir. İbn Haldün'a göre devlet toplumdaki en 
büyük harcama gücünü oluşturur. Bu sebeple iktisadi hayatın ve üretimin 
gelişmesinde devlet harcamaları teşvik edici, yönlendirici bir unsur olarak 
vazgeçilmez bir yer işgal eder. Ancak devlet harcamalarının yöneldiği, 
gelirlerini hazineden sağlayan devlet görevlilerinin rağbet gösterdiği 
malların üretimine ilişkin zanaatlar gelişme imkânı bulabilir. Devlet 
harcamaları ekonomide bu kadar önemli bir yer tuttuğundan herhangi bir 
şekilde devletin gelirlerinde bir azalma olur ve harcamaları kısılırsa bu 
durum sadece devleti ve devletten maaş alanları güç durumda bırakmaz, 
bütün ekonomiyi ve üreticileri de olumsuz yönde etkiler. Devletin ve 
devletten maaş alanların harcamaları piyasadaki talebin önemli bir kısmını 
oluşturduğu için bunlarda meydana gelecek bir daralma toplam talebi 
hemen etkileyecek ve piyasada durgunluk baş gösterecektir. İbn Haldün, 
devlet harcamalarının iktisadi hayatı canlandırmasını akarsuların etraflarına 
hayat vermesine benzetir. Nasıl ki sudan uzaklaştıkça bitkilerin hayatı 
sönükleşirse devlet merkezlerinden uzakta bulunan ve devlet 
harcamalarının teşvik ve desteğinden mahrum kalan iktisadi faaliyetler de 
durgunlaşmaya ve gerilemeye başlar. 


İbn Haldün paraların hazinede toplanması ve biriktirilmesine karşı olup bu 
durumun ekonomik faaliyetleri daraltacağı, üretimi azaltacağı ve sonunda 
bütün halkı ve devleti iktisadi bakımdan zayıf duruma düşüreceği 
kanaatindedir. Gerek halkın gerek devletin zenginliğinin hazinedeki 
paraların halkın durumunu düzeltici sosyal harcamalarda kullanılması, 
üretim faaliyetlerini canlı tutacak ve teşvik edecek, yurdu imar edecek bir 
harcama politikası ile artacağını söylemektedir. Ona göre servet saklanarak 
değil harcanarak artar. İbn Haldün, hem iktisadi sonuçları bakımından hem 
de ahlâki düşüncelerle hükümdarların cimrilikten, hazinede çok para 
bulundurma hırsından kurtulmalarını, israfa kaçmamak kaydıyla 
harcamalarda cömert olmalarını tavsiye etmektedir. Devletin ve halkın 


ekonomik durumunu, harcamalarında cimri davranan bir devlet politikası 
kadar çabuk bozan başka bir şey olmadığı görüşündedir. Ancak yaptığı 
harcamalarla ekonomik faaliyetleri canlı tutan bir devlet politikasıyla nimet 
ve servetler devamlı olur; böyle bir politika sonucu devletin vergi gelirleri 
de artar. 


Devlete içtimai ve iktisadi alanda bu derece geniş görev ve sorumluluklar 
yüklemesine rağmen İbn Haldün, devletin bizzat iktisadi faaliyette 
bulunarak ticaret ve tarımla meşgul olmasına karşı çıkmakta ve bu karşı 
çıkışını başlıca iki sebeple açıklamaktadır. Bir defa devlet, elindeki büyük 
maddi imkânları ve siyasi gücünü kullanarak diğer tüccar ve çiftçilere karşı 
haksız rekabette bulunmuş olur. Bu rekabete dayanamayan tüccar ve 
çiftçiler iktisadi faaliyetten çekilmek zorunda kalabilirler. Bu rekabet, 
ticaret ve çiftçilikle uğraşarak yurdu imar edenlerin haklarına bir tecavüz 
teşkil eder, halktaki çalışma, üretme şevkini kırar; sonunda iktisadi hayat 
çıkmaza girer ve yıkıma doğru gider. Ayrıca devletin ticaretle uğraşması 
eşya fiyatlarının yükselmesine yol açar. Sonunda bu işten devlet de zararlı 
çıkar. Çünkü iktisadi faaliyetlerin gerilemesi sebebiyle devletin uğradığı 
vergi kaybı, bizzat iktisadi faaliyetlerde bulunarak kazanacağı paradan daha 
fazla olacaktır. Öte yandan devletin siyasi gücüne bir de iktisadi gücün 
eklenmesi otoriter uygulamalara yol açar ve ferdi hak ve hürriyetler için bir 
tehlike oluşturur. Devlet ve idareciler çiftçilik yapmaya başlarsa bir süre 
sonra siyasi güçlerini kullanarak fiyatların serbestçe oluşmasını engeller; 
halkı kendi tesbit ettikleri fiyatlardan mal almaya ve istedikleri fiyattan mal 
satmaya Zorlarlar. Bu uygulamalar halkın iktisadi durumunu altüst eder, 
zulüm ve haksızlığa yol açar. Sonunda vergi gelirleri de azalır (Mukaddime, 
TI, 63-67, 74-75, 126-128, 289-291, 376). 


İbn Haldün, siyasi baskı ve zulmün insanlardaki iktisadi faaliyette bulunma 
arzusunu körelterek iktisadi gelişmeyi engellediği görüşündedir. Kişilerle 
siyasi otorite arasındaki ilişkinin, genel sosyal ve siyasi şartların fert 
üzerindeki etkisinin, diğer bir ifade ile iktisadi kalkınmada ferdi ve 
psikolojik faktörlerin önemini şöyle ortaya koyar: Devletin ilk kuruluş 
dönemlerinde 


yöneticilerle halkı birbirlerine bağlayan bağlar, ortak ideal ve değerler çok 
güçlüdür. Hükümdar ve diğer yöneticiler halkın hak ve özgürlüklerine karşı 


saygılıdır; onlara zulmetmezler. Böylece halkın çalışma, başarma şevk ve 
arzusu artar. Bu dönemlerde bir iktisadi faaliyette bulunma arzusu, 
kalkınma heyecanı, teşebbüs ruhu bütün halkı ve ülkeyi sarar; bütün üretici 
güçler, kaynaklar kalkınmanın hizmetine sunulur. Zamanla yöneticiler lüks 
ve israfa sapıp masrafları arttıkça halka karşı sert davranmaya başlarlar. Bu 
çeşit zulüm ve ağır vergilerden özellikle tarımla uğraşanlar zarar görür. 
Devlet mal ve mülklere el koyar, ağır vergiler halkı perişan eder. İnsanlık 
onuruyla bağdaşmayan bu şartlar kişileri zelil ve miskin bir duruma 
düşürür; onlardaki çalışma ve kazanma azmini azaltır veya yok eder. Halk 
çalışmayı bırakır, tarlalar ekilmez olur, ülke içtimai, siyasi ve iktisadi 
yıkıma gider. Başka bir kavim tarafından istilâ edilen ülkelerde de aynı 
durum gözlenir. Psikolojik yıkıma uğrayan bu insanlar sadece çalışma ve 
kazanma azimlerini yitirmekle kalmazlar, yaşama sevinçlerini de 
kaybedebilirler. İbn Haldün bu arada, Araplar tarafından ülkeleri fethedilen 
İranlılar'ın maddi bakımdan zulme uğradıklarından değil içinde 
bulundukları psikolojik şartlar sebebiyle kısa zamanda telef olduklarını 
rakamlar vererek anlatır. 


Halkın iktisadi bakımdan gayretli, aktif olmasını engelleyen zulmü geniş 
mânada anlamak gerekir. Halkın mallarına el koyma şeklindeki en kaba 
zulmün yanında işçinin ücretini eksiltme, herhangi bir şeyi halktan haksız 
yere talep etme, dinin yüklemediği bir vecibe ile halkı mükellef kılma, 
haksız olarak vergi toplama, halkı karşılığını ödemeden bir işte çalıştırma, 
halkın malını ucuz fiyattan satın alma veya devlete ait malı yüksek fiyatla 
almaya zorlama vb. hususlar zulümdür; halkın yurdu imar etme emellerini 
kırar ve yurdun bayındırlığını giderir. Ancak devletin halkın hak ve 
hürriyetlerine saygılı olmasının iktisadi bakımdan canlı, aktıf bir zihniyet ve 
ruh oluşturması veya uygulanan zulüm ve aşırı vergilerin halkı karamsar, 
yılgın ve âciz bir hale dönüştürmesi tedrici bir şekilde vuku bulur. 


İbn Haldün, teşkilâtlı bir siyasi otoriteye ve başkalarının koyduğu kurallara 
uymak zorunda kalmanın kişilerde hür ve bağımsız bir şahsiyet yapısının 
oluşup gelişmesini engellediğini söyler. İnsanlar, sayıları çok az bir idareci 
zümre tarafından onların tesbit ettikleri kurallara göre yönetilir. Bu durum 
yöneticilerin âdil tavırdan uzaklaşmaları ve zulüm, baskı, şiddet yolunu 
seçtikleri ölçüde kişilerdeki kendine güven ve atılganlık duygularını 
zayıflatır. Bu kişiler şahsiyetleri ve izzetinefisleri kırık, kendilerini koruma 


cesaretinden yoksun bir duruma düşmeye başlarlar. Buna karşılık 
şehirlerden uzakta, kurumlaşmış bir siyasi otoriteye tâbi olmadan yaşayan 
göçebelerde bu çeşit zaaflar görülmez; onların asabiyet duyguları güçlüdür. 
İbn Haldün, siyasi otoriteye ve onun koyduğu kurallara uymanın kişilerin 
psikolojisi ve şahsiyetleri üzerinde meydana getirdiği kötü etkilerin 
giderilmesi veya azaltılması için de şu yolu tavsiye eder: Uyması gereken 
toplum kuralları kişiye öyle sunulmalı ki kişi kendisine dışarıdan telkin 
edilen kurallara zorla uyduğu, hürriyetini kaybettiği hissine kapılmadan 
bunları tabii bir süreç içinde kendiliğinden benimsesin; kişilerle kurallar 
özdeşleşsin ve kişide kendi dışındaki güçlerin güdümüne girme zorunda 
bırakıldığı hissi uyanmasın. İbn Haldün'a göre göçebelerde toplum 
kurallarını öğrenme ve onlara uyma, şehirlerde olduğu gibi ceza tehdidiyle 
ve zorla değil böyle tabii bir süreç içinde kendiliğinden gerçekleşir; bu 
sebeple de onların ruh sağlığı daha iyidir. İnsan, sadece maddi ihtiyaçları 
karşılanmakla tatmin edilecek ve bütün sorunları halledilecek bir varlık 
olarak görülmemelidir. Bu temel ihtiyaçları karşılansa dahi eğer 
yaratılışında, tabiatında bulunan özgürlük, bağımsızlık, kendine güven gibi 
psikolojik ihtiyaçları karşılanmazsa o insanın mutlu ve başarılı olması 
mümkün değildir. Sırf bu son şartların elverişsizliği bile insanların ruhsal 
sağlıkları yanında maddi sağlıklarını da etkileyerek hastalanmalarına veya 
ölmelerine yol açabilir (a.e., 1, 303, 316-320, 376 vd., 380 vd., 387; TI, 76- 
80, 102-114, 126-127, 304-305). 


Servetin Kaynağı. İbn Haldün'a göre bütün zenginliklerin kaynağı temelde 
emek ve üretimdir. Gerçi düşünür emeğin yanında asli faktör olarak tabiatı 
da zikreder, ancak tabiat emeğe nazaran pasıf bir faktördür. Tabiattaki ham 
maddelerin işlenerek insan ihtiyaçlarını karşılayacak hale getirilmesinde 
emek aktif ve en önemli unsurdur. Doğrudan insan ihtiyaçlarını 
karşılayabilecek tabii kaynaklardan yararlanabilmek için bile insan emeğine 
ıhtiyaç vardır. Şu halde insanların esas itibariyle çalışmaktan başka kazanç 
yolları yoktur. Bir ülkedeki bütün zenginlikler o ülkedeki üretken insanların 
emeklerinin, çalışmalarının sonucudur. Buna karşılık, şahsi zenginliklerin 
kaynağı emek değildir; daha doğrusu bu tür bir servet kişinin harcadığı 
emekle orantılı olmamaktadır. 


İbn Haldün, insanın emek harcayarak veya herhangi bir yolla elde ettiği 
gelirden zorunlu ihtiyaçlarını karşıladığı kısma “rızık”, bunu aşan ve 


sermaye birikiminin kaynağını oluşturan kısma da “kazanç” demektedir. 
İnsanlık ancak zorunlu ihtiyaçlarına yetecek kadar bir üretimde 
bulunabildiği, iş bölümü ve üretim araçlarının daha fazla üretimi 
gerçekleştirecek düzeyde olmadığı dönemlerde rızık aşamasındadır. Bunun 
üzerinde bir üretim seviyesine ulaştıklarında insanlar kazanç aşamasına 
geçmiş oldular. Rızık aşamasından kazanç aşamasına geçiş insanlığın 
ilerlemesinin ve medeniyetin başlangıcıdır. Bu ihtiyaç fazlası ürün hem 
gelişmenin, sermaye birikiminin hem de -İbn Haldün bu adı kullanmamakla 
beraber-sömürünün kaynağını oluşturur. İbn Haldün, kişisel planda rızık ve 
kazanç ayırımını başkalarının artıürününü ele geçiren, üretken olmayan 
sınıfların gelirlerine de uygulamakta, bu gelirlerin onların zorunlu 
ihtiyaçlarını karşılayan kısmına rızık, bunu aşan kısmına da kazanç adını 
vermektedir. 


Rızık kavramı ve onunla ilgili meseleler kelâm ilminin en önemli tartışma 
konularından birini oluşturmaktadır. İbn Haldün bu tartışmalara kısaca yer 
verdikten sonra konuyu zorunlu ihtiyaç fazlası ürünün elde edilmesi, elde 
edilme yolları, çeşitli sınıfların buna el koyması ve artı-ürünün medeniyetin 
gelişmesinde oynadığı rol gibi konulara, yani iktisadi alana kaydırmaktadır 
(a.e., 11, 320-322, 452-453). Ayrıca medeniyetin, ilerlemenin temeli olarak 
ele aldığı rızık aşamasından kazanç aşamasına geçişin nasıl gerçekleştiği 
üzerinde de durmuştur. Ona göre insanlığın kazanç elde etme aşamasına 
geçişinde en önemli faktör iş bölümüdür. İş bölümü olmadan insanlar 
zorunlu ihtiyaçlarını karşılayacak ürünleri bile elde edemezler. Ancak iş 
bölümü çok düşük ve ilkel bir düzeyde kalırsa insan ihtiyaçları da düşük ve 
ilkel seviyede karşılanabilir. Zamanla insanlar kalabalık gruplar halinde bir 
araya gelip şehirler kurmaya başladıkça ve şehirlerin nüfusu arttıkça iş 
bölümünün gelişmesi imkânları doğmuş, daha ileri araçların da üretimde 
kullanılması sonucu elde edilen hâsılat zorunlu ihtiyaç sınırını çok aşarak 
zenginlik düzeyine 


ulaşmıştır. İş bölümünün ilerlemesi ve onun bir sonucu olarak kullanılan 
araçların giderek geliştirilmesi üretim düzeyini arttırmış, bu durum 
ıhtiyaçların gelişip çeşitlenmesine yol açarak iş bölümünün artmasını teşvik 
etmiştir. İbn Haldün'a göre, gerçekleştirilen üretim düzeyinin kişilerin 
zorunlu ihtiyaçlarını çok aştığı toplumlarda refah bütün kesimlere yayılır. 
Nüfusu az, iş bölümünün yeterince gelişmediği toplumlarda, küçük 


yerleşim merkezlerinde ve küçük şehirlerde halkın üretim düzeyı, 
dolayısıyla hayat standardı çok düşüktür. Pek az bir kısmı hariç insanlar 
buralarda yoksulluk ve sıkıntı içinde yaşarlar. Zengin ve fakir ülkeler 
arasında halkın hayat standartlarında görülen bu fark o toplumlarda üretim 
kapasitelerinin halkın üretkenliğinin değişik olmasından ileri gelir. Çünkü 
her şehir ve bölge ahalisinin masrafları üretimleri nisbetindedir (a.e., LI, 
268-275, 452-453). 


Genel olarak her türlü kazanç ve zenginliğin kaynağı emeğin üretkenliği 
olduğu halde şahsi gelir ve servetin emek harcamakla, üretimle bir ilgisi 
yoktur. Büyük gelir ve servetlere sahip olanlar umumiyetle üretkenlikten 
uzak gruplardır. Buna karşılık emekleriyle geçinen üreticiler ancak 
hayatlarını sürdürebilecekleri kadar bir gelir elde edebilirler. İş bölümü 
içinde çalışan insanlar, zorunlu ihtiyaçlarının çok üstünde bir üretimi 
gerçekleştirdiklerine göre eğer üretici zümreler hâlâ asgari geçim düzeyinde 
yaşamak zorunda kalıyorlarsa o zaman zorunlu ihtiyaç fazlası ürünün (artı- 
ürün) nereye gittiği sorusunu İbn Haldün dolaylı olarak da olsa, üretici 
sınıfların ürettikleri artı-ürünleri çeşitli yollarla ele geçiren zümrelere gittiği 
şeklinde cevaplandırmaktadır (a.e., 11, 343-346). Ona göre üretimin kaynağı 
emek olmakla beraber ferdi servetin kaynağı emek değil sömürüdür. Bu 
bağlamda, emekçilerce üretilen artı-ürünün hangi sınıflara gittiğine ve bu 
sınıfların artı-ürünü ele geçirme (istismar) yollarına ilişkin olarak da 
görüşlerini ayrıntılı biçimde ortaya koyduğu görülür. Üretici sınıfların 
ürettikleri değerlere el koyarak geçinen sınıfların başında, toplumda siyasi 
gücü elinde bulunduran hükümdar ve diğer devlet yöneticileri gelir. Artı- 
ürünün bir kısmı vergiler yoluyla onlardan alınarak devlet hazinesine, 
oradan da yöneticilere ve diğer devlet görevlilerine aktarılır. Öte yandan bu 
kişiler, devletin verdiği maaşın yanında sahip oldukları siyasi gücü 
kullanarak da iktisadi imkân sağlarlar. Herkes bu mevki sahibi kimselere 
yaklaşmaya, onlara hizmet ederek yanlarında itibar kazanmaya çalışır. Daha 
sonra bunlar da ele geçirdikleri mevkiler aracılığıyla alt derecedeki 
kimselerin emek ve hizmetlerini kendi ihtiyaçlarını karşılamada kullanırlar. 
Böylece en üst seviyede bulunan hükümdardan en alt seviyedeki vatandaşa 
kadar herkes bir alttaki sınıf veya sınıflardan kazanç sağlar. Bu yolla elde 
edilen gelir ve servetler alttan üste doğru çıktıkça artar ve büyük boyutlara 
ulaşır (a.e., 11, 340-345). 


İbn Haldün, siyasi güçle iktisadi güç arasındaki ilişkiyi açıklarken ön plana 
iktisadi gücü, üretim araçlarına sahip olmayı değil asabiyet ve siyasi gücü 
koymaktadır. Siyasi gücü elinde tutanlar, üretici sınıfların ürettikleri artı- 
ürün ve artı-emeğin bir kısmını elde ederek iktisadi güce de sahip olurlar. 
Öte yandan esas itibariyle siyasi gücün iktisadi gücü de ele geçirmeye yol 
açması üzerinde durmakla beraber burada da meseleyi tek yönüyle değil 
karşılıklı ilişki ve etkileşim içinde ele almakta, iktisadi gücü elinde 
bulunduranların da siyasi gücü etkileyebileceklerini kabul etmektedir (a.e., 
11, 365-366). Devlet ileri gelenleri, toplumda en üst mevkide bulunmakla ve 
dolayısıyla üretilen artı-ürünün en büyük kısmını ele geçirmekle beraber 
onların dışında da çok çeşitli mevki ve derece sahipleri vardır. Halkın 
kendilerine büyük saygı ve sevgi beslediği bazı kişiler, özellikle din 
büyükleri bunlar arasında sayılabilir; bu kişilerin toplumdaki itibarlı yerleri 
kendilerine iktisadi ımkânlar sağlar. Halk istekle bunların hizmetine koşar 
ve işlerini yapar. Halkın bu emekleri de para gibidir. Böylece bu kişiler de 
malları ve işleri karşılıksız temin etmiş, çalışmadan, üretmeden zenginlik ve 
servete erişmiş olurlar. Bazı din âlimleri, halkın kendilerine saygı ve sevgi 
duyduğu sâlih ve zâhid kimseler bu gruba dahildir. Kendileri çalışıp 
üretmedikleri, dünya işleriyle ilgilenmedikleri halde bu kişilerin nasıl servet 
sahibi olduklarına halk şaşar (a.e., II, 341-342). Tabiatıyla burada söz 
konusu olan, şöhret ve itibarın servete tahvil edilmesi becerikliliğidir. Esas 
itibariyle İbn Haldün, birçok din âliminin düşük kazançlarla geçinmek 
zorunda olduğunun farkındadır. 


Büyük servet ve zenginliğe erişmenin bir yolu da siyasi ve iktisadi 
durumdaki değişmelerden faydalanarak kazanç sağlamaktır. İbn Haldün, 
bazı kişi ve ailelerin elinde çok miktarda servetin toplanmış olmasının 
kaynağını şöyle açıklanmaktadır: Normal şartlarda bir kişi veya sülâlenin 
bu kadar büyük miktarda serveti bir nesilde kazanması mümkün değildir. 
Bu durumu daha çok siyasi ve iktisadi şartlardaki değişikliklerle açıklamak 
gerekir. Devletlerin yıkılmaya yüz tuttuğu, siyasi durumun karışıklık içinde 
bulunduğu dönemlerde iktisadi hayat da altüst olur; mülkler çok ucuz 
fiyatlarla elden çıkarılır. Böyle dönemlerde bazı kişiler çok miktarda gayri 
menkul satın alabilirler. Eğer satın aldıkları bu mülkleri o siyasi karışıklık 
dönemlerinde kurtarabilirlerse zamanla büyük servet temin etmiş olurlar 
(a.e., Il, 285-287). 


İbn Haldün, tehlikeli ve riskli işlere girmeyi de kısa zamanda servet sahibi 
olma yollarından biri saymaktadır. Meselâ o devirde, çöllerden geçerek ve 
türlü tehlikelere katlanarak Sudan'a mal götüren ve oradan mal getiren 
tüccarların kısa zamanda zengin olduklarına işaret eder. Ona göre biraz da 
maceracılıkla, şans ve tesadüfle karışık olan böyle tehlike ve risklere 
katlanmadan veya ihtikâr, karaborsacılık gibi gayri meşrü yollara sapmadan 
normal ticari faaliyetlerle büyük servetlerin toplanması mümkün olmaz 
(a.e., 11, 341, 359-360, 365-366). İbn Haldün, ganimet ve mirası da büyük 
miktarda servetlerin belli kişilerde toplanması yolları arasında saymaktadır. 
İlk müslümanlardan bazılarının fetihler sonucu elde ettikleri büyük 
servetlerden ayrıntılı olarak bahseder. Öte yandan miras yoluyla da kişilerin 
atalarının uzun yıllarda biriktirdikleri büyük servetlere sahip 
olabileceklerini belirtir (a.e., 1, 516; II, 287). 


Şahsi servetin kaynağını bütün toplumu sarsan bir istismar ağı ile 
açıklarken İbn Haldün, aslında gelir dağılımındaki dengesizlik ve 
adaletsizlikleri de ortaya koymuş olmaktadır. Toplumdaki sosyal ve 
ekonomik ilişkiler yoluyla üretken insanların ürettikleri artı-değerin ve 
onların artı-emeklerinin üst tabakalara aktığını, bunun sonucu olarak da 
üretenler kıt kanaat geçinirken diğer sınıfların yukarıya çıktıkça artan bir 
zenginlik ve refah içinde yaşadıklarını ifade etmektedir. Ancak ona göre bu 
istismar olayı medeniyetlerin gelişmesinde, üretim ve zenginliğin 
artmasında faydalı işlevler görmektedir. Artı-ürünleri ellerinden alınan 
ınsanlar geçinebilmek için üretim faaliyetlerine, iş bölümüne sürekli olarak 
katılmak zorunda kalırlar. Her alt kademedeki kişinin bir üst kademedekine 
hizmet etmesiyle toplumsal iş birliği ve iş bölümü 


sağlanmış olur. Geniş kitleleri iş bölümü içinde bir üretim faaliyetine 
sürekli olarak koşturmak ve bu yolla toplumun üretimini arttırmak için bu 
istismar olgusu gerekli ve faydalıdır. Her ne kadar üretimin yükü bu üretken 
sınıfların sırtına binse de sonunda bütün toplum bu üretim artışından yarar 
sağlar. Toplumun bütününün yararı uğruna belli bir zümrenin zahmete 
girmesinde ve buna zorlanmasında mahzur yoktur. Külli hayrın elde 
edilebilmesi için bu kadar şerre katlanmak, külli adaletin sağlanması için bu 
kadar zulme rızâ göstermek gerekir. Eğer gelir-servet dağılımındaki bu 
dengesizlik olmasaydı insanların pek çoğunu üretime sevketmek imkânsız 
olur, bundan da bütün toplum zarar görürdü. Siyasi ve iktisadi yönden güçlü 


kişiler diğer insanları çalışmaya, üretmeye zorlarlar. Öte yandan İbn 
Haldün'a göre dünyanın düzeni, medeniyetin ilerlemesi, zenginliğin artması 
bu istismar ağından ayrı düşünülemez. Ancak üretilen artı-ürünün belli 
ellerde toplanması yoluyla hem iş bölümünün gelişmesi hem de gelişmeyi 
sağlayacak ilim adamları, sanatkârların geçimlerinin temini mümkün 
olabilir. 


İbn Haldün gelir ve servetlerin lüks, israf ve sefahate gitmeden verimli ve 
tabii yollarda kullanılması gerektiği üzerinde de durur; bayındırlığın, 
refahın artması ve sürmesi buna bağlıdır. Eğer böyle yapılmazsa bir süre 
sonra üretken kaynaklar kurumaya başlar. Çünkü zengin sınıfların israf ve 
sefahate kayan ölçüsüz yaşayış tarzları üretken sınıfların sırtındaki yükün 
ağırlaşması demektir. Bir yandan bu durumun, öte yandan kaynakların 
üretken olmayan alanlarda kullanılmasının ülkeyi çöküşe götürmesi 
kaçınılmaz olur. Fakat istismar olgusu normal ve mâkul sınırlarda cereyan 
eder ve belli sınıfların ve devletin elinde toplanan servetler verimli 
alanlarda değerlendirilirse bu servetler devlet ve zengin sınıflarla halk 
arasında devreder. Böylece bütün toplumun zenginliği artar; zamanla alt 
tabakalar da artan zenginlik ve refahtan paylarını alırlar (a.e., II, 297-304). 


Bu değerlendirmelerine rağmen İbn Haldün'un, zengin sınıfları tarih 
boyunca bütün toplumları dejenere eden ve iktisadi, içtimai ve siyasi 
yönlerden çöküntüye sevkeden bir zümre olarak kabul ettiği ve onlara hiç 
de iyi gözle bakmadığı görülmektedir. Şüphesiz onun bu görüşlerinin 
servete ve servet sahiplerine düşman olmakla bir ilgisi yoktur. Ancak belli 
sınıfların elinde toplanan zenginliğin tarih boyunca genellikle meşrü ve 
tabii sınırları aşan yollarda kullanılması sebebiyle böyle bir kanaate 
varmıştır. İbn Haldün, önce zengin ve yönetici-zengin sınıflarda başlayan 
lüks, israf ve gösterişe dönük harcamaların onların etkisiyle bütün topluma 
yayıldığını, bunun da toplumları yıkıma götürdüğünü sık sık belirtmiştir 
(a.e., 1, 366, 511, 527-530; 1I, 300). 
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Literatür. 


Yaşadığı dönemde yeterince anlaşılamayan ve ölümünden sonra da bir süre 
unutulan İbn Haldün'u XVI. yüzyılda ilk olarak keşfedip ardından eserlerini 
Türkçe'ye çevirenler, İbn Haldün”dan etkilenen Osmanlı tarihçileri ve 
devlet adamları olmuştur. İbn Haldün XIX. yüzyıldan itibaren 
şarkiyatçıların yoğun ilgisini çekmiş ve pek çok dilde araştırmalara konu 
olmuştur. 


Hayatı, Eserleri ve Düşüncesi. İbn Haldün'un hayatı, eserleri ve genel 
olarak düşüncesi hakkında oldukça geniş bir literatür bulunmaktadır. 
Umumi bir giriş için Nathaniel Schmidt'in Ibn Khaldun: Historlan 
Soclologist and Philosopher (New York 1930) ve Muhammed Abdullah 
İnân?ın, İbn Haldün: Hayâtühü ve türâsühü”l-fikri (Kahire 1352/1933, 1965 
(genişletilmiş baskıl; İng. versiyonu, Ibn Khaldun: His Life and Work, 
Lahore 1941) adlı eserleri dikkate değer. İbn Haldün'un düşüncesi hakkında 


en kapsamlı çalışma Mülhim Kurbân'ın Haldüniyyât (I-TII, Beyrut 1983- 
1985) adlı eseridir. Müellifin eserleri için Abdurrahman Bedevi'nin 
Mü”ellefâtü İbn Haldün (Kahire 1962; Tunus 1979) adlı araştırması hâlâ 
önemini korumaktadır. Bu konudaki diğer eserlerden bazıları şunlardır: 
Zeki Cemil, İbn Haldün (İstanbul 1317); Muhammed Halife Tünisi, Hayâtü 
İbn Haldün (Kahire 1343/1925); Emir Şekib Arslan, Ta' likât “alâ İbn 
Haldün (I-HI, Kahire 1355); Hilmi Ziya Ülken - Ziyaeddin Fahri 
Fındıkoğlu, İbn Haldun (İstanbul 1940); Ömer Ferruh, İbn Haldün ve 
Mukaddimetühü (Beyrut 1943); Ali Abbas, Hayâtü ve mü”ellefâtü İbn 
Haldün (Tıtvân 1961); Ali Abdülvâhid Vâfi, “Abdurrahmân b. Haldün: 
Hayâtühü ve âsâruhü ve mezâhiru abkariyyetihi (Kahire, ts.); Walter Joseph 
Fischel, Ibn Khaldun in Egypt his Public Functions and his Historical 
Research (Berkeley-Los Angeles 1967); Muhammed Aziz el-Habâbi, Ibn 
Khaldün (Paris 1968; Ar. trc. Fâtıma el-Câmlii el-Habâbi, Beyrut, ts.); A. 
Hıilü, Ibn Khaldun: Müessisü “ilmi”l-ictimâ' (Beyrut 1969); Abdelghani 
Megherbi, Ibn Khaldoun: Sa vie et son &uvre (Alger 1980); A. A. 
Ignatenko, Ibn-Khaldun (Moskova 1980); Ahmed Abdüsselâm, Ibn 
Khaldoun et ses lectures (Paris 1983); a.mlf., Mahtütâtü İbn Haldün fi 
mektebâti Türkiyâ (Tunus 1985); Mustafa eş-Şek'a, el-Üsüsü”l-İslâmiyye fi 
fikri İbn Haldün ve nazariyyetihi (Kahire 1986); Ahmet Arslan, İbn 
Haldün'un İlim ve Fikir Dünyası (Ankara 1987; 2. bs. İbn Haldün, İstanbul 
1997); Süleyman Uludağ, İbn Haldün (Ankara 1993); Muhammed Fârük 
Nebhâni, el-Fikrü'l-Haldüni (Beyrut 1998). 


Felsefesi. İbn Haldün, meşhur eseri Mukaddime?”de felsefeye karşı açıkça 
tavır almakla birlikte bir filozof olarak da pek çok araştırmaya konu 
olmuştur. Bu eserlerden bazıları şunlardır: W. Simon von der Bergh, Umriss 
der Mohammedanischen Wissenschaften nach Ibn Khaldün (Leiden 1912); 
Muhammed Kâmil Ayâd, Die Geschichtsund Gesellschaftslehre Ibn 
Khaldüns, Forschungen zur Geschichtsund Gesellschaftslehre (Stuttgart- 
Berlin 1930); Muhsin Mehdi, Ibn Khaldun's Philosophy of History 
(Chicago 1957); Heinrich Simon, Ibn Khalduns Wissenschaft von der 
menschlichen Kultur (Leipzig 1959; İng. trc. Fuâd Baali, Lahore 1978); Ali 
el-Verdi, Mantıku İbn Haldün fi dav'i hadâretihi ve şahşiyyetihi (Kahire 
1962); 


Nassif Nassar, La pensce rcaliste d&'Ibn Khaldoun (Paris 1967); Muhammed 
Âbid el-Câbiri, el-“ Aşabiyye ve”d-devleme “âlimü nazariyyetin 
Haldüniyyetin fi”t-târihi”l-İslâmi (Dârülbeyzâ 1971); Misbâh el-Âmili, İbn 
Haldün ve tefevvuku”lI-fikri”I-“ Arabi “ale”1-fikri”1-Yünâni (Trablus 1988); 
Abdürrezzâk el-Mekki, el-Fikrü”l-felsefi “inde İbn Haldün (İskenderiye 
1970, 1990); İmhamed Hüseyin Nasr, Mefhümü”l-hadâre “inde İbn Haldün 
ve Higel (Bingazi 1993); Muhammed Faruk en-Nebhân, el-Fikrü”l-Haldüni 
min hilâli'1-Mukaddime (Beyrut 1418/1998). 


İbn Haldün'un felsefi düşüncesiyle ilgili makaleler de oldukça fazladır: 
Erwin Isak Jakob Rosenthal, “Tbn Jaldun's Attitude to the Falâsifa” (al- 
Andalus, XX/1 (19551, s. 75-85); İbrâhim Medkür, “İbn Haldün el- 
Feylesüf” (A“mâlü Mihricâni İbn Haldün, Kahire 1962, s. 123-134); 
Muhsin Mehdi, “Ibn Khaldün” (A History of Muslim Philosophy, 
Wiesbaden 1966, s. 808-904); Robert Simon, “Ibn Sınâ, al-Gazalı and Ibn 
Khaldün: A Contribution to the Typology of a Muslim Mmtelligentia” (A0, 
XXXV/2-3 (1981), s. 181-200); Abderrahmane Lakhsassı, “Tbn Khaldün” 
(History of Islamic Philosophy (ed. S. Hossein Nasr - Oliver Leaman|, 
London 1996, 1, 350-364). 


Epistemoloji. İbn Haldün'un bilgi felsefesi üzerine görüşleri hakkında 
1970'li yıllardan itibaren çeşitli çalışmalar yapılmıştır. Bunlara örnek olarak 
şu eserler zikredilebilir: J. Naaman, Le probleme de la connaissance d'apr&s 
Ibn Khaldoun (doktora tezi, 1975, Universite de Nancy); Abderrahmane 
Lakhsassi, The Epistemological Foundations of the Sciences in Ibn 
Khaldün's Mugaddimah: The Classification of the Sciences and The 
Problem of the Spiritual Sciences (Manchester 1982); Ahmed Abdalla al- 
Rabe, Muslim Philosophers Classifications of the Sciences: al-Kındı, al- 
Farabı, Ibn Khaldün (doktora tezi, 1984, Harvard University); Steve Alan 
Johnson, A Critical Analysis of the Epistemological Basis of Ibn Khaldun's 
Classification of the Sciences (doktora tezi, 1989, Indiana University); S. 
Dabydeen, “Ibn Khaldun: An Interpretation” (The Islamic Çuarterly, X11/2 
(1969), s. 79-101); Salvador Gomez Nogales, “Theorla y Metodo de la 
Sclencia en Ibn Haldun” (Orientalia Hispanica (1974), s. 351-375); 
Muhammed Âbid el-Câbiri, “Ebistemülüciyye”I-ma' kül ve”l-lâ ma' kül fi 
Mukaddimeti İbn Haldün” (Nahnü ve't-türâs, kırâtün mu' âşıre fi türâsine”I- 
felsefi, Beyrut 1993, s. 261-309). 


Tarih Felsefesi. İbn Haldün'un İslâm tarihçiliğine yaptığı en önemli katkı, o 
zamana kadar uygulanan İslâm tarih metodolojisine yönelttiği eleştirilerle 
tarih ilmini felsefi bir bakış tarzıyla incelemesidir. İbn Haldün bu açıdan 
İslâm dünyasının ilk tarih filozofu olarak kabul görmüş ve bu yönüyle de 
çeşitli araştırmalara konu olmuştur: Anvar Amin Mudanghe, Ibn Khaldun's 
Socio-Historical Theory: A Study in the History of Ideas (doktora tezi, 
1971, Syracuse University); Muhammed Talbi, Ibn Khaldün et Vhistoire 
(Tunus 1973); Osman Muvâfi, İbn Haldün nâkıdü”t-târih ve'l-edeb 
(İskenderiye 1976); Nümeyr el-Âni, İbn Haldün ve bidâyâtü”t-tefsiri”1- 
maddi li”t-târih (Aden 1984); Ömer Fârük Tabbâ, İbn Haldün fi siretihi ve 
felsefetihi't-târihiyye ve”l-ictimâ'iyye (Beyrut 1992); Zeyneb Hudayri, 
Felsefetü”t-târih “inde İbn Haldün (Beyrut 1997). 


İbn Haldün'un tarih felsefesi üzerine yazılmış makaleler de onunla ilgili 
literatür içinde önemli yer tutar: Alfred Freiherr von Kramer, “Tbn Chaldun 
und seine Culturgeschichte der islamischen Reiche” (Sitzungsberichte der 
Kaiserlichen Akademie der Wissenschaften, XCLL (1879), s. 581-634; İng. 
trc. 5. Khuda Baksh, IC,1(1927), s. 567-607); Rafael Altimara, “Notes 
Sobre la Doctrina Historica de Aben Jaldun” (Homenage a D. Francisco 
Codera |Sarakusta 1904), s. 357-374): N. A. Ivanov, “Kitab al-Ibar Ibna 
Khalduna kak Istochnik Istorii Severo-Afrikanski zemlei v 14-om veka” 
(Arabskii Sbornik, XIX (1959), s. 3-45); Alessio Bombacı, “La Dottrina 
Storlografica di Ibn Haldun” (Annali della Scuola Normale Superiore di 
Pisa, XV (1946), s. 159-185); Rızâzâde Şafak, “İbn Haldün ve Felsefe-i 
Târih” (Revue de la Faculte des Lettress de Tebriz, HI (1950), s. 360-369); 
Buddha Prakash, “Tbn Khaldun's Philosophy of History” ((C, XXVMI 
(1954), s. 492-508; XXIX (1955), s. 104-109, 225-236); Arnold J. Toynbee, 
“The Relativity of Ibn Khaldun's Historical Thought” (A Study of History, 
MI (London 1962), s. 321-328, 473-476); Grace E. Cairns, “Great 
Forerunners of Twentieth Century Culture Cycle Theories: Ibn Khaldun and 
Vico” (Philosophies of History (New York 1962), s. 322-349); Julius 
Germanus, “Ibn Khaldun, the Precursor of the Philosophy of History” 
(Islamic Literature, XIII (1967), s. 43-53); Mi'rac Muhammed, “Ibn 
Khaldun and Vico” (IS, XIX/3 (1980), s. 195-211); B. A. Mojuetan, “Ibn 
Khaldoun and his Cycle or Fatalism: a Critigue” (1S, LILI (1981), s. 93- 
108); Ahmet Arslan, “İbn Haldün ve Tarih” (TİD, I (İzmir 19831, s. 9-30); 


Jörg Fish, “Kausalitât und Physiognomik. Zyklische Geshichtsmodelle bei 
Tbn Haldun und Oswald Spengler” (Archiv f. Kulturgeschichte, LXVTI 
(Köln 1989), s. 263-310); Robert Simon, “East and West: Ibn Khaldoun and 
the Sciences of History” (Greece and Mediterranean | Missouri 1990), s. 48- 
61); Philip K. Hitti, “İlk Tarih Filozofu: İbn Haldun” (Arap Tarihinin 
Mimarları |T. trc. Ali Zengin, İstanbul 1995), s. 291-312); Robert Irwin, 
“Toynbee and Ibn Khaldun” (MES, XXX1I11/3 (1997), s. 461-479). 


Tarihçiliği. İbn Haldün'un tarihçiliği tarih filozofu olmasının yanında daima 
ikinci planda kalmış, buna bağlı olarak da el-“ İber adlı mufassal tarihi 
Mukaddime'nin gölgesinden kurtulamamıştır. İbn Haldün'un tarihçiliğiyle 
ilgili olarak şu eser ve makaleler zikredilebilir: Ali Oumlil (Umlil), 
I”histoire et son discours: Essai sur la methodologie d'Ibn Khaldoun (Rabat 
1982; Ar. versiyonu, el-Hıtâbü”t-târihi dirâse li-menheciyye İbn Haldün, 
Beyrut 1984); Maya Shatzmiller, L”historilographie merinide, Ibn Khaldun 
et ses contemporains (Leiden 1982); Rachida al-Diwani, La methode 
historigue chez Ibn Khaldoun et Volney (Alexandrie 1989); Hüseyin Âsi, 
İbn Haldün mü?errihen (Beyrut 1991); Muhammed Kâmil Ayâd, “The 
Beginning of Historical Research” (İng. trc. M. S. Khan, IS, XVII (1978), s. 
1-26); Abdülcebbâr Nâci, “Tetebbu“un târihiyyün li-muhâveleti İbn Haldün 
fi âdeti kitâbeti't-târihi”1-“ Arabi” (el-Mü”errihu”l- Arabi, XXII (Bağdat 
1402/1982), s. 113-148); Michael Brett, “Ibn Khaldun and the Dynastic 
Approach to Local History: the Case of Biskra” (al-Çantara, XIV/1 (1991), 
s. 157-180; Charles Issawi, “Tbn Khaldun on Ancient History: A Study in 
Sources” (Princeton Papers in Near Eastern Studies, II (1994), s. 127-150); 
Andre Ferre, “Les sources judeo-chretiennes de Vhistoire dIbn Khaldoun” 
((BLA, LVH1/176 (1995), s. 223-243). 


Sosyoloji. İbn Haldün, tarih filozofu olmanın ötesinde sosyoloji ilminin 
kurucusu ve büyük bir sosyolog olarak nitelendirilmiştir. XX. yüzyılın 
başından itibaren onun hakkında yapılan çalışmaların büyük çoğunluğu 
sosyolojik görüşleriyle ilgilidir: Tâhâ Hüseyin, Etude analytigue 


et critigue de la philosophie sociale d*Ibn Khaldoun (Paris 1917; Ar. trc. 
Muhammed Abdullah İnân, Kahire 1925); Gaston Bouthoul, Ibn Khaldoun 
sa philosophie sociale (Paris 1930; Ar. trc. Âdil Züaytir, Beyrut 1984); M. 
Abbas Ammâr, Ibn Khaldun's Prolegomena to History. The Views ofa 


Muslim Thinker of the Fourteenth Century on the Development of Human 
Society (doktora tezi, 1941, Cambridge University); Sâtı' el-Husari, Dirâsât 
“an Mukaddimeti İbn Haldün (Beyrut 1943; genişletilmiş baskı, Kahire 
1953); Abdülaziz Ezzat, Ibn Khaldoun et sa science sociale (Caire 1947); 
Ali Wardi, A Sociological Analysis of Ibn Khaldun's Theory A Study in the 
Sociology of Knowledge (doktora tezi, 1950, University of Texas); Zahida 
Pasha, Ibn Khaldun, Sociologist (doktora tezi, 1951, American University); 
M. Nour, An Analytical Study of the Social Thought of Ibn Khaldun 
(doktora tezi, 1954, University of Kentucky); Ali Abdülvâhid Vâfi, el- 
Felsefetü”l-ictimâ' iyye li?bn Haldün ve Auguste Comte (Kahire 1955); 
Cevâd Tabâtabâi, İbn Haldün ve “ulüm-i ictimâ“i (Tahran 1374); Svetlana 
Batsieva, Istoriko Sotsiologiicheski Traktat Ibn Khalduna Mugaddima 
(Moskova 1965; Ar. trc. Rıdvân İbrâhim, el-“Umrânü”l-beşeri fi 
Mukaddimeti İbn Haldün, Tunus-Libya 1978); Yves Lacoste, Ibn Khaldoun, 
naissance de |”histoire passce du tiers monde (Paris 1966; T. trc. Mehmet 
Sert, İbni Haldun, Üçüncü Dünyanın Geçmişi Tarih Biliminin Doğuşu, 
İstanbul 1993); Abdelghani Megherbi, La pens&e sociologigue d'lbn 
Khaldoun (Alger 1971; Ar. trc. Muhammed Ş. D. Hüseyin, Cezayır-Tunus 
1987):;1. M. Khalifa, An Analytical Study of “Asabiyah”, Ibn Khaldun's 
Theory of Social Conflict (doktora tezi, 1972, Catholic University of 
America); Hasan es-Sââti, “İlmü'l-ictimâ'i”1-Haldüni: Kavâ?idü'l-menhec 
(Kahire 1975; Beyrut 1981); Mahmüd Abdülmevlâ, İbn Haldün ve 
“ulümü”i-müctema' (Tunus-Libya 1976); Abdülkâdir Cağlül, el- 
Eşkâliyyâtü”t-târihiyye fi “ilmi'l-ictimâ' i's-siyâsi “inde İbn Haldün (Ar. trc. 
Faysal Abbas, Beyrut 1980); Fuâd Baali - Alı Wardi, Ibn Khaldun and 
Islamic Thought-Styles (Boston 1981); İdris Hudayr, et-Tefkirü”l-ictimâ' i91- 
Haldüni ve “alâkatühü bi-ba'Zi'n-nazariyyâtı”I-ictimâ'iyye (Cezayır 1983); 
Said Muhammed Ra'd, el-“Umrân fi Mukaddimeti İbn Haldün (Dımaşk 
1985); Fuâd Baali, Ilm al-Umran and Sociology: A Comparative Study 
(Küveyt 1986) ve Society, State and Urbanism, Ibn Khaldun's Thought 
(Albany 1988); Abdül'âl Abdülmün'im Şâmi, Coğrâfiyyetü'l-“Umrân “inde 
İbn Haldün (Kahire 1990); Ahmet Öncü, Sosyoloji ya da Tarih-i İbn Haldun 
ve Mukaddime Üzerine Bir İnceleme (Ankara 1993); Yavuz Yıldırım, İbn 
Haldun'un Bedâvet Teorisi (doktora tezi, 1998, MÜ Sosyal Bilimler 
Enstitüsü); Neşet Toku, İlm-i Ümrân, İbn Haldun'da Toplumsal Düşünce 
(İstanbul 1999). 


Bu konuda yazılmış makalelerden bazıları da şunlardır: Stefano Colosia, 
“Contrubitlon â &tude d'Ibn Khaldoun” (Revue du monde musulman, 
XXVI1(1914), s. 318-338);1. Levin, “Ibn Chaldun Arabsky Sotsiolog XIV 
vieka” (Novyi Vostok, XII (Moskova 1926), s. 241-263); Ludwig 
Gumplowicz, “Un sociologue arabe du XIVe siecle” (Aperçus 
sociologigues |Lyon-Paris 1930); T. trc. Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu, İbn 
Haldün Jİstanbul 1940), s. 77-107); Francesko Gabrieli, “Tl Concetto della 
“Asabiyyah nel Pensiore Storica di Ibn Haldun” (Attı della Reale 
Academica delle Science di Torino, XV (1930), s. 437-512); Taher 
Khemiri, “Der “Asabija-Begriff in der Mugaddima des Ibn Haldun” (Is|., 
XXIII (1936), s. 163-188; T. trc. Hüseyin Zamantılı, Sosyoloji 
Konferansları, İstanbul 1982, s. 19-44); Hellmut Ritter, “Irratianol 
Solidarity Groups: A Sociopsychological Study in Connection with Ibn 
Khaldun” (Oriens, 1/1948), s. 1-44); Abdelkader Djeghloul, “Tbn Khaldun 
et la science sociale” (Revue algerienne des sciences juridigues, 
€&conomigues et politigues, XII (1975), s. 463-526); Georges Labica, 
“Esguisse d'une sociologie de la religion chez Ibn Khaldoun” (La pense, 
sy. 123 (1965), s. 3-23); Ernest Gellner, “Flux and Replux in the Faith of 
Men” (Muslim Society |Cambridge 1981), s. 1-85) ve “Cohesion and 
Identity: the Maghreb from Ibn Khaldun to Emile Durkheim” (Muslim 
Society (Cambridge 1981), s. 86-113); Mahmüd Dhaouadi, “An 
Exploration into Ibn Khaldun and Western Classical Sociologists” (TO, 
XXX 1/1986), s. 248-266); Mahmüd Dhaouadı, “Tbn Khaldun: The 
Founding Father of Fastern Sociology” (International Sociology, V (1990), 
s.315-335) ve “The Part Ibn Khaldun's Personality Traits and his Social 
Milieu Played in Shaping his Pioneering Social Thought” (İslâm 
Araştırmaları Dergisi, LI (19981, s. 23-48); Ünver Günay, “İslâm 
Dünyasında Bir Din Sosyolojisi Öncüsü İbn-i Haldün” (Atatürk 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, sy. 6 (1987), s. 63-104); David M. 
Hart, “Tbn Khaldun and the Beginnings of Islamic Sociology in the 
Maghrib” (el-Mecelletü't-Târihiyyetü”l-“ Arabiyye li?d-dirâsâtı”|- 
“Osmâniyye, sy. 7-8 (1993), s. 39-58). 


Antropoloji ve Şehircilik. İbn Haldün'un antropoloji ve şehirciliğe yönelik 
görüşleri için şu çalışmalar dikkate değerdir: Barojo Julio Caro, “Aben 
Jaldun: Antropologo Social” (Estudios Magribies | Madrid 1958), s. 11-58); 
John W. Anderson, “Conjuring with Ibn Khaldun: From an Anthropological 


Point of View” (Ibn Khaldun and Islamic Ideology (Leiden 1984), s. 111- 
121); Ahmed Hâmid es-Seyyid, “Te ?sirü İbn Haldün fil-antrübülüciyye”!- 
iıctimâ'iyye” (Mecelletü'l-“ Ulümi”l-ictimâ'iyye, XV/3 (Küveyt 1987), s. 
171-187); S. G. Şibr, “İbn Haldün ve tanzimü'l-müdün ve “ilmü”l-ictimâ* 
ve fennü”l-“imâre” (A“mâlü mihricâni İbn Haldün (Kahire 1962), s. 589- 
610); K. Nakamura, “Ibn Khaldun's Image of City: Urbanism in Islam” 
(The Proceedings of the International Conference an Urbanism in Islam, TI 
(Tokyo 1989), s. 301-317). 


Ekonomi. İbn Haldün'un dikkat çeken yanlarından biri de onun ekonomiye 
dair fikirleridir. Hatta bazı müellifler onu ekonomi ilminin kurucusu olarak 
kabul etmişlerdir. Bu alanda pek çoğu ideolojik olmak üzere çeşitli 
yorumlar yapılmış ve geniş tartışmalar olmuştur: Subhi Mahmesâni, Les 
ıdees €conomigues d'Ibn Khaldoun, Essai historigue analytigue et critigue 
(Lyon 1932; Beyrut 1933); Muhammed Ali Neşet, Râ?idü”l-iktişâd İbn 
Haldün (Kahire 1944); H. Rus'an, Ibnu Chaldun Tentang Sosial Ekonomi 
(Cakarta 1963); M. Atallah Berham, La pensce &conomigue d'Ibn 
Khaldoun (doktora tezi, 1964, Universite de la Sorbonne); E. Z. al-Alfi, 
Production, Distribution and Exchange in Ibn Khaldun's Writings (doktora 
tezi, 1963, University of Minnesota); Georges S. Firzly, Ibn Khaldun: A 
Soclio-Economic Study (doktora tezi, 1973, University of Utah); 
Abdülmecid Mizyân, en-Nazariyyâtü'l-iktişâdiyye “inde İbn Haldün ve 
üsüsühâ mine”l-fikri”1-İslâmi ve vâkı'i'l-müctema“1 (Cezayir 1981); Ahmed 
Sâdık, Ibn Khaldoun, genese de İ*E€conomie politigue apologie de la 
democratie Sociale (Rabat 1982); İbrahim Erol Kozak, İbn Haldun'a Göre 
İnsan, Toplum, İktisat 


(İstanbul 1984); Ahmed Bü Zerve, el-İktişâdü's-siyâsi fi Mukaddimeti İbn 
Haldün (Beyrut 1984); Ârif Delile, Mekânetü”l-efkâri”l-iktişâdiyye li*bn 
Haldün fi'l-iktişâdı”s-siyâsi (Lazkiye 1987); M. Abdullah Battâh, Ibn 
Khaldun's Principles of Political Economy: Rudiments of a New Science 
(doktora tezi, 1988, The American University); Seyyid Şürabci 
Abdülmevlâ, el-Fikrü”l-İktişâdi “inde İbn Haldün, el-es“âr ve'n-nuküd 
dirâse tahliliyye (Riyad 1409/1989); Selâhaddin Besyüni Raslân, es-Siyâse 
ve'l-iktişâd “inde İbn Haldün (Kahire 1990). 


Konuyla ilgili makaleler de şunlardır: Ali Nüreddin el-Anesi, “1l Pensiore 


Economico di Ibn Haldun” (Rivista della Colonie Italiene, VI (1932), s. 
112-127); J. Spengler, “Economic Thought in Islam, Ibn Khaldun” 
(Comparative Studies in Society and History, VI (1963-1964), s. 268-306); 
S. Andic, “A Fourteenth Century Sociologist of Public Finance” (Public 
Finance, XX (1965), s. 20-44); Svetlana Batsieva, “Les idees &conomigues 
d'Ibn Haldün” (IBLA, XXXV1/131 (1973), s. 63-76); L. Haddâd, “A 
Fourteenth Century Theory of Economic Growth and Development” 
(Kyklos, XXX/2 (1977), s. 195-213); Pedro Chalmeta, “Au sujet des 
theorles &conomigues d'Ibn Haldoun” (Rivista Degli Studi Orientali, LVTI 
(19831), s. 93-120); İbrahim M. Oweiss, “Ibn Khaldun, the Father of 
Economics” (Challenges and Responses: Studies in Honor of Constantine 
K. Zurayk | New York 1988), s. 112-127); Seyyid Fâris Alatas, “Tbn 
Khaldun and the Ottoman Modes of Production” (Arab Historical Review 
for Ottoman Studies, sy. 1-2 (Tunus 1990), s. 54-63); Perveen Rozina, “Ibn 
Khaldun as an Economist: A Comparative Study with Modern Economists” 
(Pakistan Journal of History and Culture, XV/1 (19941), s. 111-130). 


Siyaset Teorisi. İbn Haldün'un siyaset teorisi, hilâfet, mülk ve hânedan gibi 
kavramlar üzerine görüşleri şarkiyatçılar arasında tartışmalara sebep 
olmuştur. Bu bağlamda yapılan başka araştırmalar şunlardır: Erwin Isak 
Jakob Rosenthal, Ibn Khalduns Gedanken Über den Staat: Ein Beitrag zur 
Geschichte der Mittelalterlichen Staatslehre (Münich-Berlin 1932) ve “The 
Theory of the Power State: Ibn Khaldun's Study of Civilization” (Political 
Thought in Medieval Islam (Cambridge 1962), s. 84-113; T. trc. Alı Çaksu, 
Ortaçağda İslâm Siyaset Düşüncesi (İstanbul 1996), s. 123-159); Hamilton 
Alexander Roskeen Gibb, “The Islamic Background of Ibn Khaldün's 
Political Theory” (BSOAS, V11(1933-35), s. 23-31, T. trc. Kadir Durak 
v.dör., İslâm Medeniyeti Üzerine Araştırmalar (İstanbul 1991), s. 183-192); 
Muhsin Mehdi, “Die Krıtik der Islamischen politischen Philosophie bei Ibn 
Khaldun” (Wissenschaftliche Politik: Eine Einführung. Grundlagen ihrer 
Tradition und Theorie (Freiburg 1962), s. 117-151); Muhammed Mahmüd 
Râbıi', The Political Theory of Ibn Khaldun (Leiden 1967) ve Ann 
Katharine Swynford Lambton, “The Historical Theory: Ibn Khaldun” (State 
and Government in Medieval Islam (Oxford 1981), s. 152-177). Konuyla 
ılgili diğer çalışmalardan bazıları da şöyle sıralanabilir: Peter von Sivers, 
Khalifat, Königtum und Verfall, Die politische Theorie Ibn Khalduns 
(Münih 1968); Georges Labica, Politigue et religion chez Ibn Khaldoun 


(Algiers 1968; Ar. trc. Müsâ Vehbe - Şevki Düveyhi, Beyrut 1980); Ümit 
Hassan, İbn Haldun'un Metodu ve Siyâset Teorisi (Ankara 1977). M. Nasr, 
“Felsefetü”s-siyâse “inde İbn Haldün” (A“mâlü mihricâni İbn Haldün 
|Kahire 1962), s. 318-345); Richard Walzer, “Aspects of Islamic Political 
Tought: al-Farabi and Ibn Xaldun” (Oriens, XV1(1963), s. 40-60); Recep 
Yumuk, “İbn Haldun”da Devlet Görüşü” (Atatürk Üniversitesi İşletme 
Fakültesi Araştırma Enstitüsü İşletme Dergisi, sy. 3 (1978), s. 227-278); E. 
Sakrı, “The Material Base of Political Power in Ibn Khaldun” (Mecelletü”|- 
“Ulümü”l-İslâmiyye, VIV2 (Küveyt 1979), s. 57-71); Abdesselam Cheddadi, 
“Le systeme du pouvoir en Islam d'apres Ibn Khaldoun” (Annales, XXXV 
(1980), s. 534-550); Henri Laoust, “La pensce politigue d'Ibn Khaldoun” 
(RET, XXXVTI (1980), s. 133-153). 


İslâm ve Tasavvuf. İbn Haldün'un bu konudaki görüşlerini ele alan bazı 
araştırmalar şunlardır: Ignacio Saade, El Pensamiento Religioso de Ibn 
Jaldün (Madrid 1973); Muhammed el-Alâni, Eserü'd-dirâsâtı'd-diniyye fi- 
tefkiri İbn Haldün (doktora tezi, Câmiatü'z-Zeytüne Külliyetü?ş-şeria ve 
usüli?d-din, Tunus 1983); Ömer Ferruh, “Mevkıfu İbn Haldün mine?d-din” 
(A“mâlü mihricâni İbn Haldün (Kahire 1962), s. 359-414); Hermann Frank, 
Beitrag zur Erkenntnis des Sufısmus nach Ibn Haldun (doktora tezi, 1884); 
Miya Syrier, “Ibn Khaldun and Islamic Mysticism” (IC, XXI (1947), s. 
264-302); Fadlou Shehadi, “Theism, Mysticism and Scientific History in 
Ibn Haldun” (Islamic Theology and Philosophy: Studies in Honour of 
George F. Hourani (Albany 1984), s. 265-328). 


Dil ve Edebiyat. Muhammed İd, el-Meleketü”l-lisâniyye fi-nazari İbn 
Haldün (Kahire 1979); Misâl Zekeriyyâ, el-Meleketü”l-lisâniyye fi 
Mukaddimeti İbn Haldün (Beyrut 1986); Abdullah b. Hamd el-Gisrân, 
İtticâhâtü”t-tecdidiyye fi”d-dersi”n-nahvi “inde “ Abdilkâhir el-Cürcâni ve 
İbn Haldün (Kahire 1987); Ahmed el-Hüfi, “Edebü İbn Haldün” 
(Havliyyâtü Külliyeti Dâri'I-“ulüm, HI (Kahire 1970-71), s. 25-55); 
Abdullah Abdürrahim Useylân, “İbn Haldün ve eseruhü”l-edebi” 
(Mecelletü Külliyeti”1-“ulümi”i-ictimâ'iyye, II (Riyad 1973), s. 515-535; 
Miriam Crooke, “Ibn Khaldun and Language: From Lingustic Habit to 
Philological Craft” (Ibn Khaldun and Islamic Ideology (Leiden 19841), s. 
27-36); İhsan Abbas, “en-Nakdü”l-edebi “inde İbn Haldün” (Târihu'n- 
nakdi”l-edebi “inde'1-“ Arab (Amman 1986), s. 613-630). 


Eğitim. Abdullah el-Emin en-Nuaymi, el-Menâhic ve't-turuku't-ta'lim 
“inde”l-Kâbisi ve İbn Haldün (Trablus 1980); Mustafa el-Kerimi, et- 
Tenzirü”t-terbevi “inde İbn Haldün (Rabat 1982; Abdülemir Şemseddin, el- 
Fikrü”t-terbevi “inde İbn Haldün ve”bni”l-Ezrak (Beyrut 1984); Hüseyin 
Abdullah Bânebile, İbn Haldün ve türâsühü”t-terbevi (Beyrut 1984); Ali 
Zey'ür, el-Felsefetü”l-ameliyye “inde İbn Haldün ve'bni”l-Ezrak (Beyrut 
1993); Cemâl el-Muhâsib, “et-Terbiye “inde İbn Haldün” (el-Meşrik, XL 
(19491, s. 365-398); F. Süleyman, “el-İtticâhâtü”t-terbeviyye fi 
Mukaddimeti İbn Haldün” (A“mâlü mihricâni İbn Haldün (Kahire 1962), s. 
425-470); Muhammed Hasan el-Amâyire, “Fikrü İbn Haldün et-Terbevi 
beyne”l-“ aşâle ve”1-mu“ âşıra” (el-Câmi“ atü”l-İslâmiyye, 11/3 (London 
1416/19951, s. 175-192). 


Etkileri. İbn Haldün'un düşüncesinin Arap ve İslâm dünyasına tesirleri için 
Ebü'l-Kâsım Muhammed Kirrü'nun el-“ Arab ve İbn Haldün (Tunus 1956) 
ve Ahmed Abdüsselâm'ın “Ârâ?ü İbn Haldün ve te'siruhâ fi'1-“âlemi”l- 
İslâmi mine”l-karni”t-tâsi“ “aşer ile'l-yevm” (el-Mecelletü”l-“ Arabiyye li? s- 
sekafe, /1 (1981), s. 73-111); Batı dünyasına etkileri hakkında H. V. 
White'ın, “Ibn Khaldun in World Philosophy of History” (Comparative 
Studies in Society and History, Il 


(1959-1960), s. 110-129) ve Warren E. Gates'in “The Spread of Ibn 
Khaldun's Ideas on Climate and Culture” (Journal of the History Ideas, 
XXXIII (1967), s. 415-422); Osmanlı entelektüel hayatındaki yansımalarına 
dair Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu'nun “Türkiye?de İbn Haldunizm” (60. 
Doğum Yılı Münasebetiyle Fuad Köprülü Armağanı (İstanbul 1953), s. 
153-164); Bernard Lewis'nin “Tbn Khaldun in Turkey” (Studies on Turkish- 
Arab Relations, II (1988), s. 107-110) ve Cornell Fleischer'in “Royal 
Authority, Dynastic, Cyclism and “Tbn Khaldunism” in Sixteenth-Century 
Ottoman Letters” (Ibn Khaldun and Islamic Ideology |Leiden 1984), s. 46- 
68) başlıklı makaleleri zikredilebilir. 


İlmi Toplantılar-Dergi Özel Sayıları. İbn Haldün'un doğum ve ölüm 
yıldönümleri gibi vesileler dolayısıyla çeşitli ilmi toplantılar yapılmıştır. 2-6 
Ocak 1962'de Kahire'de düzenlenen İbn Haldün konulu sempozyumun 
bildirileri A“mâlü mihricâni İbn Haldün (Kahire 1962), 1962'de 


Dârülbeyzâ'da yapılan sempozyumun bildirileri de A“mâlü mihricâni İbn 
Haldün (Rabat 1963) adıyla neşredilmiştir. 14-17 Şubat 1979*da Câmiatü 
Muhammed el-Hâmis Külliyyetü”l-âdâb”da düzenlenen İbn Haldün paneli 
bildirileri A“ mâlü nedveti İbn Haldün (Rabat 1981). 14-18 Nisan 1980'de 
Tunus'ta yapılan ilmi toplantının bildirileri ise İbn Haldün ve”l-fikrü”|l- 
“Arabiyyü'l-mu' âşır (Tunus 1982) adıyla yayımlanmıştır. 3 Haziran 
1982'de Martin Luther Üniversitesi'nde düzenlenen Geschichte, Sprachen 
und Kultur des Vorderen Orient adlı sempozyumun bildirileri de 
neşredilmiştir (Ibn Haldun un seine Zeit |ed. Dieter Sturm|, Halle 1983). 
1983'te Tunus'ta yapılan milletlerarası sempozyum bildirileri Mecelletü”t- 
Târih”te özel sayı olarak neşredilmiştir (Cezayir 1984). 24 Mart 1983'te 
Duke Üniversitesi”nde yapılan İbn Haldün toplantısının bildirileri ise Ibn 
Khaldun and Islamic Ideology adıyla yayımlanmıştır (Leiden 1984). Bazı 
dergiler de çeşitli münasebetlerle İbn Haldün özel sayısı hazırlamışlardır 
(er-Rivâ“1, XII (Beyrut 1927); Mecelletü”l-Hadis, VI/9 |Halep 19321); el- 
Fikr, VI (Tunus 1961); el-Moudjahid | Cezayir, Aralık 1969); el- 
Mecelletü”1-“ Arabiyye li”s-sekâfe, 1/1 (1401/19817; Bilim ve Ütopya, sy. 57 
(Mart 1999)). 


Literal Çalışmalar. İbn Haldün hakkında yapılan literal çalışmaların en 
kapsamlı ve sistematık olanı, Aziz el-Azme'nin Ibn Khaldün in Modern 
Scholarship adlı eserinin sonuna eklediği (London 1981, s. 229-318) 
konularına göre tasnif edilmiş İbn Haldün bibliyografyasıdır. Burada 1979 
yılına kadar yayımlanmış eserlerin büyük kısmı yer almaktadır. Abdullah 
Topçuoğlu”nun “İbn Haldün Üzerine Bir Bibliyografya Çalışması” (Selçuk 
Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Edebiyat Dergisi, sy. 2 (1983), s. 199- 
241) adlı makalesi de oldukça kapsamlıdır. Daha eski olmakla birlikte Henri 
Peres'nin, “Essai de bibliographie sur La vie et ocuvre &'Ibn Haldoun” 
(Studi orientalistici in onore di Giorgio Levi Della Vida, II (Rome 1956), s. 
308-329) ve Walter Joseph Fischel'in “Selected Bibliography of Ibn 
Khaldun” (The Mugaddima an Introduction to History ile (İng. trc. Franz 
Rosenthal, Princeton 1958, III, 485-512) “Ibn Khalduniana” (Ibn Khaldun 
ın Egypt his Public Functions and his Historical Research, Berkeley-Los 
Angeles 1967, s. 171-212) adlı çalışmaları önemlidir. Diğer bibliyografik 
çalışmalar arasında Giuseppe Gabrieli'nin “Saggio di Bibliographia e 
Concordanza della Storia d'Tbn Haldun” (Rivista Degli Studi Orientalı, X 


(Roma 1924), s. 169-211) adlı makalesi zikredilebilir. 
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